جمهورية مصر العربية 
وزارة الأوقاف 
المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


سلسلة الوسوعات الإسلامية التخصصة 
< الوسوع التامنن 


الأستاذ الدکتور/ محمود حمدی زقزوق 
وزیرالاوقاف 


القاشرة 2۱:۳۰ - 0۲۰۰۹ 


- 


SS 


مرك عبات کا برو ا اھا 


۳۷ دار الكتب المصرية 
و جرب فهرسة إثناء النشر إعداد إدارة الشنون الفنية 


مصر. وزارة الأوقاف . الجلس الأعلى لاشئون الإسلامية 
موسوعة التصوف الإسلامى / وزارة الأوقاف ؛ المجلس الأعلى للشثون 
الإسلامية؛ إشراف وتقديم محمود حمدى زقزوق. ‏ القاهرة: وزارة 
الأوقاف, المجلس الأعلى 
۸۸ ص؛ ۲۸ سم. - (سلسلة الوسوعات الإسلامية التخصصة؛ الموسوعة 
الثامنة) 

١‏ - التصوف الاسلامی - موسوعات 

- زقزوق, محمود حمدی (مشرف ومقدم) 

اب العنوان ج ‏ السلسلة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


تقديم 


للأستاذ الدكتور محمود حمدى زقزوق 
وزيرالاوقاف 


الحمد لله والصلاة والسلام على زسول اللّه. وبعد: 

إنه لمن دواعى سرورنا أن نحمد الله سبحانه وتعالى أن وفقنا فى المجلس الأعلی 
للشئون الإسلامية للوفاء ببعض ما قطيتاة غك آنفسنا من موافاة القراء بموسوعات 
لإسلامى وتسد فراغاً ملحوظاً فى هذا 


إسلامية مت 2 تشمل مختلف مجالات الفک 


الجال فى المكتبة الاسلامية. 

ویسمد الجلس أن يقدم الیوم للقراء الأعزاء بصفة عامة وللباحئین فى الدراسات 
الاسلامية بصفة خاصة هذا الجلد. الجدید بعنوان ( موسوعة التصوف الاسلامی ) الذی 
یاتی فى إطار سلسلة الوسوعات الاسلامية التخصصةء والتی صدر منها حتى الآن 
الوسوعات السبعة التالیة: 


۱ الوسوعة الاسلامية العامة ۲) الوسوعة القرآنية التخصصة. 
۲) موسوعة أعلام الفكر الإسلامى. غ) موسوعة علوم الحدیث الشريف. 
8) موسوعة الحضارة الاسلامية. )١‏ موسوعة التشريع الاسلامی. 


۷ موسوعة الفرق والمذاهب فى العالم الإسلامى. 


وقد تولى التخطيط لموسوعة التصوف الإسلامى ومراجعة موادها لجنة متخصصة 


تولى رئاستها الأخ الفاضل الأستاذ الدكتور أحمد الطيب - رئيس جامعة الأزهر - 


هد 


الشافعی والدكتور عبد الحميد مدكور 
» والدكتور محمد عبد الفضيل القوصى. وقد بذل الجميع 
جهوداً مشكورة على مدى أكثر من عامين لإخراج الموسوعة على هذا النحو المشرف. 

وإذ نقدم لهم جميمًا خالص الشكر وعظیم التقدير فإننا لابد أن ننوه بالجهد 
الذى بذله الأخ الأستاذ الدكتور محمد الشحات الجندى الأمين العام للمجلس الأعلى 
للشئون الإسلامية من متابعة مستمرة وسباق مع الزمن حتى تظهر الموسوعة فى الوقت 
الحدد» فله منا خالص الث ما نشكر الأخ السيد / أبو سليمان صالح الذى تولى 


وض 
والدکتور محمد السید اد 


الاشراف الفنی ومتابعة الطباعة. 
ولا یفوتنا أن ننوه بالجهد الشکور الذی بذله جمیع الاخوة الباحثين الذين تولوا 
تابة مواد هذه الوسوعة. فلهم منا کل التقدیر والاحترام 
ويشتمل هذا الجلد على إحدى وخمسيمادة. ومن نافلة القول أن نشير إلى أن هذه 


الواد لا تحيط بكل ما يشتمل عليه التضوفت آلامپلامی من موضوعات؛ وإنما هی مواد 


مختارة رأت هيئة تحرير الموسوعة أنها تعد ۲ ى بها الصوفية» وإذا لم تكن 
شاملة فإننا نأمل أن تكون معبرة عن الْصُورَة العامة للتصوف الإسلامى فى جوانبه المتعددة. 

وقد رأينا أن نبدأ الموسوعة بمدخل عام حول مفهوم التصوف الإسلامى بهدف إلقاء 
بعض الضوء على هذا الجال المهم من مجالات الفكر الاسلامی, وذلك قبل أن يتفرغ 
القارئ للبحث فى المواد التفصيلية. ونرجو أن نكون قد وفقنا فى ذلك. 

ونود أن نشير إلى أننا فى المجلس الأعلى للشئون الإسلامية لا ندعى أننا بما نقدمه 
من موسوعات إسلامية متخصصة قد وصلنا بها إلى الدرجة التى ترضى كل طموحاتنا؛ 
وكل ما يتوقمه القراء مناء وإنما هى محاولات واجتهادات لا شك أنها فى حاجة إلى جهد 
إضافى من العلماء والمفكرين والنقاد فى مجالات الفكر الإسلامى للإدلاء بوجهات 
نظرهم فى هذه الأعمال وبما لديهم من مقترحات للوصول بهذه الموسوعات إلى المستوى 
الأفضل. وسنكون سعداء فى المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بكل نقد بناء. فالقضية 
المحورية أولاً وأخيراً هی النهوض بالفكر الاسلامی؛ وتلك هى مسئولية الجميع. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ونسأل اللّه أن يجعل هذا العمل خالصا لوجهه الكريم وأن ين 
بالدراسات الإسلامية. والجلس على موعد بإذن الله مع القراء الأعزاء في السنوات القادمة 


به الباحثين والمهتمين 


لمواقاتهم ببقية السلسلة من هذه الموسوعات الإسلامية المتخصصة التى ينتظر أن تصل إلى 
ستة عشر مجلدًا 


والله ولى التوفيق. 
محرم:؟1اه 
يناير ۲۰۰۹ م 


أ.د / محمود حمدى زقزوق 


71 
د 


كسد 


موسوعة التصوف الإسلامى 


كلمة التعرير 
بسم ال الرحمن الرحيم 


الحمد للّه والصلاة والسلام على سيدنا رسول الله ## وبارك عليه وعلى 
آصحابه, وبعد. 
فقد تفضل الأستاذ الدكتور/ محم ود حم دی زقزوق وزير الأوق اف رئيس 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية بان أسند إلينا مهمة إعداد موسوعة تتناول-- 


بالتعريف - آشسهر ال صطلحات الصوفية وأكثرها دورانا فى كتب التصوف 
الإسلامى وتراثه. 
والبحث فى التصوف الإسلامل يقي تخدل طاحاته تحديدا نهائیا أ 


صسمب إن لم يكن عسير الن ال سوه تبح مين أن الباحث فى هذا الحقل 
يحتاج إلى دربة علمية وروحية خاصة:؛ تؤهله لاكتشاف مرامى القوم؛ وما ترمز إليه 
تجلياتهم ومكاث. فاتهم التى تست فى ك ثير مسن الأحيان على كلمات اللفة 
وعباراتها؛ بل كثيرًا ما تضيق اللفة عن بيان هذه التجربة الذوقية:؛ والوفاء 
يتصويرها تصويرًا أمينًا. وهذه المفارقة أو المسافة الشاسعة بين تجرية الصوفى واللغة 
التى ي ستخدمها فى ااتصبیر عنها تبدوا - دائ ا - وكانها العقبة الکشود أمام 
الطامحين إلى تحليل التجرية ال صوفية؛ وإخراجها من مستوى 'الذوق الشموری إلى 
مستوى العلم والإدراك الذهنى. 

ومنهنابدت ذه التجارب الذاتية "حمالة أوجه" عند كثيرمن الفقهاء وعلماء 


الظاهرء بل ريما أسفرت - أحيانًا - عن معنى مريب إذا ما نظر إليه من منظور 
الظاهر المعلوم من احکام الشريعة وقواعد ال ين .. وهذا ما يفسرلنا استشهادهم 
بحديث أبى هريرة ك: « ظت من رسول الله 35 دعاءين قأما آحدهما فبثثته؛ وآما 


و المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الآخر فلو بثثته قطع منی هذا البلموم!؟ 

وآئمة التصوف أنفسهم يلفتون أنظارنا إلى أن هذه العلوم صادرة من مشكاة 
النبوة» وهی مخ ة بمن يرثها منهم مسن الأولياء والملهمين؛ وهم - فى كل حال 
- مأمورون بكتمان ما يرثونه من علوم الأسرار التى لا يشار إليها إلا بلفة الرمز» 
وقد اضطر الشیخ الأكبر ابن عربى (01۰- 178ه) لأن یتولی بنفسه شرح ديوانه: 
ترجمان الأشواق”؛ لیطمسئن القسارئ إلى أن المطلوب يقسع وراء الألفاظ ومعانيها 


الحقيقة. وأن الدلالة الله ية الوضعية لا تتسع لعانی هذه العلوم 
ولقد پذلت الاجنة قصاری چهدها فى استکتاب التخصصین فى هذا الميدان» 
وحاولست قد الطاقء أن تحشد فى هذه الموسوعة !1 لحات التی يكثر ورودها فى 
تب شيوخ التصوف وتراثهم .. وة ت من هذه المصطلحات ما يربو على 


ن مصطلحًاء عولجت بأقلام 


صين من داخل م 
وخارجها .. وجاءت - فيما تح اج روافية بالفرض الذى تهدف إليه 
الموسوعات العلمية التخصصة. 


وإذا وجد القارئ أن بعسض تحت لم تچیید طريقها إلى هذه الوسوعة؛ 
فلان هذه الصطلحات قد وردت فى ثنايا الحديث عن المصطلحات المدونة فى 


الموسوعة؛ عا نة ترحب بملاحظات السادة القراء والباحثين؛ وتصد بتدارك 


ما يقترحونه فى الطبعة التالية 


ن شاء الله. 
وتأمل اللجنة فى أن تأ د هذه المو سوعة مكانها إلى جوار الموسوعات السسبع 
الثمى آصدرها الجلس الأعا للشئون الإسلامية فى عهد الفکر الإسلامى ال 
والسالم النشط الجلیل الأستاذ الدكتور/ بد حمدی زقزوق وزير الأوق اف» 
والذی يسعد اللجنة أن تحييه وتدعو لسیادته بالصحة والعافية والتوفيق. 
والله من رواء القصد وهو حسبنا ونعم الوکیل 
اللجنة 
آد/ احمد محمد الطیب 


(۱) سحیح الإملم البخارى ۱ : كتاب العم. پاب ٤۲‏ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 


فبلة تعریرالوسوعة 


أدأحم د ىحم دالطب ب 
خسن االششففى 
أل عب سدالجمهيهي دف دڪور 
أد مجهي ادال سید الجلي د 


ادا محمد عبد الف فیل القوصسي 


رلسسجاس الأإفسر 
الأستاذ بكلية دار العلوم جامعة القاهرة 
الأستاذ بكلية دارالعلوم جامسة القاهرة 
الأمسستاذ بكلية دار سوم جامعة القاهرة 


نا ب رئيس جالسةالأزفر 


1s 
الإشراف العام‎ 

أ.د محمد الشحات الجندى 

الأبين العام للمجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
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المتابعة 


| .اپوسلیمان صالع 
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الع ادم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


أسماء السادة المشاركين فى التحرير من العلماء والمفكرين 


أد/ إبراهيم عبد الشافى 
آد/ اینسراهیم ترڪ ى 
د عل 


أذ/ احم ی عجيب 


آد/ جودة أبو اليزيد المهدى 
اوج يو طسساهر 
اداح من | لشافعى 


أد/ره 5 
أد/ شسوقی عل 


أبد/ عبدالحميد مدکورا 


بعلاو 


می عم 


د الفت 


د اللطي 


أند/ عب اج1 الفاوئ 


ف أحمسد العش 


۲- آد/ عب د الله الم شاذلى 
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أدا علس الخطيب 
إد/ فتحى أحمد عبد الرازق 
اد/ فی صل 
اد معش وظ ام 
أذ/ بعمدابوخخيفة 
أد/ محمد السعيد جمال الدين 


ون 


اد/ د ال ید الجلیند 


أذ/ محم ود حم دی زف زوق 


ادا حيبي ابس ليس 
أد/ نج اح الغنيم 
د ال ۱ 


آد۸ مج 


دلنه اس سرد 


كسك 


س موسوعة التصوف الإسلامى . سس 


مدخل عام 
حول مفهوم التصوف الاسلامی 
أ.د / محمود حمدى زقزوق 


(۱) التصوف ظاهرة إنسانية عامة فى كل الأديان والحضارات: 

الإنسان هو الكائن الوحيد الذى شرفه الخالق سبحانه وتعالى بان خلقه بيديه وسواه 
وعدله وجعله فى أحسن تقويم» ثم أضاف إلى ذلك كله ما هو أهم وهو تلك النفحة الإلبية 
الروحية التى جعلت منه كائنًا آخر مختلفَ ميكل الكائنات الأخرى. ومن أجل ذلك 


ان جديرًا بان يطلب الله من الملائكة أل یسجدو 4. وفی ذلك يقول الحق تبارك وتعالى: 


ثفبه ين وى فقوت و43 !1 


ومن هنا - من هذه النفحة الروحية الإلبية انتی أضافها الله إلى نفسه:- أصبح 
للإنسان حياة روحية تختلف عن حياته المادية وان كانت مرتبطة بها. وهذه الحياة الروحية 


قدر مشترك لدى كل الناس منذ بدء الخليقة قيام الساعة. وقد تمثلت هذه الحياة 


الروحية لدى الإنسان فى صور مختلفة لدى كل الشعوب وفى كل العصور. 

وهحكذا يمكن القول بأن التصوف - بمعنى الحياة الروحية للإنسان من حيث هو 
إنسان - يعد ظاهرة إنسانية مامة وفطرة بشرية موجودة فى كل العصور وفى كل 
الأديان» فنجدها لدى أتباع الديانات السماوية. كما نجدها لدى أتباع الديانات الوضعية 
مثل البوذية أو لدى بعض الاتجاهات الفلسفية مثل الأفلاطونية الحديثة. كما يمكن 
العثور على مثل هذه الميول فى البند القديمة ولدى الصينيين القدماء. ومن أجل ذلك قيل إن 
التصوف يمثل نهرًا روحيًا عظيمًا يفيض عبر جميع الأدیان ۰۳ غيرأن ما يميز هذه الظاهرة 
فى الديانات السماوية هو الاتجاه الباشر نحو اللّه 


توا 


فا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والتصوف بوجه عام یعتبر فلسفة حياة وطريقة معينة فى السلوك یتخذها الانسان 


لتحقیق کماله الأخلاقی وعرفانه بالحقيقة وسعادته الروحیة. والتجربة الصوفية واحدة فى 
جوهرهاء والاختلاف بين صوفی وآخر یرجم فى آساسه إلى تفسير التجرية ذاتها التأثرة 
بالحضارة التی ینتمی الیها کل واحد منهما” 

وتعتمد التجرية الصوفية باندرجة الأولی على القلب - ومن هنا یستعصی فهمها على 
العقل. لکن هذا لا یقلل من قیمتها واهمیتها فى حياة الانسان. فلا ينبغى أن نعد القلب - 


| یقول الفکر الاسلامی محمد اقبال - قوة خاصة خفية. إنه لا يعدو أن يكون أسلويًا 
من الأسالیب البشرية اتحصیل معرفة الحقيقة دون أى تدخل من جانب الحس 
" وقد صاحبت الرياضة الدينية الانسانية منذ أقدم عصورها كما تدلنا على ذلك 


الكتب المنزلة والمؤلفات الصوفية للجنس البشری. فمن العسير إذن النظر إلى هذه التجرية 
باعتبارها وهما من الأوهام. 

وليس هناك ما يبرر تقبلنا للمستوی القالای للِتجُرية الإنسانية باعتباره حقيقة واقعة؛ 
ورفضنا لغيره من المستويات باعتبارها ِغامضية وحاطة 
شأن غيرها من حقائق التجرية الإنسانية. وکل حقيقة من هذه الحقائق تتساوى مع غيرها 
فى قدرتها على التوصيل إلى المعرفة ۳" 

وإذا كان التصوف بصفة عامة يعد -- كما سبق أن أشرنا - ظاهرة إنسانية عامة 
فإن مصطلح التصوف - كما تعرفه اللغة العريية - خاص بما يعرف بالحياة الروحية فى 
الإسلام. وهناك بطبيعة الحال نظير لهذا المصطلح فى لغات الشعوب الأخرى. 


الرياضة الدينية شأنها 


(۲) التصوف وفكرة التأثير والتأثر: 

ونود هنا أن ننبه إلى يتجاهلها كثير من الباحثين فى التصوف الإسلامى. 
ويخاصة من المؤلفين الأجانب المولعين بفكرة التأثير والتأثر. فهذه الفكرة - على الرغم 
من أهميتها فى بعض النواحى - تمد " من أخطر الزالق فى يد الباحث الذى يتصدى 
ندراسة التيارات الفكرية والنظريات الدينية . فالفكر البشرى ليس خاضعا مثل المادة 
الجامدة لقانون العلة والعلول 


بسح موسوعة التصوف الإسلامى | سس 


ولا يجوز الحكم بأن فلسفة من الفلسفات 


فكرة من الأفکار فى الفلسفة الآولى وظهور فكرة مشابهة لبا فى الفلسفة 
كانت هناك بالفمل دلائل واضحة مستمدة من الصلة التاريخية بينهما". 

وهكذا فإنه إذا كان التصوف فطرة بشرية وظاهرة إنسانية عامة فليس هناك مب 
على الإطلاق لمحاولة البحث عن جذور التصوف الإسلامى فى غير الإسلام؛ وذلك بالبحث 
عن هذه الجذور فى التصوف البندى أو الفارسى أو المسيحى أو غير ذلك من نزعات روحية 
لدی شعوب أخرى. فلم تختص أمة دون غيرها بهذا الجانب الروحى الملتصق بالإنسان آينما 
كان وأنى كان. 

ولكن يمكن التمييز فى هذا الصدد بين النزعة الصوفية التى هى نزعة عامة لدى 
جميع الشعوب وفى كل الأديان وبين الأشكال التر 
التى تنطوى عليها. فهذه الأشكال أو النظريائ - التى هی لاحقة وليست سابقة 
الصوفية - يمكن أن تتأثر بطريقة أو با جرى يمار الآخرين من نظريات واشگال. 


تشكل فيها هذه النزعة أو النظريات 


(۳) صعوية البحث فى التصوف: 

والكتابة فى التصوف من الأمور الصعبة؛ إذ أنه من الصعب على مراقب خارجى أن 
يفهم التصوف إلا إذا كانت له تجرية فيه 

فالتصوف تجرية روحية ذاتية يعانيها اللتصوف؛ وهو نفسه لا يستطيع التعبير عنهاء 
وإذا حاول أن يعبرعنها خانته الألفاظ. ومن هنا كان قول الإمام الغزالى فى هذا الصدد: 


وكان ما ڪان مما لست أذكره فظن خيرًا ولا تسأل عن الخبر". 
وقد عبر عن ذلك آبو نصر السراج الطوسى (ت ۳۷۸ ه - ۹۸۸ م) صاحب کتاب 
اللمع بقوله: " إن الأوائل الذين تکلموا فى هذه السائل... إنما تکلموا بعد قطع العلائق 
ولماتة النفوس بالمجاهدات والرياضات والمنازلات والوجد والاحتراق والمبادرة والاشتياق إلى 
قطع کل علاقة قطعتهم عن الله عز وجل طرفة عين؛ وقأموا بشرط العلم ثم عملوا به ثم 
تحققوا فى العمل فجمعوا بين العلم والحقيقة والعمل "“ 


ولا يجوز التقليل من شأن هذه الصعوبة - فدارس التصوف الذى ليست له فيه تجربة 


۱۷ 


ك المجلس الأعلى لنشئون الإسلامية 
قد يذهب فى فهمه لأقوال الصوفية فهما لم يقصدوه أو يفسرها تفسيرًا يتناقض مع ما 


يريدون التعبير عنه. فمن ذاق عرف ومن لم يدق لم يعرف كما يقولون. 


ومع إحساسنا بهذه الصعوبة إلا أنه لا مناص لنا من محاولة الاقتراب من هذه التجرية 
الصوفية ومحاولة فهم أبعادها ولا قول الغوص فى آعماقها 

وهناك صعوبة أخرى أمام دارس التصوف تتمثل فى كثرة الاتجاهات الصوفية 
وتشعبها وتفرعها. وكثرة انتراث الصوفى سواء منه المطبوع أو الذى لا يزال مخطوطًا لم 
ير النور بعد 


(4) أهم تعريفات التصوف وأبرز اتجاهاته: 


ليس هناك فى الواقع تعريف واحد متفق عليه لظاهر: التصوف 


المشتغلين بدراسة التصوف. وهناك أكثر من مائة تعريف للتصوف تعبر کل منها فى 


ن الصوفية أو بين 


الغالب عن ناحية خاصة من نواحى التصوض و تشيكرإلى وجهة نظر خاصة لصوفى معين أو 
إلى حالة غالبة على صوفى فى وقت من الأوقات. 
الحالة الراهنة العلْة عِلِ*امتصوقه الأساس لفهم ما يقول: " فكل 


واحد منهم - كما يقول الطوسی - يتكلم من حيث وقته؛ ویجیب من حيث حاله» 
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وهكذا 


ویشیر من حيث وجده 
وفى هذا المعنى يقول الإمام الغزالی فى الإحياء: 'فإن عادة كل واحد منهم أن يخبر 


عن حال نفسه فقط'. وضى موضع آخر يقول: وهلاء آقوالبم تعرب عن احوالیم؛ فلذئك 


57 رم 
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أجوبتهم ولا تتفق. لأنهم لا یتکلمون إلا عن حالتهم الراهنة الغالبة علیهم 
وقبل أن نمرض لأهم تعريفات التصوف نود أن نشير هنا باختصار إلى الخلاف 
الكبير والجدل الكثير الذى أثير حول الأصل الذى اشتقت منه كلمة صوفى أو تصوف: 
فقد ذهب البعض إلى أن كلمة صوفى مشتقة من الصفاء. وهذا يعنى أن الصوفی يعد 
واحدًا من خاصة أهل الله الذين طهر الله قلوبهم وصفاها من كدورات الحياة. وذهب فریق 
آخر إلى القول بان كلمة الصوفى مشتقة من الصف؛ بمعنى أن الصوفى من حیث حياته 
الروحية فى الصف الأول لاتصاله باه 


موسوعة التصوف الإسلامی سا 

وذهب آخرون إلى القول بنسبة الصوفى إلى الصّفة. وهذا يعنى أن أصل التصوف 
متصل بآهل الصفة. وأهل الصفة - كما هو معروف - اسم كان يطلق على بعض فقراء 
المسلمين فى صدر الاسلام الذين كانوا يأوون إلى صفة بناها لهم الرسول عليه الصلاة 
والسلام خارج المسجد بالدینة, 


ظرًا لأنه لم تكن لبم بيوت يأوون إليها. 
وقد رفض كثير من الباحثين هذه الاشتقاقات لأن اللفة العربية لا تجيزهاء وان 
كان التصوف فى حقيقة أمره يشتمل على كل هذه المعانى الشار إليها. 

وذهب أبو الريحان البيرونى (ت ٤٤۸‏ ه) قديمًا وبعض المستشرقين حديئًا إلى أن لفظ 
الصوفى مأخوذ من أصل يونانى هو كلمة (سوفيا) اليونانية التى تعنى الحكمة - وهذا 
الرأى لا يستقيم لسبب بسيط وهو أن التسمية بالصوفى كانت موجودة فى العربية قبل 
ترجمة الحكمة اليونانية إلى العربية 

والرأى الذى عليه غالبية الباحثين هون كلمة صوفى منسوبة إلى الصوف» وهذا 
الاشتقاق لا يخالف القياس اللغوی وقد فاليا بو صر السراج قديمًا حيث يقول: " نسبوا 
إلى ظاهر انلباس. لأن لبس الصيوف كان دأب الأنبياء 


م السلام وشعار 
المتتسكين"''. وأبو نصر السراج هو صاحب أقدم كتاب عريى معروف فى التصوف وهو 
كتاب (اللمع). 

ويؤيد هذه النسبة إلى الصوف نصوص عديدة من أقوال المؤلفين المسلمين - كما 
يقول المستشرق نولدكه أيضًا - فالسلمون فى القرنين الأولين للإسلام كانوا يلبسون 
الصوف وبخاصة من كان منهم يسلك فى حياته طريق الزهد. وكانوا يقولون: لبس فلان 
الصوف بمعنى تزهد ورغب عن الدنيا. فلما انتقل الزهد إلى التصوف قالوا لبس فلان 
الصوف بمعنى أصبح صوفيًا”" 

وإذا كانت كلمة الصوفى - بناء على ذلك - تنتسب الى الملبس وهو مظهر وشكل 
فليس معنى ذلك أن التصوف مجرد مظاهر وأشكال. وأيًا ما كان الأصل الذى اشتق منه 
مصطلح الصوفى والتصوف فإن العبرة ليست فى المظهر ولكن فى المضمون الذى يشتمل 
عليه التصوف. وهذ! ما يؤخذ من التعريفات العديدة للتصوف 

وأول تعريف للتصوف الإسلامى نجده لدى معروف الكرخى (ت ١٠٠ه)‏ حيث يقول: 


كلك 


س 4 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
"التصوف الأخذ بالحقائق واليأس مما بأيدى الخلائق””". 
ولن يتسع المجال هنا ال لاستعراض كل التعريفات التى قيلت وبيان 
ضامينها وما تشير إليه. ولكننا نكتفى فقط بالإشارة إلى بعض الاتجاهات البارزة فى 
تعريفات التصوف. 


() الاتجاه الأخلاقى: 

لاجدال فى أن السمو الأخلاقى وتصفية النفس من الشرور والآثام والارتفاع إلى اعلی 
درجات الکمال الخلقی من الأمور الأساسية فى التصوف» بل یجعلها البمض مرادفة 
للتصوف. ومن هنا نستطيع فهم هذه النوعية من التمریفات التی تركز على الجانب الخلقی. 

فأبو بكر الکتانی (ت ۲۲۲ ه) یقول فى تعریفه للتصوف: 

" التصوف خلق. فمن زاد عليك فى الخلق فقد زاد عليك فى الصفاء ”. 

وسئل آبو محمد الجریری (ت ۲۱۱ هن التصئوف فقال: 

" الدخول فى کل خلق سنی والخروج تنعل خلق دنی " 

ویحدد آبو الحسین النوری (ت ٣>۵‏ -)التصوف باه خلق فیقول: " لیس التصوف 
رسمًا ولا علمًا ولکنه خلق " ویملل ذلك بقوله:" لأنه لو كان رسمًا لحصل بانجاهدة, ولو 
كان علمًا لحصل بالتعلیم» ولکنه تخلق بأخلاق الله. ولن تستطیع أن تقبل على الأخلاق 
الإلبية بعلم أو رسم ". 

ويتضح من هذه النماذج من تعريفات التصوف تركيزها العام على الجانب الخلقى 
بوصفه أساس التصوف وتمرته فى الوقت نفسه. وعلى الرغم من أن هذه الحقيقة لا مراء 
فيها إلا أن البعض يرى أن هذه التعريفات غير كافية فى الكشف عن حقيقة التصوف. 
فليس کل من بلغ الدرجة العليا فى الأخلاق الكريمة يعد صوفيًا بالمعنى الدقيق لبذه 
الكلمة. 

ومن هنا لا يعد سقراط الذى كان داعية للفضيلة فى المجتمع اليونانى ومتمسكًا 
بامثل العليا - لا يعد صوفياء كما لا يعد الحسن الب وفيًاء مع أنه كان مثلاً 
صادقًا للشعور الأخلاقى وللسلوك المثالى 9" 
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موسوعة التصوف الإسلامی حسم 


) الاتجاه الزهدى: 
وإذا كان البعض قد سوى بين التصوف وا 
الصوفية - فهناك ایض من يذهب إلى تعريف التصوف بالزهد. وفى أقوال الصوفية 
أنفسهم ما يؤيد ذلك. 


كما رأينا - اعتمادًا على أقوال 


فقد سئل سمنون (ت حوالى ۲۹۷ ه) عن التصوف فقا 


سم 


: آلا تملك شيئًا ولا يملكك 


وقال أبو الحسين النورى: " الصوفى من لا یتعلق به شىء ولا يتعلق بشىء " 

وقال أبو عثمان الفریی (ت ۳۷۳ ه): " التصوف قطع العلائق ورفض الخلائق واتصال 
بالحقائق ". 

وقال أبو على الروذبارى (ت ۳۲۲ ه): " الصوفى من تبس الصوف على الصفاء وأطعم 
نفسه طعام الجفاء ونبذ الدنیا وراء القفا ‏ ونير سبیل الصطفی ". 

وقال آبو محمد رویم (ت ۳۰۲ ه) نوف آمبنی على ثلاث خصال: التمسك بالفقر 
والافتقار: والتحقق بالذل والإيثار» وتولكلتیرض والاختیار 


ویقول سهل بن عبد الله التستری: انتصوف قلة الطعام والسگون إلى الله والفرار 


من الناس ۳ 


ولعل تعريف التصوف بالزهد هو الأمر الذى یتبادر الى ذهن كثير من الناس 
فالتصوف رجل زاهد فى الدنياء راغب عنها لا يتعلق قلبه بها. ولکن تعریف التصوف 
بالزهد لا يكفى ایض للکشف عن حقيقته. فليس کل زاهد متصوفا وان ڪان کل 
متصوف زاهدا. 

هذا فضلاً عن أن السوفية الذين يفهم من أقوالبم غلبة الاتجاه الزهدی أو الأخلاقی 


فى تعريف التصوف لبم ایض من الأقوال ما ي عن جوانب أخرى للتصوف. 


ومن ناحية أخرى نجد أن زهد غير الصوفى هدفه الاستمتاع فى الآخرة. آما الصوفی 


يشغله شیء عن اللّه. 


فانه يزهد فى الدنيا لأنه يتنزه عن 


500575 


مس 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
)ج( الاتجاه التعیدی: 

ولا يكفى ایض تعريف الصوفی بالعابد. فالصوفى كثير انعبادة. ومن هنا يخلط 
كثير من الناس بين الصوفى والعابد؛ ولكن ليس كل عابد صوفياء فهناك فرق بين 
عبادة الصوفى وعبادة غير الصوفی. 


فالصوفی يعبد الله لأنه مستحق للعبادة لا طممًا فى جنة أو خوفًا من نار. ومن هنا 
كان القول الذى ينسب إلى رابعة العدوية: 


' اللهم إن كنت أعبدك خوفًا من نارك فالقنی هيهاء وان كنت أعبدك طممًا فى 


جنتك فاحرمنى منها؛ وان كنت أعبدك لوجهك الكريم غلا تحرمنى من رؤي 


ولعل خلط الناس بين الصوفى والعابد والزاهد هو الذى حدا بابن سينا إلى تحديد 


هذه المفاهيم حتى تتضح الفروق بینهما حيث يقول فى كتابه الاشارات: 


¬ المعرض عن متاع الدنيا وطيباتهكا ی پاسم الزاهد. 


“٣‏ الواظب على فعل العبادات ملن 


قي اچوالصسيام ونحوهما يخص باسم العاید. 
5 المنصرف بفكره إلى فلم لبنت مایا لشروق نور الحق فى سره 
يخص باسم العارف. والعارف عند ابن سينا هو الصوفى" 
ومن هنا يتضح أن التصوف ليس فقط مجرد خلق أو زهد أو عبادة» إنه كل هذه 
العانی مجتمعة ومعها شىء آخر. إنه العرفان بالله والاتصال به والقرب منه والشوق إليه 
والفناء 


فى حبه. 


وهذا يتبين لنا من أقوال الصو 
فقد سئل آبو سعید الخراز (ت 718 ه) عن التصوف فقا 
قلبه فامتلاً قلبه نورًا ومن حل فى عين اللذة بذکر الله " 


: ' الصوفى من صفى ريه 


ويقول الجنيد: التصوف أن تكون مع الله بلا علاقة " ويقول ایض " التصوف هو أن 
يميتك الحق عنك ويحييك به ". 


ويقول أبو بكر الکتانی: التصوف صفاء ومشاهدة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

ويقول جعفر الخلدى (ت 518 ه): " التصوف طرح النفس فى العبودية والخروج من 
البشرية والنظر إلى الحق بالكلية ". 

ويقول أبو الحسن الحصری (ت ۲۷۱ ه): " إذا وجد الصوفی ربه لم ينظر بعد ذلك إلى 
شیء سواه ۳ ِ 

فالصوفية هم - كما يقول الإمام الغزالى - السالكون لطريق اللّه تعالى خاصة. 
ويحدد الفزالی معالم طريقتهم بقوله: 

أول شروطها : تحلهیر انقلب بالکلية عما سوی الله تعالی. 

ومفتاحها: استفراق القلب بالكلية بذکر الله 

وآخرها: الفناء بالكلية فى اللّه. 

وهكذا ینتهی الأمر إلى قرب يكاد یتخیل منه طائفة الحلول والاتحاد وطائفة 
الوصول وکل ذلك خظأ""". 

والعقل هو الذی یفصل فى ذلك ویبتن.وچهالصواب فى الأحوال التی تطرأ على 
العارفین. وفى ذلك یقول الفزالی فى اه مك الأثوار عن العارفین بعد عروجهم إلى 
سماء الحقيقة وتخیلهم الاتحاد أو الحلول أو ما شاکل ذلك: 

" العارقون - بعد العروج إلى سماء الحقيقة - اتفقوا على أنهم لم يروا فى الوجود إلا 
الواحد الحق. لكن منهم من كان نه هذه الحال عرفائا علمیّا , ومنهم من ضار له ذلك 
حالاً ذوقيًا. وانتفت عنهم الكثرة بالکلية. واستفرقوا بالفردانية الحضة: واستوفیت فیها 
عقولیم فصاروا كالب 
أيضًا» فلم يكن عندهم الا الله. فسکروا سکرا دفع دونه سلطان عقولیم. فقال آحدهم 
" آنا الحق " وقال الآخر: سبحانی ما أعظم شأنى. وقال آخر: ما فى الجبة الا الله. وکلام 


فيهء ولم يبق فيهم متسع لا لذكر غير الله ولا لذکر أنفسهم 


العشاق فى حال ال یطوی ولا یحکی. قلما خف عنهم رهم وردوا إلى سلطان 
العقل الذى هو ميزان الله فى أرضه عرفوا أن ذلك لم يكن حقيقة الاتحاد: بل شبه 


۳ 


الاتحاد مثل قول العاشق فى حال ف رط عشقه: (أنا أهوى ومن أهوى آنا) 


- ۲۳ 


(۵) نشأة التصوف الإسلامى: 
أما عن نشأة التصوف الإسلامى فقد قيل كلام كثير فى هذا المجال وحاول البعض 


الرجوع بالتصوف الإسلامى إلى أصول غير إسلامية كما لو أن الأمر هو أن الإسلام يخلو 
من حياة روحية» وأنه فى حاجة إلى عملية تلقيح من عناصر آخری» كما ذهب البعض إلى 
اعتبار التصوف بمثابة ثورة روحية فى الإسلام 


وقد سبق أن بينا أن الإنسان بما هو إنسان له حياة روحية ينفرد بها عن كل ما عداه 
من المخلوقات. ولم يكن الإسلام كدين فى يوم من الأيام فى حاجة إلى ما يسمى بالثورة 
الروحية. ولسنا نميل إلى إطلاق لفظ الثورة على الدين الإسلامى رغم أنه قد قلب بالفعل 
موازين الحياة التى كانت سائدة عند ظهوره رأسا على عقب. فالإسلام دعوة ورسالة إلبية 
أتت لخير البشرية فى دنياها وآخرتها 

ويميل كثير من الباحثين الأجانب إلى :.تجريد العقلية الإسلامية وتجريد الدين 
الإسلامى نفسه من كل الصفات النبيلة للا لجرا /لإبداعية. فإذا رأوا فيه شيئا من ذلك 


سارعوا بنسبتها إلى أصول غير إسلامية. قاتا حتت بالنسبة إلى العوامل التى أدت إلى 
نشاه التصوف الإسلامى: 

فقد ذهب بعض الباحثين ويخاصة من الستشرقین إلى القول بان التصوف الاسلامی 
فى صميمه يعد حركة بعيدة عن روح الإسلام أتت إلى المسلمين من الفرس أو من البند 
وكانت بمثابة رد فعل للعقلية الآرية ضد دين فرضه الغزاة المسلمون على أهل تلك البلاد 

وذهب آخرون إلى القول بأن هذه الحركة استمدت أصولبا من الرهبنة المسيحية التى 
وصلت إلى المسلمين وهی تحمل فى ثنايأها ما تحمل من الأفكار الأفلاطونية الحديثة 
والأفكار الفنوصية الرواقية وغيرها من أفكار كانت منتشرة فى مصر والشام عند الفتح 
الإسلامى 

وفى مقابل هذين الاتجاهين هناك الرأى الذى عليه غالبية المسلمين وهو الرأى الذى 


يقول بأن التصوف الإسلامى قد نة الإسلام ذاته. وقد ذهب إلى ما 


هذا الرأى بعض كبار المستشرقين ایض من أمثال نيكولسون فى أخريات حياته وما 
سینیون. 


لا 
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فقد قام ماسينيون ببحث مصطلحات الصوفية وأرجعها الى مصادرها الأولى وانتهى 
فى بحثه إلى أن مصادر المصطلحات الصوفية أريعة 

أولبا: القرآن وهو أهمها جميعا. 

ثانيها: العلوم العربية الإسلامية كالحديث والفقه وغيرها. 

وثالثها: مصطلحات المتكلمين الأوائل 

ورابعها: اللغة العلمية التى تكونت فى الشرق فى القرون الستة المسيحية الأولى من 
لغات أخرى كاليونانية والفارسية وغيرها وأصبحت لفة العلم والفلسفة7". 


ومن هنا يمكن القول بان التصوف الإسلامى قد نش نشأة إسلامية صرفة. فالقرآن 
الكريم والسنة النبوية الصحيحة فيهما من الإشارات العديدة والتوجيهات الكثيرة ما 
اعد على تنمية هذا الشعور الفطرى بين الكثير من المسلمين. 


وقد مرت هذه النشأة بمرحلتین 
أوليما: مرحلة تستوعب القرنين الأولینوهی) اللرحلة التى عرفت بمرحلة الزهد. وأهم 
صفات وخصائص هذه المرحلة كان الاجپباس الديني العميق والشعور الفامر بالضعف 


الانسانی والخوف الشديد من الله والتفویض التام والخضوع لإرادته. 


ولم تكن هذه المرحله تعبر عن حركة منظمة داخل أماكن معينة مثل الزوايا أو 
غيرها. ویعبر الحسن البصرى عن جوهر هذه المرحلة - وهو واحد من أعظم أقطابها - 
بقوله: " ليس الزهد طماما ولا لباسا وإنما هو الخشوع لله" 

ويمكن القول بأن الحسن البصرى (ت ۱۱۰ه) كان يمثل فى هذه المرحلة تيار 
الزهد القائم على آساس الخوف من الله بينما كانت رابعة العدوية (ت ۱۸۵ ه) تمثل فى 
القرن الثانى البجرى تيار الزهد القائم على أساس حب الله تعالی "۳ 
ويصور لنا الإمام القشیری السمات التى تتميز بها هذه المرحلة والتطورات التى برزت 


فيها فیقول: 
لم يتخذ أفاضل المسلمين بعد رسول الله صلى الله وعليه وسلم لأنفسهم صقة 
يتصقون بها " سوى صحبة رسول الله صلى الله وعليه وسلم , إذ لا فضيلة فوقها. فقيل لبم 


الصحابة. وما أدركهم أهل العصر الثانى سمی من صحب الصحابة ن. ورأوا فى ذلك 


ده 


1 المجلس الأعلى لنشئون الإسلامي 
أشرف سمة» ثم قيل لمن بعدهم: آتباع التابعين. ثم اختلف الناس وتباينت الراتب فقيل 
تخواص الناس ممن لهم شدة عناية بأمر الدين: الزهاد والعباد. 

ثم ظهرت البدع وحصل التداعى بين الفرق فكل فريق ادعو أن فيهم زهادا - فانفرد 
خواص أهل السنة المراعون أنفاسهم مع الله تعالى الحافظون قلوبهم عن طوارق الغفلة باسم 


الأكابر قبل المائتين من الپجر: ۳۳ 


التصوف. واشتهر هذا الاسم ل 

وهكذا تأخر إطلاق مصطلح الصوفى والتصوف بالعنی الذى نعرفه اليوم حوالى 
قرنين من الزمان بعد ظهور الإسلام. فقد كان الإقبال على الدين والزهد فى الدنيا غالبا 
على المسلمين فى الصدر الأول للإسلام. ذل 
التقى والعکوف على الطاعات والانقطاع الى الله 


وقد طرأ على تيار الزهد تحول واضح منذ أوائل القرن الثالث البجرى بعد أن عرف 


نوا فى حاجة إلى وصف يمتاز به أهل 


الزهاد فى هذه المرحلة باسم الصوفية , فقد إتجهوا إلى الكلام عن معان ومفاهيم لم 

بن معروفه من قبل. تكلموا عن الأخللاق وَالْنْقَنِموالسلوك والقامات والأحوال والعرفة 
والفناء والاتحاد والحلول ووضعوا القواغبتالنظوجة. كما اتخذوا رسوما عملية معنا 
لطريقتهم وأصبحت لبم لغة رمزية خا لآ يرهم فیها سواهم. وأطلق الصوفية منذ 
ذلك العصر وما بعده تسميات خاصة على علمهم فوصفوه بعلم الباطن وبعلم الحقيقة . وقد 
اكتمل التصوف الإسلامى واستوى على سوقه خلال القرنين الثالث والرابع البجريين 

وقد ظهرت فى هذين القرنين ملامح تيارين مختلفين للتصوف أحدهما تيار سنى 
يلتزم رجاله بتعاليم الكتاب والسنة شبه فلسفى يميل رجاله إلى الشطح والانطلاق 
من حال الغناء إلى الاتحاد أو الحلول. وقد اختفى تيار الشطح فى القرن الخامس البجرى 
وثبتت دعائم التصوف السنى بفضل رجال من أمثال القشيرى والامام الفزالی الذى كان له 
فضل كبير فى ترسيخ قواعده وإزالة النفور الذى كان قائمًا ضد التصوف من جهات 
شر فى العالم الإسلامى. 


عديدة. وبذلك بدأ التصوف السذ 


وفی القرنين التالیین لعصر الغزالى ظهر تيار جديد فى التصوف الإسلامى وهو تيار 
التصوف الفلسفى. وقد مزج رجاله أذواقهم الصوفية بأنظارهم العقلية واستخدموا فى 
التعبير عن ذلك مصطلحات قلسفية استمدوها من مصادر عديدة؛ وهذا اللون من التصوف 


27 
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قد تأثر بالذاهب والفلسفات الأجنبیة*؟ 

ويشيرابن خلدون فى مقدمته إلى هذا اللون من انتصوف فيقول 

" إن هؤلاء المتأخرين من المتصوفة المتكلمين فى الكشف وفیما وراء الحس توغلوا 
فى ذلك. فذهب الكثير منهم إلى انحلول والوحدة.. وملأوا الصحف منه مثل البروى فى 
كتاب القامات له . وغيره وتبعهم ابن العریی وابن سبعين وتلميذهما ابن العفيف وابن 
الفارض والنجم الإسرائيلى فى قصائدهم ۳۳ 

وقد تحدث ابن خلدون فى هذا الصدد عن الموضوعات الأساسية التی اهتم بها اقطاب 
التصوف الفلسفى وأشار إلى بعض العناصر التى كان لبا تأثير على تفكيرهم فى هذا 
الصدد مما لا مجال هنا لتفصيل القول فيه. 

ولكن ظهور التصوف الفلسفى فى القرثير ادس والسابع البجريين لم يزحزج 
التصوف السنى عن مكانه أو يحل محله. فقب#انتشر التصوف السنى المبنى على الکتاب 
والسنة بتأثیر الغزالى انتشارا واسما فى الفالمبالاسبلامی وازدهر على أيدى عدد من كبار 


شيوخ الطرق الصوفية 

ومنن ذلك الوقت دخل التصوف السنی مرحلة عملية لا تزال مستمرة حتى 
اليوم وأصبح يمثل بالنسبة لملايين كثيرة فى العالم الإسلامى فلسفة حياة. وصار 
جمعيا له نظم وقواعد ورسوم خاصة بعد أن كان قبل ذلك من حظ أفراد یظهرون 


بين حين وآخر هنا وهناك فى العالم الإسلامى دون أن بينهم رباط يجمع 


۳ 


8 3 
شملهم ويوحد جمعهم ۰ 


الات 


الجلس الأعلى للشئون الاسلامية سم 


الهوامش: 


(۱) سورة الحجر .۲٩‏ أنظر أيضًا سورة الانفطار ۰۷ وسورة ص ۰۷۲ وسورة السجدة 5. 
3 .م (vAnnemarie Schimmel: Mystische Dimensionen des Islam,‏ 
{Aalen 1979)‏ 
ازانی ص۳- دار الثقاشة للطباعة 


(؟) راجع: مدخل إلى التصوف الاسلامی لا دکتور آبو الوضا التي 
والنشر بالقاهرة ۱۹۷۲ م. 

(4)تجدید التفكير الدیتی فى الاسلام للد کتور محمد إقبال - ترجمة عباس محمود ص ۲۳ وما بعدها - 
القاهرة ۱۹۱۸ + 

(۵) راجع مقدمة د. آبو الملا عفیفی لترجمة کتاب نیکونسون: " فى التصوف الاسلامی وتاريخه * ص, ك - 
القامرة ۱۹۵۲ م. 

(1) عبرت عن هذه الصعوية أيضًا ۰۹01۱011916 خبيرة التصوف الاسلامی  ۳۷1(‏ .ص0( 
بقولپا: الکتابة هن التصوف الاسلامی تکاد أن تکون من الأصور المستحيلة. فعند الخطوة الأولى 
تظهر للمره سلسلة جبال مترامية امام عينيه. وکلما كان تتبع الرء للطريق آطول كلما بدا له الامر 
آکشر صعوبة لبلوغ أى هدف على الاطلاق " تس من يريد الکتابة عن التصوف بالعمیان الذين طلب 
منهم وصف الفیل - فكل واحد منهم وطعیچ کم اذى استطاع أن یلسسه بيديه: ولکنهم جما 
عجزوا عن وسف الفیل ککل(616:۳۰3 20۳۰ 

(۷) النقذ من الشلال للفزالی ص 3۵ تحقيق د. كداليم مجمود, وزمیلم - مكنية الأنجلو الصرية ۱۹71م. 

(۸)اللمع لأبى نصر السراج الطوسی س ۱٩‏ /۲۰ تحقيق د. عبد الحلیم محمود وزمیله - دار الکتب الحديشة 
بمصر ۱۹۱۰ م. 

() اللمع من ۱۵۰. 

(١٠)احياء‏ علوم الدین ج ۶ ص ۰۲۶ ۸۲. 

)المع ص ٩۱‏ 

(17) يراجع؛ فى التصوف الإسلامى وتاريخه لنيكولسون ص 77 وما بعدها. وکذلك: د. عبد الحليم محمود 

رته لكتاب المنقذ من الضلال ص ۸۵ وما بعدها. 

(۱۲) الرسالة القشيرية ج ١‏ ص ۷۸ هامش ۲ تحقيق د. عبد الحليم محمود - دار الكتب الحديثة بالقاهرة. 

(14) راجع د. عبد الحليم محمود فی: النقذ من الضلال ص 48 وما بمدها. 

(16) الرسالة القشيرية ج ۱ ص ۵4 هامش .١‏ 

(17) يراجع: فى التصوف الاسلامی وتاريخه ص ۲۰ وما بعدها 

(۱۷) د. عبد الحليم محمود فى: النقذ من الضلال ص ٠٠١‏ وما بعدها. 

(18) راجع: فى التصوف الإسلامى وتاريخه ص ۳۰ وما بعدهاء 

(15) المنقذ من الضلال ص 7۵ 

(۲۰) مشكاة الأنواز: تحقيق 


فى 


أبو العلا عفيغى ص ۵۷ - القاهرة 1974. 
(11) فى التصوف الإسلامى وتاریخه: من مقدمة د. ابو العلا عفیفی ص (ى). انظر أيضا ص ۱۳. 


ت 
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(۲۲) المرجع السابق ص 74 وما بعدها. 

(۲۳) مدخل إلى التصوف الاسلامی ص .1١1‏ 

(4؟) الرسالة القشيرية ج١‏ ص 2۱ , 3۲ 

(۲۵) راجم: مدخل إلى التصوف الاسلامی ص ۱۱۱ وء 
(۲۷) مقدمة ابن خلدون ص 4۷۳. دار الفكر (بدون تاريخ). 
(۲۷) مدخل إلى التصوف الاسلامی ص ۲۸۵ وما بعدها 


بعدها . ص ۲۲۷. 


ای 
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اتجاهات المسلمين نحو التصوف 


لقد أصبح للصوفية وجود متمي 

وقت مبکر يمكن أن برجع إلى منت 

القرن الثانى البجری؛ وقد زاد هذا الوجود 
تمیزا واستقلالا فى القرن الثالث الپجری 
وما بعده حيث بدأ الصوفية یتجمعون حول 
شيوخهم وبدأت الكتب والمؤلفات 
الصوفية فى الظهور والانتشار وأمسبه 
بالامکان التعرف على مظاهر هذه 
الطائفة وعلومها وأفڪارهاء وال 


العلوم الإنسانية قد نشات من قبل 


املت مناهجهناء واتضحت معالمها 
لى يد الفقهاء والمحدثين والفسرین 


وعلماء الکلام وأمثالبم وكان هؤزلاء 


۱ 


يلتقون بأل ویناق شود 


تجاورت حلقة الفقيه مع حلقة الصوفى فى 
تسعد الواحند»؛خاضتة ريمن آن تخد 
مهم وأفهامهم فى 


المساجد» وكان ذلك قد بدأ على يد 


الصوفية عن عل 
يحيى ابن معاذ الرازى سنة ۲۵۸ه وأمثاله 
وكانت هذه المناقشات واللقاءات 


لتحدید موقف الناس من التصوف وإظهار 


رأيهم فيه وفى أهله؛ وتراوحت هذه 
المواقف بين الإعجاب الشديد بالتصوف 
والرفض القوى له؛ وبين هذين ا موقفين 
التارضین تماما وجدت بعض الآراء التى 
حاول أصحابها أن يتخذوا موقفا وسطا 
بين الفریقین. وسوف نحاول توضیح ذلك 
ی النحو التالی: 

1< _ كان لاک صوف انصاره 
لمجو به , ومن الطبیعی أن یکون فى 
مقدمة هولاء الأنصار الصوفية آنفسهم؛ 


ا بم إلى الت ف وتثبيتة 
لدعائمه وتوضيحهم لأسسه خيرشاهد 
على أنهم يجدون فيه من الفضيلة 
والكمال ما لا يجدونه ف اه ولأن 
تمسكم به» على الرغم مما ناليم من 
الأذى أحيانا؛ خير دلیل على اقتناعهم به 
وولائهم لهء وحديث الصوفية عن التصوف 
ورجاله حديث مملوء بالإعجاب والفخر, 
قالتصوف عندهم هو طريق موصل إلى 


ولاية الله تصالی» وهو مدرسة لتخريج 
الأولياء"“ والصوفية كما يقول السهر 


۳ 


RR‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وردى صا رارف المعارف (575ه) : 
"هم آهل القرب والاجتباءء آلبسهم الله 
تعالی ملابس العرفان؛ وخصهم بين عباده 
بخصائص الإحسان؛ غصارت ضمائرهم 
من مواهب الأنس مملوة. ومرائی قلوبهم 
بنور القدس مجلو:» فتهيات لقبول 
الأمداد القدسية» واستعدت لورود الأنوار 
العلوية؛ أجسادٌ أرضية بقلوب سماوية» 


وأشباح فرشية أرضية بأرواح عرشیة, 


نفوسهم ضى منازل الخدمة سيا 
وأرواحهم فى فضاء القرب طيارة. تسوا 
بالصلوات عن الشهوات؛ وتعوضوا بحلاوة 
التلاوة عن اللذات؛ يلوح من صفحاءط 
وجوههم بشر الوجدان؛ وينم عن مكنون: 
سرائرهم نضارة العرفان ... أوفر الناس حظا 
فى الاقتداء برسول الله يل ؛ وأحقهم بإحياء 
سنته؛ والتخلق بأخلاقه؛ علومهم علوم 
الوراثة فهم مع سائر العلماء فى علومهم» ثم 
تميزوا عنهم بما من الله تعالى عليهم من 
العلم الذى هو ثمرة الاتباع والتقوی"۳. 
وعلى نفس النوال ينسج الكلاباذى 
(۲۸۰ه) واصفا إياهم بما يذكره عنهم: 
قوم مومهم بالل قسد علقت 
قماليمهممتسهموإن أحد 
فہطل ب الق 35 ولاهم وء يدهم 
هنا حسسن مطلسبهم الوا د ال‌صمد 


| إن قازعهم دنياولا شرف 
من المطسساعم وائلذات والولسد 
ولا لسريس ب تلاق انسسق 
ولا لس روج سرور حل فى بلو”" 


وتتردد تلك النغمة الحارة فى الإشادة 
بالصوفية فى مقدمات كتب الصوفية 
وفى أثنائها وفی الحسديث عن شيوخهم 
وأعلامهم. ومن أمثلة ذلك ما كتبه 
القشيرى (450ه) فى مقدمة رسالته حيث 
يصف الصوفية بأنهم صفوة الأولیاء» 
وأفضل الخلق بعد الأنبياء؛ ولذلك جمل 
آلوبهم معادن أسراره واختصهم من 


۲# مة بطوالع آنوارء. 


ولم ينفرد الصوفية بهذا الاعجاب 
بالتصوف. بل إن التصوف كان قادرا 
على أن يضم إلى رحابه آناسا لم یکونوا 
فى مبدأ أمرهم من الصوفية» بل رسخت 
مكانتهم وشاعت شهرتهم فى ميادين 
أخرى من ميادين الثقافة الإسلامية وعلى 
رأس هؤلاء. وفى الطليعة منهم يأتى الإمام 
أبو حامد الفزالی ( ۵۰۵ ه) الذى كان 
من أكبر علماء الشافعية فى الفقه 


والأصول» ومن آبرز الأشاعرة فى مجال 


علم الكلام والعقيدةء ومن آشهر الذين 
تصدوا للفلسفة بعد أن قرأ كتبها وعرف 


Es 


مواطن ضعفهاء وألف فى نقدها کتابه 
الشهیر تهافت الفلاسفة: وقد كان الإمام 
الغ زالى أ القائمين بالتدريس ف 

المدرسة النظامية ابور ثم انتقل إلى 
بغداد للتدريس بالمدرسة النظامية بهاء 
وكان له فيها كثير من التلاميذء ثم 
حدثت له أزمة نفسية دفعته إلى الشك فى 
معارفه وفى نيته فى طلب العلم وتدريسه 
له؛ فحاول أن يلتمس طريقا إلى الية 


ورأى أن يمهد لذلك بدراسة المناهج التى 
يزعم أصحابها أنهم يبتفون بها طلب الحق 
والوصول الیه» وقد حصر هولاء فى أريلم 
فرق: فرقة ال متكلمين: وفرقة الباطنية 
التى هی طائفة من طوائف الشيعة القائكن 
بالاقتباس من الإمام المعصوم؛ وفرقة 
الفلاسفة الذين يزعمون أنهم أهل المنطق 
والبرهان» وفرقة الصوفية الذين 
أنهم خواص الحضرة الإلبي 


المشاهدة والمكاشفة فبدأ بدراسة علم 


عون 


الکلام وقد ذكر أنه لم يجد فى علم 
الكلام شفاء لدائه؛ ولا وفاء بمطلوب» 


وهو الیقین» ثم دزس الفلسفة ليعرف 
حقيقتها وليكون على بينة من أمرها: 
قبولا أو رفضاء واستفرقت تلك الدرا 


ما يقرب من ثلاث سنوات استطاع بعدها 


ف الاسلامی 
حابها وقد 


موسوعة الت 
أن يعرف مذاهبها وعقائد 1 


انتهت تلك الدراسة إلى تكفير قسم من 


الفلاسفة بسبب آرائهم فى الالپیات» ثم 
انتقل إلى ت اعهم من الفلا 
الإسلاميين كالفارابى وابن سينا ب 
الفتهم للعقيدة الإسلامية فى ثلاث 
اتل هی قولیم: بقدم العالم» وقولیم: 
إن الله يعلم الأمور العامة الكلية ولا 


يعرف الجزئیات؛ وقولمم إن البعث فى 
الآخرة لا يكون للأرواح والفجساد معّاء 
بل هو للأرواح فقطء ولذلك لم يجد فى 
المیسفة ما يكفيه ويغنيه؛ لا وجد فيها 
من مخالفة الشريعة» ولا ظهر له من أن 
سل ی تقلا بالإحاطة بجميع 
الطالب ولا کاشفا للفطاء عن جمیع 
ال ضلات فانتقل إلى دراسة مذهب 
الباطنية التعليمية وتبین له عدم كفايته 
أيضاء بل تبين له أنه لا طائل لکلامهم 
ولا علم لديهم»وأن آراءهم لم تنتشر إلا 
لمدم العتاية بالرد عليهم» ولم ببق آمامه 
الا طريق ال 


رفية فأقبل بهمته عليه, 


وظهر له أن طريقهم يتكون من علم 
وعمل, فبدا بالعلم» وساقه ذلك إلى 

لالعة کتب الصوفية مثل قوت القلوب 
لأبى طالب الکی» وکتب الحارث 


بعلت 


الجلس الأعلى لنشئون الإسلامية 
الحاسبی والمتفرقات المأثورة عن الجنيد» 
والشبلی. وآبى يزيد البسطامى؛ ثم تبين 
له أن أخص خواصهم لا يمكن الوصول 
إليها بالتعلم بل بالعمل وانذوق والجاهدة: 
وتردد فى سلوك طريق الصوفية مدة 
استمرت نحو ستة أشهر ظل فيها متردد! 
- كما يقول - بين ث 


الدنيا 
ودواعى الآخرة؛ واورثه التردد حيرة وقلقا 
واضطرابا حتى أصيب بما يشبه الخرس» 
فلم يعد قادرا على التدريس وترتب عا 

ذلك آحزان أدت إلى ضعف قوته واعتلال 
بدنه: وعندئذ لجأ إلى الله لجوء الضطر 
وسأله عونه وهدايته فا ستجاب الله دعاءه 
وهون على قلبه الا+عراض عن الجاه والال 
والأولادء فترك بغداد وذهب إلى السشام 
فلبث بدمشق مدة تقرب من سنتين لم 
يكن له فيها شغل إلا الرياضة النفسية 
والخلوة والمجاصدة والاشتفال بالذكر 
وتهذيب الأخلاق؛ ثم رحل إلى بيت القدس 
ومنها إلى مكة والمدينة» ثم رجع بعد ذلك 
إلى بغداد ولكنه آثر العزلة؛ حرصا على 
السلامة وتصقية القلب للذكر: واستمر 
على هذا النحو عشر سنوات انكشف له 
فی آشائها - کمایقول 
يمكن احصاژها واستقصازها وقد لخص 


آمور لا 


فية وانتصوف بقوله: «والقدر 
الذى آذکره لینتفع به آنی علمت يقينا أن 
الصوفية هم السالکون لطریق الله تعالى 
يرتهم أ ن السسيرء 
وطريقهم أصوب الطرق وأخلاقهم آزکی 
الأخلاق؛ بل لو جُمِع عقل العقلاء وحكمة 


خا ة وأن 


اء وعل ما 
الشرع من العلماء ليغيروا شيئأ من سيرهم 
وأخلاقهم لم يجدوا إليه سبيلاء فإن 
جميع حركاتهم وسكثناتهم فى ظاهرهم 
وپاطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة". 

وقد كان للغزالى أثر كبير فى 
#اتتشار التصوف وتحسين صورته 
وَالْتمكَين له بين المسلمين ٠‏ وكان نذا 
الانتصار أثره فى تشجيع انتشار الطرق 
الصوفية الكبرى التى وجدت فى القرن 
السادس البجرى وما بعده كالقادرية نسبة 
إلى السيد عبد القادر الجيلانى والرفاعية 


السيد أحمد الرفاعی. 
والاأحمدية نسبة إلى السيد آحمد البدوی, 
والشاذلية نسبة إلى الشيخ آبی الحسن 
الشاذلی وغیر ذلك من الطرق التی انتسب 
إليها عشرات الآلاف بل الملايين من 


المسلمين الذين نظروا إلى التصوف على 


۳6 


وأنه لا سبيل إلى مقارنة غيره به فى الفضل 
والکمال 

ولم يكين العامة وحدهم هم ال 
تاثروا بالفزالی وموقضه من التصوف؛ بل 
تآثر به بعض علماء الکلام ورجال الفقه 
ومن أمثلة هذا التأثر بين علماء الکلام 
أننا ئجد فخر الدين الرازى (1۰7ه) 
يذكر فى كتابه اعتقادات فرق المسلمين 
والمشرڪين أن أكثر من تحدث عن فرق 
الآمة لم يذكر الصوفية بين هذه الفرق 
وذلك خطا؛ لأن حاصل قول الصوفية أن 
الطريق إلى معرفة الله تعالى هو التصفية 
والتجرد من العلاثق البدنية. وهذا طريق 

بن» شم تحدث عن ضرق ال 
فذكر من بينهم أصحاب الحقيقة الذين 
يؤدون الفرائض ويشتغلون بذكر الله 


اشتغالا دائما. ثم يصفهم بأنهم خبر فرق 


الآدميين. 

ومن أمثلة هذا التأثر بين الفقهاء أننا 
نجد قاضى القضاة تاج الدين عبد الوهاب 
السبكى ( ۷۷۱ ه) يعيب طائ 
الفقهاء بأنها تهزأ بأهل التصوف وتعيب 


عليهم بعض الأقوال والاحوال؛ ويرى أن 
الواجب تسليم أحوال القوم نپم: وحمل 
كلامهم على محمل حسن كلما أمكن 


موسوعة الت 
ذلك. ثم یقول: إننا جرینا فلم نجد فقیها 
ينكر على الصوفية إلا ويهلكه اللّهء 


وتكون عاقبته وخی 


رف الاسلامی | سس 


وذلك لأنهم هل 


الله ت الى وخاصته وأكثر من يقع فيهم 


وهكذا وجدنا من بين علماء الكلام 
ورجال الفقه من يتعاطف مع الصوفية» 
ويثنى على علومهم؛ ویدافع عنهم ضد من 
بها جمهم 
وتجدر الإشارة هنا إلى أن ثقة 
ال صوفية بالتصوف واعتزازهم به 
وت لضیاهم له على سواه لم تمنع شیوخ 
آلصوفية أنفسهم من توجيه بعض النقد إلى 
من ينتسبون إلى التصوف؛ فليس كل من 
انتسب إلى التصوف مخلصاء وليس كل 
من اجتهد فيه مصيباء بل وجد من بینهم 
أصحاب الأغراض والأدعياء والمنحرفون 
عن مقاصد التصوف التى حددها شيوخه 
وقد كان الشيوخ يتعقبون أمثال 
ؤلاء ويظهرون عوراتهم» ويتبرؤون من 
أخطاثهم» وكان ذلك من أهدافهم فى 
تأليف الكتب فى التصوف» وها هو ذا 
القشيرى يذكر فى مقدمة كتابه أن 


المحققين من هذه الطائفة قد انقرض 


شرهم» ولم يبق إلا أثرهم؛ ووجد من 


س المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بين المنتسبين إلى التصوف من ارتحلت من 
بة الشريعةء قاس 


اطن ال 
واتبعوا الشهوات» ووجد من بينهم من 


قلوبهم هي 
العبادات؛ و 


ارعوا إلى 


يدعون أنهسم وصلوا إلى أسمى درجات 
الولاية؛ ومن ثم سقطت عنهم واجبات 
الشرع؛ فلا عتب عليهم - 
الوصول- ولا لوم» ويقول القشیری: إنه 
خشى أن يظن الناس أن ذلك مما يرتضيه 
الصوفية فكتب رس الته ليتحدث ء 


ائق التتصوف وأصوله عند أ 
الصوفية وشيوخهم وهو يذكر من آحوال 
المخلصين من الصوفية ما يرد على هذا 
الترهات والأباطيل التى يتمسك بها أد عا 
التصوف والمنحرفون". 

ومن قبله خصص أبو ز 
الطوسى فصلا كبيرا فى كتابه اللمع 
لذكر من غلط من المترسمين بالتصوف 


السرا 


a 


ومن أين يقع الغاط؟ وقد تناول هذا الفصل 
الرد على من غلطوا فى الأصول المتعلقة 
بالعقائد. ومن هؤلاء من قال بتفضيل 
الولاية على النبوة أو قال با 
التكاليف الشرعية عن أهل الولاية: 
ومنهم من قال بالفناء أو الحلول وتحو ذلك 
من المسائل. كما رد على آخرين أخطأوا 


فى الفروع المتعلقة بالسلوك والمجاهدات» 


فعل أبو طالب |1 فى 
قوت القلوب. بل إن الفزالى الذى أشاد 
بالتصوف تلك الإشادة البالفة فى كتابه 


تابه 


المنقذ من الضلال أشار إلى نماذج من 
الانحرافات التى يقع فيها بعض سالكى 
فى فى كتابه الكبير إحياء 
علوم الدين فى آثناء حديثه عن رذيلة 
الفرور. ومن ذلك يتبين أن إعجاب الصوفية 


الطريق إل 


لم يكن معناه الدفاع عن كل ما یز 
إليه أو كل من ینتسب إليه: بل كان- 
لمكواقفهم النقدية التى حاولوا بها الدفاع 


یهن هر التصوف كما ينبغى أن يكون. 
سير أن الساحة لم تقتصر على 
هؤلاء الذين يعجبون بالتصوف أو يدافعون 
بل شاركهم قیها منذ بدات نشأة 
التصوف من يهاجمون التصوف ویشنون 
عليه الحملات ويكيلون لأهله الاتهامات. 


ويتحدث انی الذى كان يميش فى 
القرن العاشر البجرى (ت 977) عن ذلك 
یقول: إن الكلام فى هذه الطائفة 

مع من ذى النون انصری, 


وأبى يزيد البسطامی (من صوفية القرن 


د 


الصوفية الذين كانوا موضعا للهجوم 
والاتهام. وهو يفسر البجوم على الصوفية 
بأسباب منها: علو أذواقهم: وسمو 
معارقهم إلى مستوى یج 
كثير من العقول إدراكها وفهمها : لأنها 
ليست من معارف العقل العتاد؛ ولأنها تأتى 


ل من الصعب عا 


بفتة من غير نقل ونظر. ولذلك أنكرها 
الناس وجهلوها؛ ومن أنكر طريقا من 
الطرق عادى أهله؛ ثم يضيف الشعرانی 
إلى ذلك سببا آخر اهة غالب 


الناس أن يكون لأحد شرف بمنزئة أو 
اختصاص؛ ومبعسث ذلك هو الحا 
ین أن الأنبياء أنمسهم لج 
ار الناس عليهم أن يكرا 
أهلا لاصطفاء اللّه ليم منصب النبوة. 


والیخضاء: وب 


ينجوا من إن 


وأوضح صوفى آخر - من قبل - 
أبو عبد الله محمد بن خفيف (۲۷۱ه) أن 
من أسباب البجوم على الصوفية أن 

مهم ریما عشروا علی خطا لا 
الصوفية ذلا ي ن بالپجوم على هذا 
الصوفى وحده: بل يهاجمون الصوفية 


جميعًا ای آنهم یزاخذون جمهور الصوفية 


بجريرة واحد منهم؛ ولیس الصوفية 
بمعصومین عن الخطا. ولکن الانصاف 
یقتضی أن یکون البجوم أو الاتهام 


موسوعة التصوف الإسلامى 
قصورا على من ي 
الصوفية من هذا القول وردوه على صاحبه. 

على أن من أهم الأسباب التى أدت إلى 
1 لی الت 


تحقه» خاصة إذا تبرأ 


ف تلك الآراء النحرفة 
التى قال بها بعض المنتسيين إلى التصوف 
ممن زاغت بصائرهم» أو تلك الآراء التى 
اقتبسها بعض ال 


من خارج الإسلام 


قية من صوفية آخرين 
الحلول؛ والفناء؛ 
ووحدة الوجود ؛ ونحوها. 

وعلی الرغم من آن رال 
وقف لبنه الآراء بالرصاد وأعلن براءته 
تمكهاء كان لبذه الآراء آشر سيئ عل 


التشوف كله» فلقد كانت أشبه ببقعة 


الامَبأنْتى يمكن أن تتسبب فى تعكير 


كمية كبيرة من المياه 


انت دوافع الم« وم عا 
م التصوف - قديما 
وحديئًا - قد هاجموا التصوف مهاجمة 
ادة فيها. 
وكان من آشد هولاء واطولهم نفسا فى 
البجوم على السصوفية من القدامی 


ومهم 


التصوف فإن 


شدیدة» وحاريوه حريا لا 


أبو الفرج بن الجوزى (0517ه) الذی ألة 


كتابا سماه تلبيس إبلي 


حاول أن يلفت 
فيه النظر إلى مكائد إبليس ومصائده 


التى يوقع بها النناس فى الضلال 


۳۷ 


س ل المجلس الأعلى للشئون الإسلا 
دينهم؛ وقد تتبع فيه مواطن الانحرافات 
والأخطاء لدى الملاحدة ومنكرى الأديان 


والقائلين بالثنوية ومنكرى الحقائق من 
السوفسطائية وتحدث كذلك عن آهل 
الكتاب وطوائفهم: والفلاسفة 
وم‌ذاهبهم. وعلماء الكلام وفرقیم؛ 


كما تحدث عن القراء والفقهاء والمحدثين 
والفسرین والوعاظ, وجاء ذلك كله بعد 
المقدمة فى قريب من ثلث الكتاب» ثم 
خصص الثلثين الباقيين منه للهجوم الحاد 
على الصوفية؛ وقد اتسم هجومه بالعنف 
والقسوة كما اتسم بالإحاطة والشمول 
لكل شيء فى التصوف. وقد ذهب إلى أن 
السبب الأصلى فى تلك الأخطاء التى و 
فيها الصوفية يرجع إلى أن إبليس أغواهم 
بترك العلم؛ وزين لهم الاكتفاء بما 
يعتقدون أنه علم ذوقى لدنی؛ وتفرع على 
ذلك ما وقعوا فيه من غلو واسراف ومبالفة 
تتعلق بزهدهم فى الدنياء وإيثارهم الجوع 
والعزلة؛ وتركهم العمل والتداوى من 
امرض بدعوى التوکل: وقعودهم بلا عم 
فى الزوایا والریاطات» واعتمادهم على 
غيرهم فى معاشهم: وتركهم الزواج 
تشبها بالرهبان: ولم يفت ابن الجوزى أن 
يتعقب القائلين بالحلول وخاصة الحلاج 


الذى ذكر أنه ألف عنه كتابا خاصا 


آن مزا مخالفتها لقوا 

اثلفة آحیانا ومخالفتها القرآن واسیاب 
اخری. مبینا آن الکثیر 
منها يتبع منهج الباطنية فى صرف الألفاظ 
عن ظاهرها؛ وإكراه الآيات على النطق 
بما يرد على خواطرهم من الأفكار؛ وقد 
استمان فى تلك الحملة بكل من هاجم 


الصوفية من قبله خاصة أبْو الوفاء بن 


جات فيها الصوذية. 


رشن القول بان بعض ما قاله ابن 
الجوزى فى نقد الصوفية 


يسوغه من سلوك بعض الصوفية وآرائهم 


مان له ما 


وخاصة ندی من وقعوا فى الفالاة» وقد 
أن من هولاء من دخلوا إلى الصحراء 


بفیرزاد» وقصدوا عن العمل بدعوی 


التوكل: أو ظنوا أن التتصوف هو لبس 
المرقمات وحضور مجالس السماع 
والإنشاد التى يقال فیها قصائد النزل؛ 
وذكر الحكايات عن كرامات الشيوخ 


وإطلاق العبارات التى توهم أن صاحبها من 


آهل الكشف والشهود والولاية» ولقد 


A2 


ابن الجوزى على حق فى نقده لتلك 
الأمور وأمثالبا مما يجرى مجراها» ولڪ 

حملته القاسية قد أوقعته فى التحامل 
أحيانا كما أنها / 


تدرجته إلى التعميم 


أحيانا آخری» ومن دلاتل ذلك اتهامه 
للصوفية بترك العمل والتكاس ل 
طلبه» وقد قال ابن الجوزى نة 

أقوال شيوخ التصوف ما يدحض هذا 
الاتهام بالنسبة لبعض الصوفية على الأقل 
وهو يزوى قول سهل التسترى لر 
إليه يحمل دواة حبر: اكتب وان استطعت 
أن تلقى الله وبيدك المحبرة والكتإب 


ل جاء 


فافعل» وقال مرة آخری: ما من طر يق إل 
الله أفضل من العلم فان عدلت عن ریق 
العلم خطوة تهت فى الظلام أربمين 
فبا“ 

وكان أبو القاسم الجنيد يقول: علمذ 
هذا مقيد بالکتاب والسنة» فمن لم يقرأ 
القرآن ویکتب الحديث لا يصلح نه أن 
يتكلم عن علمنا 

وقد دعا السرى السقطى للجني 
بقوله: جعلك الله صاحب حديث 
ولا جعلك صاحب حديث . 

ويفسر أبو طالب ال 


بقوله: یعتی إذا ابتدأت بعلم الحديث 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


ومعرفة الأصول والسئن ثم تزمدت 


ت فى علم الصوفية وکنت 
صوفيا عارفاء وإذا ابتدأت بالتعبد والتقوی 
والحال شغلت بها عن العلم وال 
إما شاطحا أو عالما لجهلة بالأصول 


شن؛ فخرج 
فالستن» فأ ن أحوالك أن ترجع إلى 
العلم الظاهر وكتب الحدیث"" 

ومن مظاهر تحامله كذلك أنه أخذ 
تهم إلى الجوع وتقليل 


الكلام» ومن الحق أن بعض الصوفية 


لى الصوفية د 


قولون بذلك» ولكن فريقا منهم رفض 


هزه الدعوة ورد على أصحابها ورأى أن 
لى هو الاعتدال فى الطعام دون إسراف 
او حرمان منه: لأن الله تعالى لم 
يفرض الجوع إلا فى الصوم؛ أما الدعوة 
إلى الجوع فى كل الأحوال فليست مقبولة 
وفى ذلك يقول الحارث المحاسبى: أن من 
دعا الناس إلى الجوع فقد عصی الله 
تعالی؛ وقد فعل ذلك بخلق كثير من زوال 
العقل حتى تركوا الفرائض؛ ومنهم من 

د إلى سكين فيذبح نفسه؛ ومنهم من 
يتغير طبعه ويسوء خلقه "° 

والمطلوب فى كل الأحوال هو 
الاعتدال كما يقول الخراز, ولذلك ينصح 


المريد بأن يأخذ من الحلال ما لابد منه 


م 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
على قدر معرفته بنفسه؛ وعليه ألا يحملها 


هوق طاقتها فتنقطع؛ وألا يصي ا إلى 


ماتهواه من السرفء ول 


المعنى» ويمكن أن نتتيع على هذا النحو 
أقوالا كثيرة نسبها أبن الجوزى إلى 
الصوفية عموما وكان الأولى به عدم 
التعمیم 

وعلی الرغم من تحامل ابن الجوزی 
على الصوفية يمكن أن نستخلص من 
کلامه عنهم ما يدل على أنه لا ینکر 
طریق التصوف فى ذاته» وانما ینکرما 
وقع فيه من خطاء ؛ ویدل على ذلك قوله 
فى آول حدیثه عن التصوف إن هذا الا 
ظهر قبل سنة مائتین. وآن آوائل ال 

بروا عن التسصوف بعب 
حاصلها أن الت 


ارات 

اف هو رياضة النة 
ومجاهدة الطبع برده عن الأخلاق السيئة 
إلى غير ذلك من الخصال الحسنة التى 
تکسب الدائح فى الدنيا والشواب فى 
الآخرة؛ ثم نقل من أقوال الصوفية ما يدل 
على هذه العانی وعلق علیها بقوله: وعلط 
هذا كان أوائل انقو" 


وربما كان رأيه هذا هو الذى جعله 
تابا کبیرا من كتبه هو صفة 
فى أريعة أجزاء؛ وقي 
2 ويحكى أحوالهم على نحو 
ما فسل الصوفية فى کتب طبقات 


يترجم للصو 


الصوفية والنساك والأولياء. 

ولا يفوتنا بعد أن أوضحنا رأى ابن 
الجوزی أن نشير إلى أن خصوم التصوف 
لم يكونوا من الفقهاء أو المحدثين فقط 
بل كان من بينهم - كذلك- بعسض 
علماء الكلام وبخاصة من متكلمى 


الجئوؤلة. كما كان من بينهم بمض 


انفتلاط فة كابن باجة وابن رشد بسب 
لخلا افشلى الغالب على فلسفتهما. 
و لا يفوا ذلك أن نشير إلى أن 


الصوفية لم يقفوا أمام الريجوم عليهم 

كتوفى الأيدى بل دافعوا عن أنفسهم 
وأوضحوا آراءهم ودفعوا عنها إل 
ثم انتقلوا أحيانا إلى موقع البجوم فقدموا 
أت نظرهم وساقوا ملاحظاتهم 


شبهات؛ 


وجي 
وانتقاداتهم لتلك العلوم الأخری وأصحابها 
ومن ثم وجدنا لیم آراء فى نقد بعض رجال 
الفقه والحدیث ویمض علماء الكلام: 

| أنهم أوضحوا أن منهجهم فى العرخة 
يسمو على منهج الفلاسفة؛ ونكتفى بهذه 


الاشارة العابرة عن تفصيل كثير لا يتسع 
له القام ۳ 

۳- واذا كان الفریق الأول يت 
للتصوف وینتصر له: والفریق الثانى یهاجم 
التصوف وینقده فقد وجد اتجاه ثالث 
حاول أصحابه أن يتخذوا موقفا وسطا بين 

ؤلاء وهؤلاء وقد رای أصحاب هذا 
الموقف أن القبول المطلق للتصوف أو 
الرفض الكامل له أمر لا يخلو من 
وابتماد 


ن الحقيقة. وکان من أبرز 


أصحاب هذا الاتجاه الق السلفی ابن 
تيمية ت ۷۲۸ه وتلميذه ابن القیم ۷۵۱ه 
ويذكر ابن تيمية أن طریق التصوشه 
لم يسلم من بعض النحرقین عن جاده 
الصواب» وترتب على ذلك الإساءة إلى 
التصوف فى جملته؛ وما وقع فى هؤلاء من 
فساد الاعتقاد والأعمال أوجب إنكار 
طوائف لأصل طريقة المتصوفة بالكلية 
حتى صار الناس صنفین: صنف يقر بحقها 
وباطلها وصنف ينكر حقها وباطلها 
دما عليه طوائف من أهل الكلام 
والفقه ولا يوافق ابن تيمية على موق 
هذين الفريقين؛ بل يصقهما معا بالخطأ» 
نظرته 
إلى التصوف قيقول: والصواب إنما هو 


ثم يحدد الأساس الذى یبد 


موسوعة التصوف الإسلامى سد 


الإقرار يما فيها وفى غيرها من موافقة 
الكتاب والسنة والانکار لا قيها وضی 
ها من مخالفة الکتاب والسنة*", 


وبناء على هذا المعيار الوضوعی 
الصادق الذى ارتضاه يذكر ابن تيمية أن 
الغلو فى ذم الصوفية والنظر إليهم على 
أنهم مبتدعة خارجون عن السنة لي 

يحاء وكذلك النظر إليهم على أنهم 
أفضل الخلق وا اء ليس 
صحيحا أيضاء والصواب أنهم مجتهدون 

طاعة الله تعالى كما اجتهد غيرهم 
من اهل الطاعة لله تعالى؛ ففيهم السابق 
اشراب بحسب اجتهاده» وفيهم القتصد 


ملهم بعد الأنبي 


نی هو من أهل الیمین: وفى کل من 


الصنفين مَنْ يجتهد فيخطئ؛ وفيهم من 
يذنب فيتوب أولا يتوب» ومن المنتسبين 
إليهم (أى الصوفية) من هو ظالم لنفسه 
عاص لریه۳" . 
وقد انتسب الیهم طوائف من أهل 
البدع والزندقة ولکن المحققين من 
الصوفية قد يتبرؤون منهم وينكرونهم 
اج مثلا. فالتصوف - إذن - اسم 
عام ينضوى تحت لوائه فئات مختلفة فى 
تحصيل أسباب الكمال كالعلم والعبادة 
ء عند حدود الله تال" فعلی 


ا 
# لو انجس الأملى للشفونالإسلامية 


حين يوجد بين الصوفية من يمكن أن 
يوصف بأنه من أهل الحقائق أو من صوفية 
أهل العلم يوجد 
بالتصوف إلا من جهة الزی الظاهر والملبس 


ذلك من لا صلة له 


المعروف» وعلى حين يتجه أصحاب 
الحقائق إلى الزهد فى الدنيا 5 
عنها نجد بين الصوفية من ينتسبون إلى 
التصوف للتكسب به والارتزاق عن طريقه 


بالجلوس فى الزوايا وانتظار الصدقات 
التى يتصدق بها أهل الإحسان"" . 
وليس من العدل - إذن أن تصدر 
ا عاما يتناول هؤلاء جميعا؛ بل ی 


التخصيص الذى يصشف کل فريق مل -- 


هؤلاء بما يستحقه؛ وإذا كان فيد 
الزى أو صوفية الأرزاق - كما 
يسميهم“ جديرين بالذم فان صوفية أهل 
العلم والحقائق جديرون بالمدح والثناء. وقد 
تكرر ثناء ابن تيمية عليهم فى مواطن 
كثيرة وضو يسميهم بال شايخ أحيانا 
وبالأئمة أحيانا أخرى» ويصفهم بانیم من 
المحمودين عند المسلمين وهو يترحم عليهم 
كلما جاء ذکرهم. ويستشهد بأقوالبم 
عند رفضه لآراء المنحرفين من الصوفية 
القائلين بإسقاط التكاليف أو بحلول الله 
فى بعسض عباده؛ أو القول بوحدة 


۳ وقد تعقب ابن تيمية آراء هؤلاء 


تفنید فى مواض ثيرة من 


لمناقشة وال 
بافتاقشة وا 


تبه» بل انه آلف أحيانا رسائل 
فى الرد عليهم. 
ومن أوضح الدلائل على تقدير ابن 


فية أهل الحقائق أنه يجعلهم 
لذ وأهل ال نة ونقل د 


ات من 


طائفة من ال 
بعض رسائله كتبهم ليوضح 
عقيدتهم السلفية ومن تلك الرسائل: 
الفتوى الحموية التى فيها صفحات من 
كتب بعض الصوفية كعمرو بن عثمان 
الى » والحارث بن أسد المحاسبى؛ وأبى 


.عبد الله محمد بن خفيف» والشيخ عبد 


کی القاوب‌المیلانی ۳۱ 


هذا بالإضافة إلى استشهاده باقوال 
كبار الصوفية ومشايخهم کابراهیم بن 
أدهم والفسضيل بن عیاض وسهل 
التستری» والجنید بن محمسد» وأبى 
سلیمان الدارانی وأمتالهم. 

على أن ابن تيمية یمود فيقسم 
الصوفية من حيث المنهج الاعتضادى أو 
الانتماء المذهبى إلى ثلاثة أقسام: 

صوفية أهل السنة؛ وصوفية أهل 
الكلام وصوفية الفلاسفة؛ ولا يندرج 
هؤلاء جمیعا تحت حكم واحد؛ بل إن 


کات 


لكل منهم حكما يتفق مع أقواله وأحواله 
فى الفتوى وقی ذلك يقول: والشيوخ 
الأكابر الذين ذكرهم آبو عبد الر. 

السلمى فى طبقات الصوفية ؛ وأبو القاسم 
القشيرى فى الرسالة كانوا على مذهب 
أهل السنة والجماعة؛ كالفضيل بن 
د ؛ وسهل بن 

الله التسترى... وغيرهم وكلامهم موجود 
فى السنة وصنفوا فيها الكتب. لكن 


ياض؛ والجنيد بن ۾ 


المتأخرين منهم كان على طريقة 
بعض أهل الكلام فى بعض فروع 
العقائد . ولم يكن فيهم أحد على مذهبة 
الفلاسفة وإنما ظهر التفلسف فى المتصوفة 
فة تارة على طريقة 


فية أهل الحديث وهم خيارهم 


المتأخرين خصار المت 


وأعلامهم» وتارة على طريقة صوفية أهل 
الكلام فهولاء دونهم» وتارة على اعتقاد 
صوفية الفلاسفة کهولاء اللاحدة ۳ 
ويتكون الوقف العام لابن تيمية من 
التصوف والصوفية من عدد من العناصر 
أو القواعد العلمية والأخلاقية التی ده 


الإشارة فى إيجاز شدید إلى آهمها فیما 


ب الأحكام العامة التى يلجا 


إليها بعض الناظرين فى التصوف سواء 


موسوعة التصوف الاسلامی 
أكانوا من أتصاره آم من خصومه» لأن 
الأحكام العامة تفتقد الدقة وتنأى عن 
لا تخلو من البوی؛ ولا 
يبرأ القاثل بها من الظلم فیما یصدره من 


۹ 


1 


أحكا 


- إذا نسب إلى أحد الصوفية قول أو 


رای فلابد من التثبت أولا من ضدوره عنه» 
ويطبق ابن تيمية هنا قواعد التثبت التى 
يقول بها علماء مصطلح الحديث من حيث 
اتصال السند وعدالة الرواة» ویمکن 
الاشارة هنا إلى ما قاله ابن تيمية» وهو فى 
ام الحدیث عن أحد الأقوال المسندة إلى 
نت ليمان الدارانی» فقد ذحته 
ناد متصل؛ 
مرسلا عنه» وبمشل ذلك 
الاسناد الرسل لا تثبت الأقوال عن أبى 


۳0 


يخ آبی 
نكا الول لم یثبت عنه با 


وإنما ذ 


سليمان باتفاق الناس 

- إذا ثبتت نسبة القول إلى شخص 
معين: فلابد من عرضه على مجمل آرائه 
حتى يمكن تفسيره تفسيرا یتلاءم مع 
أفكاره العروفة عنه. ومعنى ذلك أنه لا 
يصح الاقتصار على عبارة أو جملة واحدة 
للحكم بها على شخص معين» وريما 
شديدا قاسيا بل ربما 


ان هذا الحک 


يتوصل من بعض العبارات إلى حكم يخرج 


ل 


صاحبها عن الإسلام. وهذا موقف غير 
سديد؛ لأن الكلمة العابرة قد تكون 
خطأ غيرمقصود. ولعلها تجد الت 
والتصويب فى عبارة آخری مكملة لبا 

- أن يحمل الكلام على أ 
المحامل والعانی؛ فلا يصح الترصد للخلق 
وتسقط عثراتهم أو تمنی وق م 
الخطأ والفلط وإنما يفعل ذلك أشرار 
النساس الذين لا يرون فى الناس إلا 
النقسائص والعيسوب» ذه م يتجاهلون 
حسناتهم ويبحثون عن سيئاتهم مع التجنى 
عليهم. أما أهل الصلاح والخير والورع عب 
الحرمات فهم على العكس من هلا 
وهم يعذرون الناس فيما سبق إليه لساتهم 
عن غير قصد منهم؛ وقد يتبين لبم بعد 
التحرى أن أصحاب هذه الأقوال براء مما 
نسب إليهم. 

وقد طبق ابن تيمية هذه القاعدة على 
بعض ما نسب إلى إلى أبى سليمان الدارانی 
الذى سبقت الإشارة إليه فقد قام بمقارنة 
أقواله بعضها ببعض مع حمل کلامه على 
أحسن المحامل نظرا لما عرف عنه من 
الأخلاق والأقوال؛ ثم انتهى من ذلك كله 
إلى أن الشيخ أبا سليمان (الداراني) كان 
أجل من أن يقول هذا الكلام فان الشيخ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أبا سليمان من أجلاء المشايخ وساداتهم 


ومن أتبعهم للشریمة» حتى إنه قال: إنه 


لیمر بقلبی النكتة الخاطرة أو اله 0 
من نكت القوم فلا أقبلها إلا بشاهدين: 
الكتاب والسنة: فمن لا يقبل نكت قلبه 
إلا بشاهدين يقول مثل هذا الكلام: بل 
صاحبه أحمد بن أبى الحوارى كان من 


أتبع المشايخ للسنة فكيف آبو سلیمان !۳ 


ويدعو ابن تيمية إلى الرشق والقصد 


فى النظر إلى بعض الأقوال التى تصدر من 
يعض الصوفية ولاسيما أهل الأعذار منهم 
جي الذين ينطقون ببعض الأقوال فى 
الات الوجد وغلبة الحال. وه ولاء لا 
یگادون يلاحظون ما ينطقون به فی حال 


وجدهم. وقد يفنى أو يذهل بما يقع فى 


قلبه عن بر بنفسه ويما حوله ومثل 
هذ! آقرب إلى أن يكون معذورا ,۳٩‏ 

ولیس معنی ذلك أن یقبل ابن تيمية 
الأقوال المخالفة للشریعة» بل إنه يتصدى 
لها ويقف فى وجه أصحابها ويتتبع أقوالهم 
بصبر وجلد ؛ ويطيل الوقوف آمامهسا 
وينقدها حتى لا يفتر الناس بها » ولكنه 


كان حريصا على التفريق بينهم بحسب 
آرائهم. فلا يعمم الأحكام ولا یخن 


بعضهم بجريرة غیرهم» وهو يشتد فى 


ج 


مناقشة أصحاب مذهب وحدة الوجود ؛ 
الذين يقولون: إن الوجود كله شى وا 
لا تفرقة فيه بين الخائق والمخلوق ولا بين 
الرب والعياد أو يقولون: إن الوجود 
الحقيقى إنما هو لله اما ما سوى ذلك فهو 
تجليات لذا الوجود الحقيقى وه 
دد من فلاسقة از 

كما يلاحظ ابن تيمية - ليسوا 
درجة واحدة من الاعتقاد لبذا القول» ومن 


ثم یفرق أبن تب 


إفية ولكنهم - 


م فى حديثه عنهم 
وفى ذلك یقول: لكن ابن عربى آقریهم 
إلى الإسلام وأحسن كلاما فى مواضو 
كثيرة فانه يفرق بين الظاهر والمظاهر» 
فيقر الأمر والنهى والشرائع على ما هى 
عليه ويأمر بالسلوك بكثيرمما آمر به 
الشایخ من الأخلاق والعبادات © 

وهكذا يفرق ابن تيمية بين الأقوال 
وينأى عن التعميم والتعصب وأخذ الناس 
بلوازم الأقوال. 

ويتابع ابن القيم مسلك شيخه ابن 
أئمة الطريق الصوفى 
ممن تحكلموا عن أعمال القلوب ویصفهم 
بأنهم حائمون على اقتباس المعرفة وطهارة 
القلوب وزكاة النفوس وتصحيح المعاملة 


ولبذا كلامهم قليل فيه البركة”": (مع 


تيمية فى الإشادة 


موسوعة التصوف الإسلامى حص 
قلته) وكلام للمتأخرين كثير طويل قليل 
البركة: بل إن إعجاب ابن القيم بأحد 
يوخ الصوفية وهو أبو إسماعيل 
الله بن محمد الأنصارى البروى 
١ه‏ وبكتابه منازل السائرين إلى الحق 


دفع ابن القيم إلى أن يشرح هذا 


اب فى كتاب كيير سماه مدارج 


السالكين بين منازل إياك نعبد إياك 


نستمین . 

ولم يكن هذا غريبا على ابن القيم» 
ایدی كان يرى أن التصوف زاوية من زوايا 
لوف الحقیقی: وتزكية السنفس 


ت(اچدیبها؛ لتستعد لسيرها إلى صحبة 
ألوْقَيَىَ"الأعلى ومعية من تحبه ٠"‏ 

ولعل هذا الموقف النقدى الذى وقفه 
ابن تيمية وتلميذه ابن القيم» هو الموقف 
الذى یمکن ترجيحه من كل الآراء 
السابقة لأنه أبعسدها عن التعصب 
والتعميم» وأقريها إلى الوض‌وعية, 
وأكثرها مطابقة لواقع التصوف فليست 
الولاية محصورة فى الصوفية؛ لأن ولابة 
الإيمان والتقوى بمفهومهما الشامل الجامع 
للعقيدة والشريعة والأخلاق» فمن قام 
بهذم الشروط كان أهلا لولاية الله تعالى» 


و 


سوا كات آمل اصرف ارين أهل 
العلم أو الجهاد أو الزراعة 
امو الع ره كل طبن 
إلى التصوف من أهل الحق والصدق» بل 


إن بعض المنتسبين إلى التصوف كانوا من 


أبعد الناس عن حقيقته ولذلك آساعو! إليه 
أبلغ الإساءةء وشوهوا صورته أعظم 
تشويه» ولكن التصوف من جهة آخری 


لیس شرا كله وليس شطع أ 2 


وفناء وحلولا ودعاوى وترهات. كما أنه 
ليس مجرد مقتطفات من مذاهب أجنبية 
كما يحلو للبعض أن ينظر إليه 
إن التتصوف آنواع: منها المحم ود أ 
ومنها المذموم؛ وليس من الإنصاف رهم 
المحمود منهء وكذلك فليس من ! 
قبول ما يستحق الر 
نحتكم فى القبول أو الرفض إلى عدد من 
المعايير التى يأتى فى مقدمتها أمران: 
أولبما: علاقة هذا التصوف بالكتاب 
والسنة وهو معيار المح شیوخ التصوف على 


رفض منه ويمكن أن 


ضرورة احترامه والتزامه والتقيد به 
وثانیهم ا: علاقته بالععل. ومع أن 
الصوفية يقولون: إن معارفهم الذوقية 
الإلبامية من طور شوق طور العقل ومن 
مستوی أرفع مته فإن آهل القطاتة منهم 


E‏ الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


قد اشترطوا ألا تكون هذه المعارف 


مضاد: أو مستحيلة عنده. وكان من 
هزلاء الامام الفزالی الذى آشاد بالتصوف 
إشادة بالغة ولکنه أكد على أنه لا يجوز 
أن يظهر فى طور الولاية ما يقضى العقل 
باستحالته ۳۱ 

ويمكن لنا فى ضوء هذين المعيارين 
وأمثالبما أن نختار الحكم المناسب فى 

ل حالة بعينهاء وسيتاح لنا عندئذ أن 
ننتفع بكثير من الخير الذى تحتوى عليه 
کتب كثيرة من التصوف زخرت بتراث 
کم من المعارف والتجارب الإنسانية 
التتايرة بالتأمل والاعتبار بل زضرت فى 


آحیان بر 


لتقدیر والاحترام وبخاصة 
ضى مجال الدراسات النفسية والأخلاقية 
التی حاز الصوفية فيها قصب السبق 
واستطاعوا أن یتوصلوا فیها إلى نتائج لم 
يصل إليها علماء النفس الحدئون الا منذ 


عهد قريب 

واذا كان السلم ينشد الحكمة أنى 
الحق من كل من جاء به» 
فإن عليه ألا يصد نفسه عن الاتصال 
بالتراث الصوفي؛ فلعله يجد فيه خيرا 


ثم إنه ينبغى ونحن نتحدث عن 


ات 


التصوف ألا نخلط بين هذا التتصوف 
العلمى الذى يتجلى فى كتب أعلامه وفى 
سلوك رجاله» وبين ما انحدر إليه التصوف 
فى العصور الأخيرة من تدهور واتحطاط: 
ومظاهر كان الصوفية الخلص یتبرژون 
منها ویتحسرون لوجودها بين النتسبین إلى 
الت 


ف» وهذا أحدهم يقول: كان 
التصوف حالا فصار كاراء وكان 
احتسابا فصار اكتساباء وكان استتارا 
فصار اشتهاراء وكان اتباعا للسلذ 


فصار إتباعا للملف» وكان عمارة للصدور 
فصار عمارة للغرورء وكان تعففا فصار| 
تملقاء وكان تجريدا فصار ثريدا ٩‏ 

وقد أشاروا إلى ما انحدر إليه بمض 
شیوخ التصوف من الجهل بالشرع والوقوع 
فى الرياء والتكسب بالتصوف والتظاهر 
أمام الناس بالولاية دون تحقق بآسبابها » 
والنطق أمامهم بكلمات مهونة عن الفناء 
والبقاء والصحو والسكون دون ذوق لها 
ولا معرفة بحقائقها » وريما لبس أحدهم 
جبة وأطاق لحية وأرخى عذبة ثم ساح فى 
الأرض وتكلف السفرء وأظهر الصمت 
والجوع حتى يستقر فى وجدان الناس أنه 
من الأولياء ۳۳. 


وعند ذلك يتجرأ على أموالهم 


س موسوعة الت 
وأسرارهم وربما يتجرأ على ما هو أكثر 
من ذلك» ومن هنا حرص الصوفية على 
البراءة من هؤلاء الأدعیاء» ودعوا الناس 
إلى أن يزنوا أقوالبم بمقاییس الشرع حتى 


ف الإسلامى 


لا ينخدعوا بهم ؛ آويقعوا فى براشهم» 


وليس هؤلاء عند الصوفية جديرين بان 
كونوا من الصوفية بل إنهم أعداء 
للتصوف الحق» وسبب قوى فى تشويه 
الصورة التى یسمی علماء الصوفية إلى 

CTE‏ لاء 


وا كان الإنصاف يقتضى أن نعزل 
قزلاء عن التصوف فان الإنصاف يقتضى 
ذلك ألا نففل بسبب هولاء الأدعياء أو 
للمتکبین بالتصوف صفحة ل 
مشرقة یعتز الصوفية بها آیما اعتزاز وهی 
دورهم فى نشر الاسلام فى كثير من 
بقاع الأرض فى آسيا وإفريقيا قديمًاء وفى 
آوربا حديثاء وهو دور یعرفه المؤرخون 
ويذكرون وقائعه وأحداثه؛ وهم يشيرون 
فى هذا الجانب إلى بعض الطرق الصوفية 
التى قامت بدور عظيم فى هذا الشآن 
ومنها: الطريقة القادرية» والنقشبندية, 
والشاذلية وغيرها من الطرق الصوفية» 


ويعد ما قدموه صفحة من صفحات 


ارا 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
التصوف الجديرة بالفخار: وليت الخلف الله. إذن لزال كثير من أوجه الاعتراض 
منهم يسلكون مسلك أسلافهم فى العلم التى توجه إلى للتصوف والصوفية 


والعبادة والجهاد للنفس والجهاد فى سبيل 


أ.د/ عبد الحميد مدكور 


ب 


البوامش: 


(1) البجويرى (آبو الحسن على بن عثمان) کشف المحجوب 447/1: وما بعدهاء وانظر الوسوعة الصوفية 
فى الإسلام؛ ۰۱۸ 

(۲) عوارف للعارفء ملحق بالإحياء للفزالى 04/4: وانظر: ۰34 ۰۸۰ ۰۱۸۶ واللسم للطوسی ۰۱٩‏ ۲۸ وما 
بعدها: 

(؟) التعرف لمذهب اهل التصوف ص۲۲ 

() القشیریة: ۰۱۸/۱ 

(5) المنقذ من الشلال: ۰۱۷۷ ۰۱۷۸ وانظر: ۱۱۲- ۱۷۸ 

(1) السرازی: اعتقادات ضرق ال سلمین وال شركين» تحقيق طه عبد الرعوف سعد: ومصطنى البوارى» 
الکلیات الازهرية ۱۹۷۸ ص ۱۱۵ 

(۷) انظر: معید النعم ومبید النقم» السبكى؛ تحقیق: محمد على النجار؛ وأبى زید شلبى» دار الکتاب 
العربی ط۱: ۹٩‏ وما بمدها 

() القشيرية ۲۰/۱- ۲۲. 

() تلبیس إبليس ص۰۳۱۳ ۳۱6 

(۱۰) قوت القلوب: ۱۳۲۲/۱ وفيه شرح لبذه العباة ند بطلب العلم الشرعى أولاً قبل السلولد. 

(۱۱) الحاسبی (الحارث بن اسد): الکاسپ: ض من اتل ى اعمال القلوب والجوارح؛ تحقیق الأستاذ عبد 
القادر عطاء عالم الکتب ط۱۹۹0/۱ سل ۰۸1 ۰۸۷ وانظر الحكيم الترمذى رسالة 


فى بیان الکسب. تحقیق د/عبد الفتاح برکة: مطبعة السمادة بدون تاریغ. انظ ر مقدمة الحقق 
اج اریخ. انظ ر 


ص۰۱۲ ۱۶۱ وما بعدهاء 

(۱۷) انظر: الخراز آبو سعید , الطريق إلى له أو كتاب الصدق: 4 

(۱۳) انظر: تلبیس إبليس: -٠١۷‏ ۰۱۵۸ أبن رجب الحنبلسی؛ الذيل على طبقات الحتابلة» دار المرفة لبنان» 
لالط F4‏ 

(۱4) انظر مثلاً المغنى للقاضى عبد الجبار ج۰۱۵ النبوات وتدبیر 

(۱) ابن تيمية: التحفة العراقية فى الأعمال القلبية؛ المطبعة السلفية 87؟١اه؛‏ مع رسالته: امراش القلوب 
وشغازها: ۰۸۳ واقتضاء الصراط المستقيم لخالفة اصحاب الجحيم» تحقيق/ د. ناصر المقل ۱1۰۱ + 
۷/۱ 

(11) يلاحظ أن هذا التقسیم للمموفية مقتبس من الاقسام الثلاثة المذكورة فى الآية ۳۲ من سورد فاطر. 

(۱۷) الفرهان بين أولياء الرحمن واولیاء الشیطان, تحقيق الشيخ محمود فای. مطبعة صبیح: ۰۷۲۷/۲/۹ ٩۳‏ 

(۱۸) الصوفية والفقراء ضمن مجموع الفتاوی: ۱۸/۱۱- ۲۰. 

(15) الفرقان: ۰۱۲ ۰۹۳ ۰۱۰۰ ۰۱۰۵ 

(۲۰) الفتوى الحموية الک بری: ۳۷- 01: والاستقامة: تحقیق د/ محمد رشاد سالم: طبع جامسة الإمسام 
محمد أبن سعرد الإسلامية ۱۹۸۲م: ۰۸۲/۱ ۸۱ ۱۹۵ ۰۹۸ ۱۱۰۰ ۰۲۵۰ ۰۲۵۱ وقد تتبع ابن تيمية آراء 
الصوفية عرضا وتفويما فى رسائل مستقلة کالسبعينية وبمض الرسائل فى جامع الرسائل ثم فى ثناييا 

انى والثالث والخامس 


رحد لابن باجه» ومناهج الأدلة لابن رشد. 


ڪثير من كتبه كالفتاوى؛ لاسيما الجزآن العاشر والحادی عشر ثم الجزء الث 


4 ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سد 


من الفتاوی» والرسالة الصفدية والاستقامة والفرقان 
(۲۱) کتاب الصفد؛ 


الحق والباطل وقیرها. 
د/محمد رشاد سالم» مطابع حنيقة: الرياض ۰۱۹۷1 ۰۲۲۷/۱ وما بعدها 
(۲۲) انظر: مجموع فتاوی أبن تيمية ۰7۷۸/۱۰ 1۸۸ 

(۲۳) ای: الفكرة أو الحكمة أو الخاطر. 

(4؟) مجموع الفتاوی: 154/9١‏ 


(۲۵) مجموع الفتاوى؟: ۰1۷۱-1۷۰ وهو يضترق فى ذلك عن صدر الدين آلرومی وعفيف الدين التلسسانی 
وابن سبعین, انظر: ۰۵۷۱/۲ 445 

(17) مدارج السالگین. ابن قيم الجوزية: نشرة الشیخ محمد حامد الفقى؛ مطبعة السنة الحمدية ۰۱۹۵۱ ۱: 
۰4٩ ۰8۱ -۳۹ ۰۳۲ :۲ ۰۲4۹ ۰۱۹٩ ۰۱۷ ۹‏ ومواطن اخضسری» طریق الپجرتین وياب السعاد: 
مكتبة النهضة الإسلامية» /۷- ۳۰۵:2۱۹۷۹- ۰4۹۷ وكتب آخری 


(۲۷) انظر: مقدمة الجزء الشانى من مدارج السالکین؛ دار الكتب ال صرية ط/۰۱ ۰۱۹۹۱ ۱۷۵/۲ وانظر 
تفصیلات آخری عن موقف ابن القیم من التصوف والصوفية ومن الپروی نفسه ۷۰/۲- ۸۰ 

(۲۸) الغزالى(أبو حامد): القصد الاسنی, شرح اسماء الله الحسنى» مکتبة الکلیات الأزهرية ۱۰۲- ۰۱۰۳ 

)۲٩(‏ انظر:د/ محمد كمال جعضر - التصوف طرش 1- ۲۸ د/محمد م صطفی حلمى- الحياة 
الروحية فى الاساام ۰۱۰۰ ۰۱۰۱ ۱۱۰۲ (٠١‏ وه دس بجی: الفلسفة الأخلاقية فى القکر 
الإسلامى - دار ال ارف :۱۹3٩‏ ۲۸۹- 3۲۷۳2۹۳۰۲۵۱ ۰۳۲۲ وانت صوف النفسى تاد كتور ء. 
النجار؛ فى مواطن كثيرة..الخ. 

(۴۰) انظر: نماذج أخرى للتقد فى القشيرية ۲۰/۱- ۰۲۷ ۰۱۸۰ ۰۱۷۸ ومواضع أخرى؛ شم عبد الوهاب 
الشعرانی؛ د/عبد الحفيظ فرغلی القرنى؛ البيثة المصرية العامة للكتاب وه ۱۳۲. 

(۲۱) انظر : التصوف فى مسر بان السصر العثمائى؛ د/ توفيق الطويل؛ البيئة المصرية العامة الكت 
۸ ۰۷۱/۲ والمرجع السابق: 1114 


ام 
۳ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


الاتساد 


إن من أهم ما يتحامل به الفرضون 
على الصوفية اتهامهم بأنهم يقولون 
بالحلول والاتحاد» بمعنى أن الله (سبحانه 
وتعالى ) قد حل فى جميع آجزاء هذا 
الكون» فى البحار والجبال والصخور 
والأشجار والحيوان والإنسان وغير ذلك؛ 
وان الخلوق . على هذا الزعم - هو جن 
فكل 
والمشاهدة فى هذا الكون هى ذاك الله 


الخالق الوجودات الحسوتت؟ 


تمالى وعینه - تعالی الله عن ذلك علوًا 


- 


ولاشك أن هذا القول - لو صح 
صدوره عنهم أو عن غيرهم - كفر 
صريح يخالف عقائد الأمة» وما كان 


للصوفية» وهم التحققون بالإسلام 
والإيمان والإحسان أن ينزلقوا إلى هذا 
الدرك من الضلال والكفرء وما ينبة 


لزمن منصف أن يرميهم بهذا ال 

جزافًا دون تمحيص أو تثبت» ومن غير أن 
يفهم مرادهم ويطلع على عقائدهم الحقة 
التى د 


روها صريحة واضحة فى أمهات 


كتبهم» كالفتوحات الکیة. وإحياء 
علوم الدین» والرسالة القشيرية» وغيرها. 
ولعل بعض المفرضين المتحاملين على 
هذا القول بتبرئة 


الصوفية من فكرة الحلول والاتحاد إنما 


الصوفية يقولون: 


هو تهرب من الواقع؛ أو دفاع مفرض عن 
آلصوفية بدافع التعصب والبوی؛ فهلا 
تالون بدئیل من كلامهم يبر ساحتهم 
كا الاتهام19 فلبيان الحقيقة الناصعة 
فى هذا الصدد نورد نبدًا من كلام 
الصوفية تبين آراءهم وتثبت براءتهم مما 
اثهموا به من القول بالحلول والاتحاد» بل 
وتحذيرهم الناس من الوقوع فى شرك هذه 
العقيدة الباطلة» وتظهر بوضوح وجلاء أن 
ما سب إليهم من آقوال تفيد الحلول أو 
الاتحاد إما مدسوسة عليهم أو ول بما 


يوافق النصوص الصريحة المتماشية مع 
قيدة أهل السنة والجماعة : بقول الإمام 
الشمرانی - رحمه الله تعالی- : 


ونعمری إذا كان عُبّاد الأوثان لم يتجرؤوا 
لی أن يجعلوا آلبتهم عين اللّه» بل قالوا: 


اه 


ما نمیدهم إلا لیقریونا إلى الله زلقى» 
فكيف يُظن باولیاء الله تمالى | 
يدّعون الاتحاد بالحق على حد ما 
العقول الضعيفة؟! هذا كا محال فى حقهم 


ا 


رضى الله تعالى عنهم؛ إذ ما من ولى إلا 
وهو يعلم أن حقيقته تعالى مخالفة لسائر 
المخلوقات والحقائق» وانها خارجة عن 
جميع معلومات الخلائق. لأن الله بكل 
شیء محیط ۳ 

والحلول والاتحاد لا یکون إلا 
بالأجناس» والله تعالی لیس بجنس حتی 
يحل بالاجناس؛ وکیف يحل القديم 


بالحادث؟۱ وكيف يحل الخالق فى 
الخلوق؟! إن ڪان هذا حلول عرض فى 
جوفر فالله تمالى لیس عرضاء وان كان 


حلول جوهر فى جوهر فليس الله تعالى 
جوهراء ويما أن الحلول والاتحاد بين 
المخلوقات محال؛ إذ لا يمكن أن يصير 
رجلان رجلاً واحدا لتباينهما فى الذات؛ 
فالتباین بين الخالق والخلوق. وبين الصانع 
والصنعة؛ وبين واجب الوجود والمکن 
والحادث . اعظم وأولى الاستحالة لتباین 
الحقیقتین. 

ومازال العلماء ومحققو 
يبينون بطلان القول بالحلول والاتحاد» 


الصوفية 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وينبهون على فساده» ويحذرون من ضلاله. 

قال الشيخ محيى الدين بن عريى 
رحمه الله تعالى فى عقيدته الصغرى: 
"تعالی الحق أن تحله الحوادث أو يحلها”". 

وقال فى عقيدته الوسطى: "اعلم أن 
الله تعالى واحد بالاجماع» ومقام الواحد 
يتعالى أن يحل فيه شىء أو يحل هو فى 
يتحد فى شىء”". وقال فى باب 


الأسرار :لا يجوز لمارف أن يقول: انا 
اللّهء ولو بلغ أقصى درجات القرب؛ 
وحاشا العارف من هذا القول حاشاه؛ إنما 
يَمُولِك/إنا العبد الذليل فى المسيروالمقيل* 
وقا-قی الباب التاسع والستين ومائة: 
"ای ایکون قط محلاً للحوادث؛ ولا 

ن حألاً فى المتحدع” 

وقال فى باب الأسرار أيضا: "من قال 
بالحلول فهو معلول» فان القول بالحلول 
مرض لا يزول؛ وما قال بالاتحاد إلا أهل 
الإلحاد» كما أن القائل بانحلول من أهل 
الجهل والفضول ۳ 

وقال كذلك .فى الباب نفسه: 
"الحادث لا یخلو عن الحوادث. ولو حل 
بالحادث القديمٌ لصح قول آهل التجسیم, 
فالقديم لا يحل ولا يكون محلا ". 


- ۵۲ 


وقال فى الباب التاسع والخمسين 
وخمسمائة بعد كلام طويل: "وهذا يدلك 
على أن العالم ليس هو عين الحق؛ ولا حل 
فيه الحق» إذ لو كان عين الحق أو حل 
فيه الحق لما كان تعالى قديمًا ولا 
00 
بديعًا 


وقال فى الباب الرابع عشر وثلاشائة: 
"لو صح أن يرقى الإنسان عن إنسانيته: 
والملك عن ملکیته : ويتحد بخالقه تعالى» 
لصح انقلاب الحقائق» وخرج الإله عن 
کونه إلباء وصار الحق خلقاء والخلق 
حقاء وما وثق أحد بعلم «وصار المحإل 
واجبًا؛ فلا سبيل إلى قلب الحقائق ابن 2۳ 
وكذلك جاء فى شعره ما نش 
الحلول والاتحاد كقوله: 
ودع مقالة قوم قال عامهُم 
بانه بالاله الواحد اتحداا 
والاتحاد محال» لا یقول به 
الا جهول به عن عقله شردا 
وعن حقيقته وعن شریعته 
فاعبد إلبك لا تشرك به أحدًا 
وقال أيضنا فى الباب الثانى والتسعین 
ومائتین: "من أعظم دليل على نفى الحلول 
والاتحاد الذى يتوهمه بعضهم أن تعلم 
عتلاً أن القمر ليس فيه من نور الشمس 


= موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
شىء؛ وأن الشمس ما انتقلت إليه بذاتها » 
وإنما كان القمر محلاً لبا .فکنلك 
العبد ليس فيه من خالقه شىء ولاحل 
3 


فيه 


وقال صاحب كتاب (نهج الرشاد فى 
الرد على أهل الوحدة والحلول والاتحاد): " 
حدشی الشيخ كمال الدين المراغى قال: 
اجتمعت بالشيخ أبى العباس المرسى تلميذ 
الشيخ الكبير أبى الحسن الشاذلى 
وفاوضته فى هؤلاء الاتحادية» فوجدته 


شدید الإنكار عليهم» والنهى عن 
طِريقهم: وقال: أتكون الصنعة هی عين 
اتستانع 5 


اا ماورد من كلام السادة الصوفية 
فى كتبهم مما قد يفيد ظاهره الحلول 
والاتحاد؛ فهو اما مدسوس عليهم: بدليل 
ما سبق من صريح كلامهم فى نفی هذه 
العقيدة الضالة» وإما أنهم لم يقصدوا به 
القول بهذه الفكرة الخبيثة: والنحلة 
الدخيلة» ولكن المفرضين حملوا المتشابه 
من كلامهم على هذا الفهم الخاطی؛ 
ورموهم بالزندقة والكفر. 

أما الراسخون فى العلم والمدققون 
والمنصفون من العلماء فقد فهموا كلامهم 
على معناه الصحیح الوافق لعقيدة آهل 


۵ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
السنة والجماعة؛: وأدركوا تأویله بما 
يناسب ما عرف عن الصوفية من إيمان 
وتقوى وتنزيه لله عز وجل. 

قال العلامة جلال الدين السيوطى - 
رحمه الله تعالى- '": واعلم أنه وقع فى 


عبارة بعض المحققين لفظ "الاتحاد" إشارة 


منهم إلى حقيقة التوحید» فان الاتحاد 
عندهم هو المبالغة فى التوحید ؛ والتوحيد 
معرفة الواحد والأحدء فاشتبه ذلك عا 

من لا يفهم إشاراتهم؛ فحملوه على غير 
محمله؛ فغلطوا وهلكوا بذلك... إلى أن 
قال: فإذن أصل الاتحاد باطل محال؛ 
مردود شرعًا وعقلاً وعرهًا بإجماع الأنبيا./ 
الصوفية وسائر 
والمسلمين» وليس هذا مذهب الصوفية» 
وإنما قاله طائفة غلاة لقلة علمهم وسوء 
حفظهم من الله تعالی.... وأما من حفظه 
الله تعالى بالعناية فإنهم لم یعتقدوا اتحادًا 


ومشايخ الما 


ولا حلولاء وإن وقع منهم لفظ الاتحاد 
فإنما يريدون به محو أنفسهم وا 
سبحانه- 


قال: وقد يُذكر الاتحاد 
بمعنى فناء الخالفات ویقاء الوافقات؛ 
وفناء حظوظ النفس من الدنياء وبقاء 
الرغبة فى الآخرةء وفناء 
الذمیمة» وبقاء الأوصاف ال 


الأوصاف 


يدة» وفناء 


الشك: ویقاء الیقین؛ وفناء الغفلة» وبقاء 
الذكر". قال: وأما قول أبى يزيد 
البسطامى (سبحانی ما أعظم شأتي)؛ 

فى معرض الحكاية عن الله 
وكذلك قول من قال: (أنا الحق) محمول 
على الحكاية» ولايظن بهؤلاء العارفين 
الحلول والاتحاد؛ لأن ذلك غير مظنون 
بعاقل فضلاً عن المتميزين بخصوص 
المكاشفات واليقين والمشاهدات. ولا يُظن 
بالعقلاء المتميزين على أهل زمانهم بالعلم 
الراجح والعمل الصالح والمجاهدة وحفظ 
يبوم الشرع الفلط بالحلول والاتحاد... إلى 
أ انْ: والحاصل أن لفظ الاتحاد مشترك 
يملعمل المعنى المذموم الذى هو أخو 
الحلول؛ وهو كفر. ویطلق على مقام 
الفناء اصطلاحًا اصطلح عليه الصوفية, 
ولا مشاحة فى الاصطلاح؛ إذ لا يُمنع أحد 
استعمال لفظ فى معنى صحيح لا محظور 
فيه شرعا ولو كان ذلك ممنومًا لم يجز 
لأحد أن يتفوه بلفظ الاتحاد. وأنت تقول 


بينى وبين صاحبى زيد اتحاد وكم 


استعمل المحققون والفقهاء والنحاة وغيرهم 


لفظ الاتحاد فى معان حدر 


ونحوية» كقول المحدثين: اتحد مخرج 


الحدیث. وقول الفقهاء: اتحد نوع الماشية» 


عمد 


وقول الفحاة؛ اتحد العامل الفظًا أو معتى. 
وحيث وقع لفظ الاتحاد من محققى 
الصوفية فإنما يريدون به معنى الفناء الذى 
هو محو النفس وإثبات الأمر كله لله 
سبحانه لا ذلك المعنى المذموم الذى يقشعر 
له الجلدء وقد آشار إلى ذلك الشيخ على 
بن وهای فقال فى قصيدة له: 
فظنوا بی حلولاً واتحادا 
وقلبى من سوى التوحيد خال 
فتبراً من الاتحاد بمعنى الحلول. وقال 
فی آبیات آخر: 
وعلمك أن کل الأمر آمری 
هو العنی المسمى باتجاد 
فذكر أن المعنى الذی يريدوته 
بالاتحاد إذا أطلقوه هو تسلیم الأمر كله 
للّهء وترك الإرادة معه والاختیار» والجرى 
على مواقع أقداره من غير اعتراض» وترك 
نسبة شىء ما إلى غيرو”". 
ونقل الشعرانى عن على بن وقاء 
رحمهما الله تعالى قوله: "المراد بالاتحاد 
حيث جاء فى كلام القوم فناء العبد فى 
مراد الحق تعالی» كما يقال: بين فلان 
وفلان اتحاد. إذا عمل کل منهما بمراد 
صاحبه ثم آنشد: 
وعلمك أن کل الأمر آمری 
هو المعنى السمی باتحاد 


ov 


موسوعة التصوف الإسلامی سد 


وقال العلامة ابن قيم الجوزية - 


رحمه الله تعالی- *" الدرجة الثالثة من 


درجات الفناء: فناء خواص الأولياء والأئمة 
المقريين وهو الفناء عن إرادة السوى شائمًا 
برق القناء عن إرادة ما سواه سالكًا 
سبيل الجمع على ما يحبه ویرضاه. فانيًا 
بمراد محبوبة منه عن مراده هو من 
محبوبة» فضلاً عن إرادة غيره» قد اتحد 
مراده بمراد محبوبة» أعنى الراد الدينى 
الأمرى لا المراد الكونى القدری» فصار 
المرادان واحدًا... ثم قال: وليس فى العقل 
اكاد صحيح إلا هذاء والاتحاد فى العلم 
المرادان والمعلومان 
وآلَدَكُوْران واحدًا مع تباين الإرادتين» 
والعلمين والخبرین. فقاية الحبة اتحاد 
مراد الحب بمراد المحبوب» وفناء إرادة 
الحب فى مراد الحبوب. فهذا الاتحاد 
والفناء هو اتحاد خواص الحبین وفناژهم. 


والخبر. فيكون 


قد فنوا بعبادة محبوبهم عن عبادة ما 
سواه» وبحبه وخوفه ورجاثه والتوکل 
عليه والاستعانة به والطلب منه عن حب ما 


بهذا الفناء لا يحب إلا فى 


ال ولا يبفض إلا فيه؛ ولا يوالى إلا فیه ؛ 
ولا يعادى إلا فيه. ولا يعطى إلا للّه؛ ولا 
يمنع إلا لله ولا يرجو إلا إياه؛ ولا يستعين 
إلا به» فيكون دينه كله ظاهرًا وباطنًا 


ETE 


عير 
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لله ويكون الله ورسوله أحبّ إليه مما 


سواهماء فلا يواد من حاد الله ورسوله ولو 
كان أقرب الخلق إليه: 
وعادى الذى عادى من الناس كلهم 
جميعًا ولو كان الحبيب المصافيا 


ذلك قناؤه عن هوی نفسه؛ 


والجامع لهذا : 
إلا الله علمًا ومعرفة وعملاً وحالاً وقصدًا 
وحقيقة هذا النفى والإثبات الذى تضمنته 
هذه الشهادة هو الفتاء والبقاء» فیفنی عن 
تاله ما سواه علمًا وإقرارًا وتعيدًا؛ ويبقى 
بتألبه وحدهء فهذا الفناء وهذا البقاء هو 
المرسلوة: 


وأنزنت به 


حقيقة التوحيد الذى اتفق علي 
- صلوات الله عليهم- 

الکتب. وخلقت لأجله الخليقة» وشرعت 
له الشرائع: 
الجنة,واسّس عليه الخلق والأمر.. إلى أن 


وقامت عليه سوق 


قال: وهذا الموضع مما غلط فيه كثير من 
أصحاب الإرادة» والمعصوم من عصمه 
الله وبالله المستعان والتوفیق والعصمة"*" 
وقال فى موضع آخر: وان كان مشمرًا 
للقتاء العالی» وهو الفناء عن إرادة السو؛ 

لم يبق فى قلبه مراد يزاحم مراده الدينى 
الشرعى النبوى القرآنى: بل يتحد المرادان 


فيصير عين مراد الرب تعالى هو عين مراد 
العبد». وهذه حقيقة المحبة الخالصةء 


وفيها يكون الاتحاد الصحیح؛ وهو 
الاتحاد فى المراد لا فى المريد ولا فى 


رغم أن ابن تيمية مخاصم 
للصوفية وشديد العداوة لبم فإنه يبرئ 
ساحتهم من تهمة القول بالاتحاد» ويؤول 
كلامهم تأويلاً صحيحًا 
لساحتهم فقد قال فى فتاويه: لیس أحد 
من أهل المعرفة بالله يمتقد حلول الرب 
تعالی به أو بغيره من المخلوقات ولا اتحاده 


پر وان ممع شىء من ذلك فتقول على 


ليمًا. أما تبرئته 


عض أكابر الشیوخ. فكثير منه 


ترك اختلقه الأفاكون: من الاتحادية 
المباحية الذين أضلهم الشيطان وآلحقهم 
بالطائفة”””. وقال أيضًا: کل المشايخ 


الذ: 


يُقتدى بهم فى الدین متفقون على ما 
اتفق عليه سلف الأمة وائمتها؛ من أن 
الخالق سبحانه مباين للمخلوقات» وليس 
فى مخلوقاته شیء من ذاته؛ ولا فی ذاته 
شیء من مخلوقاته. وانه يجب إفراد 
القدیم عن الحادث» وتمییز الخالق عن 
الخلوق» وهذا فى كلامهم أكثر من أن 
يمكن ذكره هنا ۳۳ 


وأما تأويله لکلامهم فقد قال فى 


قات 


مجموع رسائله. وأما قول الشاعر فى 
شعره: 
آنا من آهوی ومن آهوی آنا 

فهذا انما آراد به الشاعر الاتحاد 
العنوی کاتحاد آحد الحبین بالآخرء 
الذی يحب آحدهما ما يحب الآخرء 
يبغضه؛ ویقول مثل ما یقول؛ 
ويفعل مثل ما یفعل» وهذا تشابه وتماثل لا 
اتحاد العين بالعین؛ |ذا كان قد استفرق 


ويبغض ما 


فى محبوبه حتی فنی به عن رژية نفسه 
كقول الآخر: 
غبت بك عنى فظننت أنك أنى 


فهذه الموافقة هى الاتحاد السائغ 


موسوعة التصوف الإسلامى 

ومن هذه النصوص المتعددة يتبين لنا 

أن كل ما ورد فى كلام السادة الصوفية 
من كلمة (اتحاد) إنما يراد به هذا الفهم 
السليم الذى يوافق عقيدة أهل السنة 
والجماعة ولا يصح أن نحمل كلامهم على 
معان تخالف ما صرحوا به من تبنيهم 
لعقيدة أهل الستة والجماعة. وما على 
المنصف إلا أن يحسن الظن بالزمنین» 


ويؤول كلامهم على معنى شرعي 


وهكذا تتضح براءة الصوفية مما 
يب إليهم من القول بالحلول والاتحاد. 


أد/ على الخطيب 


هات 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية س سس 
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-١‏ . اليواقيت والجواهر للإمام الشمرانى. 

. الفتوحات المكية لحبی الدين بن عربی 

۴- . نهج الرشاد فى الرد على أهل الوحدء والحلول والاتحاد 

٠‏ الحاوی فى الفتاوى للإمام جلال الدين السبوطی 

مدارج السالحكين : شرح منازل السائرين. 

1- . مجموع فتاوی ابن تيمية ومجموع رسائله. 

. انجاهات الأدب الصوض بين الحلاج وابن عربى للأستاذ اند 
۸- .شبکه المعلومات الدولية (الإنتونت» 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الأدب الصوفى 


تمهید: 

یعتبر الأدب الصوفی أجمل زهرات 
الحركة ال صوفية» والتحفة النبيلة 
التی قدمتها هذه الحركة للحضارة 
الاسلامية والتراث الانسانی 

وقد بدت بوادرهاء واینست 
بواکیرها؛ وسمعمت آلحانه! 
ومزاميرها منذ الصدر الأول» ولكنها 
بلفت أوجها وشارفت كمالبا فى 
القرن السابع وما بعده 

ويرجع ذلك إلى عوامل عديدة» 
أهمها ازدهار الحركة الصوفية 
نفسها التى يمد هذا الأدب تجليا لبا 
وتعبيرا عنها فى المجال الفنى» ونزوع 


الثقافة الإسلامية بوجه 


الحين - إلى البحث 
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وال تكلمين ال نيما يشبه أن‎ 
یک ون ثورة رومانسية على النزعة‎ 
المدريسية العقلية التى قيدت الروح»‎ 


وأضعفت العاطلفة» ورنقت صفو الرؤية 
الوجدانية للكون والحياة والان سان؛ 
التى هی مهمة الأدب فى كل زمان'. 

وستحاول فى هذا البحث أن 
نتمرض فى إيجاز للعوامل التی أدت 
إلى نشوء هذا الأدب وازدهاره؛ وإلى 
خيككإنصه التى يتميز بها بل يكاد 
پتفللرد» شم إلى فنونه وأجناسه 
الختلفة حتی نثیر شهية الطالب لعلوم 
التصوف إلى مزید من التتبع والبحث 
لذا الجانب الشرى من آثار الحركة 
الصوفية وتجلياتها الثقافية. 

-١‏ العوامل: 

لقد تركت الصوفية آثارا أدبية 

الشعر والنشر ما زال الكثيرمنها 
تراشا الأدبى لم 
شف عنها بعدء فلقد أنشاوا أديًا 
را ومنظوما ضمنوه فلسفتهم 
وطريقتهم: ودعاءهم ومناجاتهم؛ وما 
ن العشق والوجد» وما 


زا دفينسة 


يشعرون به 


ت 


يلوح لم فى سلوكهم من لمات إنية 
وجذبات روحية؛ ايلاحظ 
الكثير من الباحثین ۳ 
ولكنا لا نقصد هنا کل ما 
تبه أو أبدعه السصوفية مسن تراث 
أو إنتاج معنوىء إننا لا نق 


هنا" الأدب " بمعناه المام يل بمعتاه 
الخاص» فبالرغم من غليه الطايع 
الوجدانى على التراث ال فی بوج 
عام» فان منه جانبا فكريا هو أدنى 
إلى الفلسقة؛ ي ن " مسذهب " القوم 


ومنطلقاتهم الاعتقادية:؛ ورزيتهم 
الكونية والميتافيزيقية؛ ووص فهم. 
الوضوعی لأحواليم النفسية وأس الیل 
التربوية؛ وهذا الجانب هو ما عبرنا 
عنه بالفكر الصوفی 

أما الجانب الآخر من إنتاجهم 


الذى بمكن أن نصفه بانه وجدانی 


خالص أو ت ليه الناحية الوجداني 
العاطفية؛ فضلا ياغته الأدبية 
الفنية من الناحيةانث 
المقصود هنا. 

م إن الجان اخلان إلى 
بعيد ويصعب الفصل بينها فی ك ث 
من الحالات؛ وق أوت فى ذلك 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


آراء الب احشین؛ وتكن ال رء فس یجد 
الفرق واضحا بين ترجمسان الأشواق 
لابسن عريى مثلا وفتوحاته المكية: 


وبين ديوان ابن الفارض مثلا والرسالة 


القشيرية» وبين رسالة الطیر للقزالى 
مثلا وكتابه الشهير إحياء علوم 


مما يسمح لنا بهذا الت 
الذاتى والوضوعی الذى اتبعناه ذ 
تناول التراث الصوفى. 

أما عن الدوافع والأصول التسى 
الأدب 


تقف وراء هذا الجانب القذ 
مین تراث القوم» تلك التى أسهمت ضى 
يهام إلى هذا الانتاج المتميز فى تاريخ 
الب الإ لامى والحضارة الإسلامية 
بوجه عام؛ فستحاول تلمس البعض 
منها فیما يلى: 


أ- یتمشل واحد من آهم هذه 


ال صوفية ال سلمین فالتصوف كما 
ينا سفر روحی او معراج یتجاوز هذا 
العائم إلى الملا الاعلسی؛ متطلعا إلى 


ال شهود والرؤية فى مقام الاحسان, 
وتحقيق إمكانيات الكمال للإنسان 
ولكنه سفر ينتهى إلى عود حميد» 


ومعراج يسفر عن ميلاد جدیسد؛ إذ 


تعود نفس المارف يمد أن صقلت 
واغتسلت بالأنوار الإلبية: وامتلأت 
بالمعرفة الشهودية؛ لتمارس دورها فى 
عالنا هذا على هدى صاحب المعراج 
الكامل الجامع للنفس والبدن صلى 
الله عليه وسلم. 

فالصوفى حين ي صل إلى هذه 
المرحلة من سلوكه؛ وتتضج تجربته 
الروحية وتبلغ غاياتها المنشودة؛ لا 
یسعه الا أن يتوقف عن الحركة: أو 
يخلد إلى البدوء والراحة:؛ أو يقنع 
بالسصمت وال سکون ... ڪي مرف 
والأحشاء محترقة والقلب مشبوب» 
والنفس بکل مسشاعرها متعلقة 
بسالحبوب؛ مستفرقة فيه 


يسعه عندئذ إلا البوح والتنفيس عن 


انه لا 


مذاقه» وأن ی صبحوا رفاقه» على 
طريق الحب والحياة الحقیقة» كما 


يهتف ابن الفارضش كأنه مرغم: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 

إن الفرام هو الحياة فمت به 
افحقك آن ته 

قل للذين تقدموا قبلى ومن 


بعدى ومن أضحى لأش چانی يرى 


ت وتمنرا 


عنى خذوا وبى اقتدوا ولى اسمعوا 
وتحدثوا بصبابتى بين الورى 
ولقد خلوت مع الحبيب وبيننا 
برأرق من النسيم إذا سرى 
وأباح طرفى نظ رة أملتها 
ففدوت معروفا وكنت منکرا 
فيه شت بين جماله وجلاله 
وقلدا لسان الحال عنى مخبرا”" 
وقد يسأله البعض أن يشرح مابه 
بلسان القال؛ بعد أن وشى به لسان 
الحال فيجيب فورا وکانه يقول: آنا 
لہا: 
يقولون لى صفها فأنت بوصفها 
خبير أجل عنسدی بأوصافها علم 
صفاء ولا ماء» ولطف ولا هوام 
ونورولا ناروروح ولا جسم 
محاسن تهدى المادحين لوصتها 
فيحسن فيها منهم النشر والنظم 
على نقصه فلیبك من ضاع عمره 


وليس له فيها نصيب ولا سهم 


المجلس الأعلى للش 


ن الإسلامية 


وهكذا ينطلق از 
بمحبوبهم وما لقوا ويلقون فى طرية 
من مکابدات؛ وما يمارسونه من 
مجاهدات وتضيحيات؛ وما ینعصون به 
من نوال وأعطيات. 

فان كان الواحد منهم - ب 
مزاجه وثقافته - عالما كرا دمي 


إلى التأمل والبحث جاء بيانه ووصفه 


لتلك التجارب فى قالب ف 3 
تحليلى» ينتمى إلى ما أطلقنا عليه:( 
ال ر السصوفى ) .وان كان فنان 
بطبعه؛ أديب النفس والقلم ج لاء 
إنتاجه ووصفه فى صيفة فنية أدبي 


وحسن منه فيها النشر والنظم؛ کم 
يقول ابن الفارض» ومن 
اليرت شكل الاب الصوفی 
واستوت قامته فار 
الاسلامی, 


ذا النوع 


ة بين فنون الأدب 
ب“ وعاملآ ۳ 


المستعدة إلى الاب‌داع الفنىء الا وه 


الحب الذى يضمخ التجرية السصوفية, 
ویتغلفل فى كافة مراحلها ومواقفهاء 
الى السستوی الفردی والجماعی؛ 
والحب العظیم هو منیسع كل شعر 
عظیم فى تاريخ الإنسانية... فکان 


لابد أن تنتهى التجرية ال رفية أو 


الحياة الروحية الإسلامية بعد ان 


نضجت فيها فكرة الحب الالسی؛ 


ت عا حلقات 


اک ا وأجوائهسا» 
وغلبت على أسلوب عملها وخطابها» 
: أن طسق إلى الث 

ير الفنی ار 

الحب. ولو لم يكن نظما فى القوالب 
المعروف 2 » فل 


تعطى روح ال 


أن لاب 


والمقصود التب 


ة الحب ال ية 
شعر للق الذد 
يقوله محب صادق. 

وهكذا يرتبط الزهد والح 
الت كما يقول روجيه جارودی: 
عرق أبو الحسن الا 
م ن لا نمل 


ررى الصوفيين 
قوله: إن ن شیئا ولا 
يملكهم شی.... وعبرهذا الزفد 
بح الحقيقى ممكناء وهسو 
غیرآنانی» كله عطاء وتسليم... 


الزهد ثم الحب وأخيرا الشعر. 


لقد آنتجت الصوفية بمضا من 
آمهات الزلفات السشعرية الشاملةء 
وسوف أستشهد بواحدة منها فقطء 


تمشل القمة فى الشعر الصوفى أو 
بالأحرى ذروة الشعر فى العسالمء ألا 
وهی أعمال الرومىء انه المشوى لجلال 


ما 


الدين... تأمل شعرى واسع حول 
القرآن؛ يعبرفى لفة الشعر 
يمكن أن يقوله بلفة أخرى؛ يعبر عن 
الإعجاز الذى لا يمكننا أن نعرفه 


عمالا 


بالفاهیم المدركة ولكننا نشير إليه 
بالرمز. 

إن المزية الكبرى التى يتمتع 
بها ال‌شعر- متله فی دنك مثل 
الوسیقی: ومئشل الجامع فى نم اذج 
قبابه الوضاء:» ومثل ترتيل القرآن - 
أنه يوجد مشاركة فى تجرية عميقة 
وفى سطوع الحياة بواسطة الفن الذیا 
هوأقصرالطرق بين إن بان 
۳ ثم يضيف: ' كتب اعظم 


شاعر صوفی؛ جلال الدين الرومى 


وآخر.." 


أرى اليا الباق ا من ينابمها 

تتمايل مشل الندامى 

والأوراق اللصفقة كال شعراء الجوالين 
نحن مثسل اننسای وموسيقانا تساتی منسك 


نحن مشل أسود منقوشة على رایسات خفاقة 


وأغصان الأشسجار الت 


روحك غير المنظورة تجماف! نهسيمن على السالم 
إن الذى يتكلم عن الله لا يمل اك 
إلا أن یکون شاعرا: لأن ما یعج 
الوصف عنه لا يمكن التعبير عنه 
بمفاهيم لغوية» ولا بالأسسباب 


والمسببات ولا بالحقائق المرتبة: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الله اخفی البحر وأظهر الزيد 
أخفى الرياح وأظهر القبار 
فكيف للغبار أن يرتفع من تلقاء ذاته 
ومع ذلك فإنك ترى الغبار ولا ترى الریج 
وكيف للزيد أن يتحرك من دون البحر 
ولكنك ترى الزيد ولا ترى البحر 
لسحرة يكيلون أمام التجار أشعة 
القمرء ويقبسضون تمنها ذهباء هذا 
العالم هو الساحر ونحن التجار» 
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نشترى منه أشعة القمر 

إيضاحا لذلك يقول المرحوم 
كيد مصطفى حلمى: "أخذت مسألة 
لطیل تحتل من نفوس الصوفية 
ومزلفياتهم امحل الأرفع 


بعضهم من المقامات؛ وعدها بعضهم 


؛ فعدها 


الآخر من الأحوال؛ وأفردوا لبا من 
هذه الكتب فصولا" يحللونها قيها 
ویجددونها ؛ وي 
فيها تارة بك .لام منظوم؛ وثسارة 
بكلام منثور. 


شفون عن وجه الحق 


وعن هذا الحب صسدرت طائفة 
زلى الذی | 
| تتاثربه 


قيمة من الشعر اله تعان به 


أصحابه على الإعراب 
هم من المواجيد» وما يتعاقب على 
ء النقوس من الأحوال» ولیس من 


شك فى أن ما یدخل من هذا الشعر 


قات 


فى hed‏ يقصد به أصحابه 
الجمال الفنى لذاته: ولا الصناعة 
الشعرية من حيث هىء وانما هو 
من التصییروجدوه أكثر ملاءعة 


لحقائقهم وتصوير مأ تكنه سرائرهم 


من ناحية؛ ورأوا انه أقدر على التأثير 
فى السامع تأثيرا قوياء وأدعى إلى 
إهاجة العاطفة:؛ ولإثارة الشعور من 
ناحية أخرى”. 

وضى كلامه عن ' الفزل الروحى ” 
يتعرض هذا الخبیر ال تمگن لناحية 
تتعلق أ برمزية التصبیر الصوفی ' مم" 
ستعود له فيما بعد بإذن الله 
ونكتفى هنا بإيراد مثال واحد كسد 
تتفاوت فى تأويله الأفهام: 


ولا تلاقينا عشاء وشمنا 
سواء سسييلى دارها وخیسامی 

وملنا كذا شیثا عن الحى حيث لا 
رقيب ولا واش بزور كلام 

فرشت لبا خدى وطاء على الشرى 
فقالت لك البشرى بلثم لثامى 


على صونها منی لمزمرامى 
وبتنا كما شاء اقتراحى على المنى 


آری الاك ملكى والزمان غلامسی 


الجلس الأعلى نلشنون الإسلامية 


5 و النظوره سیر 


إنهالحب: فى أوسع آفاقه» 
وأسسی صوره؛ یقف من وراء هتا 
الشعرء ویم ده بالقوة الدافعة: والنفس 
الطاهرة؛ والحيوية التفجرة 
ج- ومن عوامل 
الصوفى كذلك " الجو الفنى * 
أحاط بالحركة الصوفية منذ نشأتهاء 


ازدهار الأدب 


وتطور معها فى مراحلها التاريخية: التى 
آلمنا بلمحات منها فيما سبق» هالقوم لهم 
أسلويهم فى التربية بوجه خاص» وطريقة 
مميزة فی الحياة بوجه عام. تتيحان لبم 
ركية اکثر لتذوق صور التعبیر الفنى 
الخطنة._والتواصل مع بای الجمال 
یز یت 


وفی کتاب الله الكريم ل ألا 
رت أ عل توب أفنالبا » 


وفى تجارب این وأحوال البشر 
اول یروا فى الأرض قروا كي كان عة 
کی وواک ره رونا ارت 
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تکارت لیا قَدِيرا 4 (فاطر: .)٤٤‏ 

.١‏ ولبذا فقد عرف القوم بالخلوة» 
التى يقتدون فيها بحال سيد الخلق عليه 
الصلاة والسلام قبل البعثة» وما دعا إليه 
أصحابه وبخاصة حين الفتنة؛ ويقصدون 
منها التحرز من فضول الكلام والمخالطة 
مع الآنام» والتقليل من دواعى المعصية» 
خاصة فى مبتدأ السلوك وأوائل الرياضة 
ولكنهم على وعى بعيوبها وأخطارها إذا 
لم تأت على وجههاء كما يقول الطوسى: 
/ اعتزلت ودخلت كهوف 
الجبال: وظنوا أنهم بذلك يهريون من 
الخلق» أو يأمنون فى الجبال والخلوات من 
شر نفوسهم؛ أو يوصلهم الله تعالى بانخلوة 
إلى ما اوصل إليه اولیاعه من الأحوال 
الشريفة ولا يوصلهم إلى ذلك بين الناس. 

وقد غلطوا فى ذلك» لأن الأئمة من 
المشايخ الذين قل مطمعهم ودامت خلوتهم 
وانفرادهم واختاروا العزلة» إنما حداهم 
على ذلك ودعاهم إليه داعی العلم وقوة 
الحال» فورد على قلوبهم ما آذهلهم 
وشغلهم عن العارف والاوطان, وآخذهم 
عن الطعام والشراب» وجذبهم الحق إليه 
جذبة آغناهم بها عمن سواه. فمن لم 
حوبه قوة الحال وغلبة الوارد ثم 


...وطائفة 


يكن 


موسوعة التصوف الاسلامی 
يتكلف ويحمل على نفسه ما لا تطيقه 


عد د ا 
يظلم نفسه..” ٩‏ 


وما من شك أن الخلوة - بشروطها 
إحدى الوسائل التربوية والذرائع 
القوية للوصول إلى البدف الروحی الذی 
يتوخاه الصوفی» كما آنها أحد الأسرار 
وراء الأعمال العظمية فى العلم والفکر 
والفن: وهل كان للنزالى مثلا آن يقدم ما 
قدم من أعمال لولا ما مر به من انقطاع 
وخلوة قبل أن يعود إلى المخالطة والجلوة ؟ 
۲ والصوفية هم اهل السقر 
والبكياحة حتى قيل فى وصفهم: " كانوا 


وآدابها 


ال“يجتمعون عن موعد» ولا يفترقون عن 
شور 
بآداب السفر 
والصحبة : " ولیس من آدابهم أن یسافروا 
للدوران والنظر إلى البلد ان وطلب الأرزاق» 
ولکن یسافرون إلى الحج والجهاد» ولقاء 
الشيوخ؛ وصلة الرحمء ورد المظالمء 
وطلب العلم» ولقاء من یفیدون منهم شيئا 
فى علوم أحواليم أو إلى مکان له فضل 
شرف ۳ 

وكثير من الأعمال الفنية الکبری 
یرجم الفضل فيه إلى السفر والرحلة 
نشير فى مجال 


وهم الذين عنوا 


والسياحة؛: وي أن 


ا 


التصوف إلى الفتوحات ال 


ية وترجمان 


الأشواق. 

؟. وهم أهل السماع الذ 
مع الصوت الحسن واللحن الجمیل: 
الباحثون عن العظة والاعتبار والذكرى 
فى كل أولئك وغیره. ضالتهم الحكمة 


لا يبالون من أى وعاء خرجت وياى إهاب 


برزت. 

ولقد جرت عليهم مسألة السماع عداء 
الفقهاء”©. مما 
حدا بهم إلى توضيح موقفهم: وتقديم 


تاريخيا متجددا من جانب 


حجتهم» وهذه ناحية قد نعود إليها فلا 
فصل لاحق طلبا لزید البيان» ولك 
نکتفی هنا بان نشير إلى أن سماع او 
اع غيرهم من أهل البطالة 
والترف والاستهانة بالمعاصى» وللسماع 


- 0 


عندهم ثلاث مراتب: 

أ“ سماع الطبع: ويشترك فيه الخاص 
والعام» وكل ذی روح يستطيب الصوت 
الطيب. 

ب- سماع الحال: ويعنون به أثر 
الموسيقى والغناء فى الكشف عن نوازع 
النفس وخفایا المشاعر وأسرار الأحاسيس 
النفسية. 


ج- سماع الحق: ويعنون به إدراك 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


2 الله وآثار قدرته وعجائب لطفه 


وغرائب علمهء فهى لغة تتحدث عن أسرار 


الحياة وأسرار الوجود... وبهذا النظر كان 


الصوفية يشعون الغناء والموسيقى فى مرتبة 
لبا حسابها فى تربية الذوق وتهذيب 
الطباع... ۲۳ 

وما تزال مجامع الطرق الصوفية 
فى عصرنا هذا تفص بالسماع والانشاد 
وتزخر بالألحان المختلفة» الطیب منها 
وغيره» والنافع والضار ومن حلقاتهم 
تسمع أشعار دی النون وابن الفارضش 
والبوصیری وأمتالهم..وفی مثل هذا الجو 
روئ الضعر ویتذوق الأدب» وتلك تقالید 
یه لى القوم. یروی القدسی هی 
الصفوة ": " قال يعلى بن الأشدق العقلی: 

ت النابغة الجعدی یقول: 


رسول الله صلی الله عليه وسلم: 


بلغنا السهماء مجدنا وجدونا 
وإنا لترج و فسوق ذلك مظهرا 
ولا خيرفى سلم إذا لم تكن له 
بوادر تحمى صسفوه أن یک درا 
ولا خيرفى أمر إذا لم يكحن له 
حكيم إذا ما آورد الأمر آمسدرا 


۳ 


وكان آحسن 
وروی الطوسی: " عن أحمد بن مقاتل 
أن ذا النون المصرى دخل بفداد» فاجتمع 
إليه قوم من الصوفية ومعهم قوال, 
فاستأذنوه فى أن يقول شیثا» فأذن له فى 
ذلك» فأنشأ يقول: 
مس فیرمسواك ع دبنى 
فكيف بده إذا احتکا 
وأنت جمعست فى قليسى 
هوی قد کسان مشتركا 
آم اف فف خب 
إذا ض حك الخلى بحکسی 9 1 
قال: فقام ذو النون 
سقط على وجهه؛ ثم قام رجل آخر فقال 


ذو الفون -- رحمة الله: ( اذى رل جح 


رحمه الله - ثم 


موم 4 (الشعراء: ۲۱۸) 

د- وعامل رابع یتصل بسابقه الذی 
مر آنفاء و هو أن الشعر والأدب الصوفی 
بوجه عام یستمد الشعر والأدب العربی 
ج على 
منواله؛ ويتناشد أهله هذا الشعر فيما 


القدیم. ويستحيى تراثه» وین 


بينهم: ويقول الطوسى فى * اللمع " 
أخبرنى جعفر الخلدى - رحمه الله - فيما 


قرأت عليهء قال: سمعت الجنيد - رحمة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الله عليه - يقول: كان أبو الحسن سر 
السقطى - رحمه الله - كثيرا ما ينشد 
هذه الأبيات: 
ولا ادعبت الحب قالت کسذبتتی 
فمالی آری الأعضاء منك کواسیا 
فما الحب حتی يلصق الجلد بالحشا 
وت ذیل حتسی لا تجيبالناديا 
وتتحل حتى لايبقى لك البوى 
سو مقلة تبکی بها وتتاجیب | 
قال الجنيد - رحمه الله - دخلت 
غرفته وهو یکنس بیته بخرقة؛ ویقول: 
وميا رمت الدخول عليه حتی 
حلت محلة العبد الذليل 
وأغسيضيت الجفون على قذاها 
وصنت النفس عن قال وقيل 
وقال الشبلی - رحمة الله - فى 
مجلسه يوما: 
وعينان قال الله كونا فكانتا 
فمولان بالألباب ما تفعل الخمر 
ثم قال: لست أعنى لست أعنى العيون 
النجل؛ ولكنى أعنى عيون القلب ذوات 
الصدورء فطويى لمن كان له عين فى قلبه 


وأذن واعية» وألفاظ مرض 

من العلم فأنشأ یقول: 

وشفلت عن فهم الحديث سوی 
ا ڪان منك؛ فحبكم شغلى 


نورق شه 


- ۷ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وأديم نحو محدثى نظسری 
أن قد فهمت وعندكم عقلى”" 
وهكذا ينشد الصوفى الشعر ویرویه 
فى المواقف المختلفة 
الجماعة. وقد 
الحب البشرى» وأقوال شعرائه الفزلیین؛ 
ليربى أتباعه؛ ويعظ مريدية: " إن الصوفية 
كانوا فى مجالس وعظهم يضربون 
الأمثال بالحبین. الذين تفانوا فى إلبيام 
بمن أحبوا من حسان الخلق» اتعاظا بهم 
وحثا للسالكين فى الطريقة على بذل 


وحيدا 


مجهود اشق مما يبذل هزلاء. إذ هم اول 
منهم بالشوق إلى محبوبهم» على نجو مآ 
كان يقول الشبلی فى مجلسه: يا قوم؛ 
هذا مجنون بنى عامر كان إذا سئل عن 
لیلی یقول: انا ليلى؛ فکان یفیب بليلى 
عن لیلی؛ ویفیب عن كل معنی سوی 


شفكيف یدعی من يدعى محبته وهو 


ويشهد الأشياء 


صحيح مميزء یرجم إلى معلوماته 
وحظوظه ؟ ذهيهات؛ إنى له ذلك ولم يزهد 
فى ذرة منه» ولا زالت عنه صفة من 
آوصافه "200 

ويلاحظ الباحثون من العرب وغيرهم 
أن الأدب الإسلامى بوجه عام - والآدب 


سوفی من أعظم روافده - يعتمد 


مصدرين أساسيين: القرآن الکریم؛ 
والشعر العربى القديم؛ يقول جارودى: " 
الأدب الإسلامى: الذى يشكل الشعر 
الجزء الاساسی_ فيه» هو شعر تنبئى 
قرآنى: ولا شك أن جذور هذا الشعر تمتد 
إلى الشعر الجاهلى» شعر عرب الصحراء 
قبل القرن السابع؛ الذى كان شفويا قبل 
أن يكون مكتوبا: شمر المعلقات» الذی 
نجد فيه غالبا موضع وأسلوب الشعر 
الإسلامى الذى تلاه» وأناشيد الحب وحياة 
لیب الجماعیة» والمديح اللحمی» شمر 
الجدازة... لقد آعطی الاسلام -- الذى يحمل 
بر تعول جذری على مستوی الانسانية 
كلها - للتيار الذی ساد فى هذا الشعر 
الإيمان التنبئى الذى ما زال يلهمه " 7" 
وريما كان الشعر الصوفى - وخاصة 
فى أعمال شعراء انفرس - هو الجال الذى 
جمع تلك الروح القرآنية التوحيدية وتراث 
الشعر العريى فى الجاهلية 
الإسلام: بما صاغة من ألحان؛ وما قدم 


وصدر 


من صورء وما أبدعه أو طوره من قصص 
ومواقف درامیة» فى مثل منطق الطيرء 
ويوسف وزليخاء وموسى والخضرء وليلى 
والجنون» إلى جانب الحكايات الصغيرةء 


A 


أو القصص القصيرة, التى أبدعها جلال 


الدين الرومى استحياء لإشارات ومواقف 


وسير قرآنية. الأمر الذی لا نكاد نجد له 
مثيلا خارج الأدب الصوفى؛ الذى أهتدى 

باسيته الفنية والروحية إلى هذا انتبع 
الثرار والكنز العظیم. 
انجازات فنية وروحية فى قوالب درامية؛ 


فقدم بذلك 


كتلك التى قدمتها الآداب العالمية لتراث 
الإنسانية. 

ويبين المرحوم غنيمى هلال - وهو أحد 
المهتمين بهذا الجانب من الأدب الإسلامى 
- فى أكثر من عمل ' كيف اصبحت 
أخبار المجنون و 
مجالا للشعراء وال 
فى الأدب العربى مثار خلاف بين الرواة 


اره فى الأدب الفارسب. 


ين؛ بعد أن كاك 


والمؤرخين..وكان الجنس الأدبى الذى 
اندرجت تحته أشعار الجنون..هو الفزل 
العذری الذی هو الحب الصوفی..وسواء 
وجد الجنون تاریخیا أم لم یوجد؛ فان 
ذلك لا يفض من قيمة الأخیار والأشعار 
المنسوية إليهء وخاصة أنها قد أثرت فى 
آخری». منها 


دی قصة رومي 


آداب شرقية الأدب 
الفارسى..وها هى 
وجولييت..وقصة تریستان... وما قصة لیلی 


والمجنون فى الآداب الشرقية إلا نظي 


موسوعة التصوف الإسلامى 
لباتين القصتين فى الآداب الغربية» على ما 
هناك من فروق كثيرة ما بين هذه الآداب 
والقصص ۲ 

وبرغم مشاركة آداب شرقية إسلامية 
تعددة كالتركى والأوردى أيضا فى هذا 
المجال الروحی؛ فان دور الشعراء الفرس 
يظل بارزا على نحو یدفع الختصین إلى 
تقديرهم تقديرا خاصاء يعبر عنه عبد 
الوهاب عزام - رحمه الله - بقوله: "... 
وبلغ شعراء الفرس فى هذه السبيل غاية لم 
يدركها شعراء أمة آخری فأخرجوا 
انى الظاهرة والخفية. والجليلة 
والدفيقة فى صور شتی معچبة مطرية» 
تفت عليهم فى هذا فتح عظيمء 
فكان شعرهم فيضا تضيق به الأبيات 
والقوافی والصحف والكتب» حتى 
ليمسى القارئ أحيانا حائرا كيف تجلت 
لهم هذه المعانى... كأنها أزهار المرج ونباته 
تزدحم فى العين ألوانها وأشكالباء 
وماؤها واحد وترابها واحد *", 

ه- والعامل الأخير الذى يبدو لنا 
إسهامه - مع العوامل التى ذكرناها والتى 
لم نذكرها - فى إنضاج الأدب الصوفی؛ 
وإمداده بالروح الدافعة ‏ والبواعث المتجددة 


لى مر القرون هو روح الدعوة التى تطل 


ت انجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
من خلاله»وتسرى فى كافة صيفه 
وأشكاله؛ فللأديب الصوفى قضية؛ وهو 
يسعى إلى تحقيق غايته» بجانب التعبير عن 
نفسهء والتنفيس عن تجریته» واشراك 
الآخرين فيما يعانيه من بسط وقب 


وقلق واطمتنان» وأفراح وأحزان. 

وهى قضية مشتقة من هموم الإنسان 
الزمن الذى يكابد الرسالة 
الإيمانية؛ وينعم بالعطايا الربانية» ويقاوم 


أعباء 


فى الوقت نفسه ما يتناضى مع هذه الرسالة 
أو يحول دون تحقيق تلك الغاية..إنه شرب 
من ضروب أدب الدعوة؛ ولكن بما یلیق 
بالأدب الحقيقى معالجة فنية موحية ست 
وخطاب لأعمق مشاعر الإنسان يتجائي 
عن الأسلوب الخطابى المباشر..بل يكاد 


بعض الباحثين ينظمه ضمن أدب المقاومة» 


إذا فهمنا المقاومة بمعناها الواسع يشمل 
تيارات الصراع داخل المجتمع الواحد أو 
داخل النفس المتوحدة؛ إذ يقول: 

"كان الأدب الزاهد يمثل التيار الضاد 
الذى قاوم الخروج على سنة الخلفاء الراشدين 


فى الحکم. وأخذ يندد بمن آخضعوا الأمة 


الإسلامية للانحراف السياسى والأخلاقی 
والتناقض الاجتماعى؛: والانفماس فى انلهو 
واطلذات؛ وسائر متع الحياة وغیر ذلك من 


العوامل التى دفعت حركة الزهد دفعة 
قوية صاغ منها الزهاد آدبا رائعاء وشعرا 
روحيا قویا حتى بداية القرن الثالث 
البجرى. 

وظل الأدب بعد ذلك يدافع عن 
الإسلام: ويصد كل التيارات عنه من 
الالحاد والمجون والشعوبية... ونشط الأدب 
الصوفى أيضا فى ظلال الصراع 
السیاسی: يتحدى الثورات المختلفة 
ويتنكر لبا لبعدها عن الاسلام: فقد 
تشيع للعلويين فريق وغالوا فى مذهبهم... 
قم ما كان من آمر الخوارج... فأما طبقة 
الحگام فقد غرقوا فى الثراء والترف 


“والتاخة “ثم موقف الصوفية من المذاهب 


الدينية الجدئية - من معتزلة وقدرية 
وجبرية وغيرها- التى أحالت العقيدة 
الدينية إلى فلسفة وجدل"" .. ثم يضيف 


مؤكدا: 

من العوامل التى ساعدت على ازدهار 
الأدب الصوفى أن التصوف الإسلامى 
كان يمثل تيارا إسلاميا صرفاء يدافع 
عن الإسلام فى أدب عفء وشعر روحى 
صرف. ليكون فنا أدبياء يقاوم أدب 
المعتزلة» وأدب الزندقة؛ وادب الشعوبية» 
وأدب الشيعة؛ وآدب الجون... بالإضافة إلى 


ولت 


الأدب التقليدى المتوارث: فالصوفية يعلنون 
ثورتهم فى أدبهم الصوفى على كل 
الاتجاهات السابقة... لأن العبادة وترويض 


النفس لا تكفى وحدها فى الرد على 


الاتجاهات السابقة؛ ولا تكفى فى 
توضيح اتجاههم الروحی. فالصمت 
أخرس... والأدب الصوفى إعلان له؛ 


وتوضيح لعالمه؛ وترغيب فى الانتماء إليه 
وجذب المريدين نحوه ... ولولا تلك الآثار ما 
عرفنا عن جهاد الصوفية شيئا ودفاعهم 
عن العقيدة فى مختلف العصور *". 
والآن؛ وقد عرضنا لأهم دوافع الأدب 
الصوفى وعوامل ازدهاره» یأتی السؤال» 
ما الخصائص التی یتمیز بها هذا الوم 
الأدب ؟ 
خصائص الأدب الصوفی: 
يتسم الأدب السصوفی بسمات ق 
تشاركه فيها ألوان الأدب الأخرى 


وأجناسه ولكنها فيه أظهر. وعليه 


آغلب, وبطبيعته آنسب. ومن ثم نعدها 
من خصائصه. 
| يتفرد بصفات ريما لا تو 
فى الإنتاج الأدبى لفير الصوفية. هم 
ا متفردون, وأدبهم بها متمیسز عما 
ومنب الأحسری بو 5 


موسوعة التصوف الاسلامی 
۱- ومن هذه الخصائص - بالعنی 
العام - صدق التجريتة, وعمق المعاناة. 
وقوة العاطفة والشهور؛ ذلك أن الأديب 
الصوفى ليس متصنعا ولا متكلفا, 
فليست النائحة كالثكلى. إنه عاشق 
ينفس عن مسشاعره ولواعجه 
بالكلمات, التى غالبا ما تخرج حارة 
من صدره. فيها رائحة الكبد الحترق, 
والقلب المشبوب بلظى الغسرام المتعلق, 
بمحبوبه على الدوام. 

إنه ليس فنانا محترفا ولا هو 
جاححك عن الفتوحات فى عالم الفسن, 
)تشرد والظهور بين أهله. لكنه 
يندفع للتصبیر عن تجريته مضطرا فى 
أكثر الأحيان. فكل من خاض مثل 
ان بفطرته ذا روح فنية 
ية - لا يسمه إلا البوح بها,. 
مهما جلب عليه ذلك من أخطار: 


تجریته - وه 


وقدر: 


بالسر إن یاحوا تباح دمازهم 
وكذا دماء العاشقين تباح 


إن الشق الذى يتحدث عله 
الصوفية. أو الذى ب عليهم أن 
يعانوه آعلی درجات الح 


وأكثرها إثارة للعاطفة وإهاجة 


= 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
للشعور. " فهناك درجات للحب, كما 


آن هنساك درجات لا تح للخير 
نیکون الحب آکشر أو اقل صفاء 
علی مایکون الخير أكثر أو 


أقل کم لا ... واعلی درجات الب 

ى الوجد, وموضوعه حین ذلك 
الخیر فى ذاته, أى الله ۳۳ 

هذا هو متام الصوفية فى الحب 
والفن عاشوه حقيقة روحيت, وصاغوه 
صورة فنية. لا يكاد ي ضاهیها - 
لصدتها وعمقها - صور: آخری مسن 
صور التسبیر الأدبس. ولا ريب أن اذا 
سوفية على اتخاذ هذا المسلك 
هو أنهم فضلوا اتباع القلب ی 
الوصسول إلى الله على اتبساع العقل 
م بالرياذخ 


اعد ال 


فاخسنوا أنة ة والتهذي 

رجاء السمو بالروح وكان نذلك أثر 
كبير فى الأدب عند شعرائهم الذين 
عبروا عن عواطفهم وافک_ارهم. 
فاضفوا على الجمال معنى جديدا 
وخلقوا بذلك فى الأدب وسائل للتعبير 
عسن المعانى الروحية وجمالبا. فكان 
للمسانی الغزلية فى شعرهم روعة 
وجدة, لم يكن إليها سبيل إلا بتجاوز 


دود المادة ذ 


0 ولا يقع ذلك موقمه إلا لدى 


لهم وينفذون إلى ما 


00 


يقصدون إليه من ممان روحية 
إنها العودة إلى الأصل الأول والفناء 
فيمن بيده مقاليد كل شىء وإليه 
المرجع وال ير فكيف لا ي دق 
الشعور ويتوهج التعبيرة يقول الشبلى : 

ذكرتك لا انسی نسيتك لمحة 
وأيسر ما فى الذكر ذكر لسان 
وكدت بلا وجد أموت من الپسوی 
وهام على القلب بالخفقان 
مب ارانسی الوجد أذ 


شا هدتك موجودا 


نك خا ۳ 


عل مكان 


7 فخاطیییت موجودا بفسير تكلم 


ولاحظست معلوما بفسیرعی ان 
ویروی للجنید فى مثل هذا المعنى, 
بلجن أرق. ولكن الصدق هو الصدق: 
وتحققتك فى السر فناجاك لسسانی 
فاجتمنا لفان وافترتنا لمان 
إن يكن غيبك التعظیم عن لحسظ عیسانی 


فلقد صيرك الوجد مسن الأحشاء دانی 


ويقول ابن عربی فى لحن من مقام " 


وفسوادی ل gودرى‏ 
آی ش بیس لکوا 

ا اهمس لوا 
آم تراهم هلك وا 

مار از ےا اوق 
فس الى وارتبک وا 
*- ومن خصائص هذا الأدب 


الرمزية فى التعبير, وهى خصيصة 
تفرضها طبيعة السانی الروحية التی 
يعبرون عنها, من خفاء ودقة وبعد عن 
مجالات الحياة العادية. مسا یجسل من 
الصعب التمبير عنها بألفاظ اللفية 
العتادة المشتركة بين التاس فیک ور 
الرمز والإشارة والإيحاء الذى لا یخلتو 
من غموض هو السبيل الوحيد - 
عندثذ - المفتوح أمام الأديب الصوفى 
كى يشرك الآخرين فى تجريته بقدر 
الإمكان. 

هذه الناحية ی شرجها ابن خلدون 
بقوله:"...ثملبممعذلك آداب 
مخصوصة بهم واصطلاحات فى 
الفاظ اللفة تدور بينهم. إذ الأوضاع 
اللغوية إنما هی للمعانی التعارفة, فإذا 
عرض من المعانى ما هو غیرمتمارف 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
فهمه منه. فلهذا اختص هؤلاء بهذا 
النوع من العلم 87" 
وريما كان من دوافعهم لاستخدام 
الرمزیة" الرغبة فى تكثيف الأسلوب 
الأدبى لمضاعفة طاقته التعبيرية من 
ناحية. وزيادة تأثيره فى نفس المتلقى 
من ناحية أخرى يقول أحد المختصين: 
" من الطبیصی أن يستعمل الصوفى لفة 
الرموز وهو يحاول التعبیرعما يشعر 
به فى الحب الإلبى الذى يختلف عن 
أى حب معهود, وربما كان فى رمزيته 
لِم تأثيرا فى نفس سامعيه ممالو 
إتنستعمل لفة التصريح والتوضيح إذ 
الوسزِيشلة لبا عمل كعمل السحن لا 
تمس العقل الا مسن حيث تثير الخيال 
والوجدان. ولكنها تمس القلب مسا 
مباشرا. ويعمق أثرها وتتضح ممانيها 
مع التكرار. ولغة الحب الإلبى الرمزى 
لغة عالمية, يستعملها جميع الصوفية, 
على اختلاف دياناتهم وأوطانهم ..”". 
ولعل من دوافعهم أيضا غيرتهم على 
ما يتداولونه بيسنهم من معان. وما 


يعالجونه من أفكار ومشاعر أن 
يسيء فهمها أو استخدامها من لیس 
من أهلها. فهم يغطونها بحجاب الرم ز, 


۷۳ 
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ويكتفون بالإشارة إليها من بعيد 
لاعتقسسادهم أن الما 
والنفسوس المهيأة للتلقی, ستدرك هذه 
الإشارة. وتخترق حجاب الرمز, وتصل 
إلى المراد الذى كثيرا ما یستسصی 
على من سواهم 


رب المتفت 


يقول القشيرى :"هذه الطائفة 
يستعملون ألفاظا فيما بينهم قصدوا 
بها الكخشف عن معانیهم لأنفسهم 
والإجمال والستر على من باينهم فى 
طريقهم لتيكون معانى الفاظهم 
مستبهمة على الأجانب, غيرة منهم على 
أسرارهم أن تشيع فى غير أهلها. اه 
أو مجلوبة بضرب تصرف, بل هی معان 
أودعها الله تعمالی قلوب قوم 
واستخلص لحقائقها أسرار قوم" 

وليس معنى ذلك أن تذوق الأدب 
الصوفى مة صور على ال 
سلك طريقهم. بل ه تاح لغيرهم 
أيضا. لكنه على أية حال يحتاج إلى 


وفية ومن 


اسستعداد نتقسى معين. ون ام باللفة 
الخاصة التى يؤثرونها. وحسن ظن بهم 
ویمس‌ایریدونه من معان حين 
اليب الغزل. أو يصوغون 


یسستخدمون أ 


تباريح المشق,. ولواعج الشوق. وحرق 
انى الغزليسة فى 
عرهم روعة وجدة. لم يكن إليهما 
سبيل إلا لسدی من یتفهمون مثلهم. 
دون إليه من معان 


الغرام ' فکان نا 


وينفذون إلى ما ية 
روحية 07 
وربما كان من أوضع الأمثلة على 
ذلك ما یقرره ابسن عرب دیوانه 
ترجمان الأشواق. وشرحه له العروف " 
بذخائر الأعلاق '. إذ يشير - قسى 
مقدمته - إلى زيارته لمكة ولقائه 
باإتشيخ مكين الدين الأصفهانى, 
ولخذه جامع الترمذى عنه: 
ڪان لهذا الشيخ بنت عذراء تقيد 
النظر وتزين المحاضر ... عليها مسحة 
ملك, وهمة ملك ... فقلدناها من نظمنا 
فى هذا الكتاب أحسن القلاشد ... 
فأغرييت عن نفس تواقة. ونبهت على ما 
نا مسن العلاقسة,. اهتماما بالأمر 
القديم وإيثارا لمجلسها ال ریم 
فكل اسم أذكره فى هذا الجزء 
فعنها أكنى, وكل دار أندبها فدارها 
أعنى. ولم أزل فيسا نظمته فى هذا 
الجزء على الإيماء إلى الواردات الإلبية. 
والتنزلات الروحانية والمناسبات 
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العلوية جريا على طریقتتا ال 


e Es EA 
۳۳۳ الآخرة خیرلنا من الآولى‎ 


وينبه ابن عرسی قاری شسمره إلى 
هذه الناحية الرمزية فيه. فیقول ف 


نمسلا القدمة :" وتبهست على هذا 


القصد فى ذلك بأبيات هى: 


كل ما آذک ره من طلل 
أو ريوع أومفان كلما 
وكذا إن قلت :ها آو قلت :يا 
والا ان خا ق اوا 
وكذا إن قلت هى أو قلت هو 
أوهموأوه:نجمفماوهملا 
أوأنادى بح داةيمهو1 
بانة الحاجر او ورق الحمى 
أوب_دور فى خدور أفلست 
أو شمسوس أونبات انجما 
أو ت ا كاف اتا تسد 
طالعات کتموس آو دمی 
کل ما اذک ره مهاجرى 
دصر او مه أن تفهمسا 
من هأسررا وانسوارا جلت 
أوعلت جاد يهاربالسما 
لفنوادىأو فؤادمنله 
مشل مسالی من شروط العلا 


موسوعة التصوف الاسلامی 
فاصرف الخساطر عن ظافرها 
واطلب الباطن حتی تعلما ۲۳ 
*- هذا الطابع الرمزىالذى 
ه فى الأدب الصوفى يكاد يكون 
قاسما مشتركا بين كل إنتاج فد 
جدير باسم " الأدب '. إذ يهرب دائما 
من المباشرة والجهارة, ويعتمد الإيحاء 
والاشارة, ولكن حظ الأدب الصوفى 
منه آکبر فالرمز هو الأداة المفضلة 
لدیه للإيماء إلى القصود. وهذا 
المقصود هودائما معنى روحى علوي 
ارج عن حدود الواقع السادی وان 
كان بينهما نسب قريب أو بعيد 
یسم تیذا الإيماء ويبرر تلك الإشارة. 
ویب‌دو لنا أن الدافع لاتخاذ هذا" 
الطابع المزدوج " فى التمبير السصوفی 
ليس هو فقط صسعوبة السانی التى 
يعالجها الفنان ال صوفی ودقتهسا. 
واسته صاژها على اللغة العادية, وضنه 
آیضا فى مفهوم خاص " للمحاکاة ‏ 
ینفرد به الأديب الصوفی, الذى یحرص 
دوما على التشبه بأخلاق " الحق " جل 
جلاله. والتأمل فى خلقه. والاستفراق 


فى آسرار وحيه 


دولاب 


n, 
المجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ , 
وقد وجد الصوفية أن افعال الحق‎ 
سبحانه وأقواله. أو خلقه ووحیه. أو‎ 
كلماته وأحكامه التكوينية وكلماته‎ 
وأحكامه التشريعية. كلها آيات لا‎ 
يقرؤها من العباد - سواء فى صفحات‎ 
الكون أو نفحات الوحى - إلا أولوا‎ 
الألباب : فالمخلوقات آيات أى علامات‎ 
واشارات إلى ما وراءها. و این ی‎ 


فى 


الوت والازض يروت علا و عا 
عضو 4 (يوسف: ۱۰۵). 
وفی کل شیء له آية 
تدل على أنه الواحد 


ولا يفهم هذه الآيات ویحسن (دراکهاً 
إلا أولو الألباب ۶ ارت فى لق لسوت 
والأزض واخیلب الل وبا اسر لأذلى 
الألبب؟ (آل عمران: ۱۹۰) 


وألفاظ الوحى آيات لا يعتبر بها وينال 


الحية 


قبل ال عم آلأمَدُ فعست كلوه و 


یقرت 4 (الحدید: 4۱۰ 


تت آله عل قرب اأزيرت ال 


یمور 4 (الروم: ۵۸- 05). 

وهكذا يعجز الببض عن فهم الایات 
الکونية الجلوة فى آفاق الوجود. ویقفون 
عند ظاهرها, ویففلون عن مفزاها الروحی 


فالصوفية یتمسکون بان لكل جزء 
كر اجزاء الکون الخلوق ظاهرا وباطنا. 
وأ کل آية من آیات الوحی التلو ظاهرا 


> ویاطنا وهی فكر: مستمدءة من حديث 


رسول الله 2: دإن للقرآن ظهرا وبطتاء 
وهذا الحديث - مع اختلاف رواياته - 
كما يقرر صاحب مجمع الزوائد : قد رواه 
البزار وأبو يعلى فى الكبير والطبرانى فى 
الأوسط. 

كما يقرر السيوطى فى الجامع 
الكبير أن هذا الحديث رواه ابن حبان فى 
والطبرانی فى الكبير. وابن 
جرير فى تهذيب الآثار وفى التفسیر وقد 
حکم السيوطى بأنه حديث حسن, وابن 
عربى فى الفتوحات يروى إجماع أهل 
الكشف على صحة هذا الحديث”". 


صحيحه. 


“۷ 


وهكذا جاء الإنتاج الصوفى فى الأدب 
يحكى أو یتمتل هذا النموذج الربانى 
السامى فى عالمى الخلق والأمر. لكل 
منهما ظاهر يشترك فى إدراكه كل من 
رآه أو سمعه. وباطن لا يدركه إلا من تهيآ 
له فصار من آهله. ولكن الباطن لدى 
الصوفية يختلف عن باطن الفلاة 
والاسماعيلية, فهؤلاء قصروا معرقة المرموز 
إليه على الإمام. والصوفية فتحوها لكل 
ام وهؤلاء لم يشترطوا التد 
بين ظاهر الوحى وباطنه وریما اكتفى 
بعضهم بالباطن. والصوفية أنكروا دعویا 
الباطن المنافى للظاهر, وقرروا وجو 


عارف 


cn 


الجمع بين الظاهر والباطن 
وريما كان من المناسب هنا أن نقدم 
نموذجا لهذا التدرج فى المعنى ذى الطبقات 
المتعددة. يقول ابن عربى : 
أبى سم ہی ضزال ربی 
يرتعسى وسط أضاعى فى آمان 
من بنات اللسوك من دار فرس 
من اجسل السبلاد مسن أصبهان 
هى بنت المراق بنت [مامی 
وآناضدها سيل يمسانى 
هل رأيتم يا سادتی أو سمعتم 
أن ضسدین قط يجتمعان 


موسوعة التصوف الإسلامى 

ويشرحه ابن عربی نفسه هكذا : " 
أفدى هذا المحبوب المتجلى إلى بأبی 
وینفسی, يشير لما يطرأ عليه لو اتفق له 
حال الفناء. فكنى عن هذا المحبوب 
بالغزال لوجهين : الواحد لاشتقاقه من 
الغزل. وهو التشبيب والمحبة والنسیب. 
والوجه الآخر الوحش الذى يألف القض, 
فكأنه يقول هذا المعنى المطلوب لى مولده 
ومقامه إنما هو القفر الذى هو مقام 
: أى مربی, كأنه يريد 
نتيجة عن مطلب البمة ... الخ 


التجريد ... ربيب 


۰ 


7 والأخری هی وضوح البعد 
آلفکری فى الأدب الصوفی, فإذا كانت 
بعض أجناس الأدب تقع أحيانا فى 
التسطيح وقرب الغور. وتكتفى أحيانا 
بدغدغة العواطف الساذجة, وتسقط أحيانا 
فى ترديد العبارات الفارغة والشعارات 
المسكوكة. فإن الأدب الصوفى بما وراءه 
من نظرة خاصة إلى الكون والحياة 
والإنسان. وبما يثيره فى قلب هذا الانسان 
من معان سامية تربطه بمصدر الكون 

له. وتوثق وشائجه بكل مقومات 
الوجود - هو كما يعرف كل متصل به 
يبعد عن السطحية, منیرا للفكرة مثيرا 
للعبرة. متجاوبا مع الفطرة. لأنه يحرك 
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أعماق الإنسان. 

أجناس الأدب الصوفى 

نريد أن نتعرض هنا - فى إيجاز - 
لبعض الصور التعبيرية, والأشكال الفنية, 
والأغراض أو الفنون الأدبية البارزة. التى 
تبدى بها وظهر فیها الفن الصوفى فى 
مجال الأدب. آملين أن تتاح الفرصة لتناول 
هذا الوضوع - من جانب المشتغلين بدراسة 
على نحو أكثر 
تفصيلا وأحكم منهجا : 

الشعر "الدرامی": 

مما یتردد فى الساحة الأدبية القول بأڻ 
الشعر 
الطابع لا يكاد پتخلص من إسار 
العواطف الذاتية, الشخصية او الجماعية, 
لیخرج فى قالب موضوعی یمده الخیال 


الطلق بصورة قصصية, تکون محورا أو 


التصوف والأدب 


العریی وجدانی عاطفی غذائی 


منوالا تتسح حوله الوقائع والاحداث, 
وتنتظم الأفكار والشاعر, فتتکشف 
أسرار النفوس وخفایا الضمائر, كما هو 
الحال فى الأدب والشعر النربيين. الذين 
تعلمنا منهما حديثا هذه الصيفة التعبيرية 
الموضوعية. 

والحق أن هذا إن صح بالنسبة إلى 
الأدب العریی فى محيطه الخاص, فإنه 


صحيح فيما يتعلق باصداء الأدب العربى 
اته على الآداب الإسلامية الأخرى من 


و 
حوله. وخاصة الأدب الفارسى. 


بان هذا الأخير قد عرف - بفضل 
القرآن الکریم. والأدب العريى القديم, 
ویفضل التصوف أيضا - كيف یصوغ 
هذه النماذج الموضوعية للأدب. ويتخطى 
حدود الغنائية البسيطة إلى التعبير عن 
العاطفة بألوانها المختلفة فى صيغة درامية 
مركبة. 

لقد استمد شعراء الفرس من تلاوتهم 
للقن وتأملاتهم فيه واتصالبم بالأدب 
العربَى قصص بوسف وزلیخا؛ وسليمان 
ملک" "سب منطق الطيرء وليلى 
والجنون. وصاغوا فى إطارها آجمل 
الألوان الفنية, وعبروا عن أعمق العواطف 
الانسانية, ونكتفى هنا بالإشارة إلى عملين 
من آخلد هذه الأعمال الأدبية : 


أ- الأول " منطق الطير " الذى أبدعه 
خيال الشاعر الفارسى فريد الدين العطار 
النيسابورى. الذى استشهد على يد المفول 
عام 777 هاء واستمد نواة قصته من 
رسالة لللامام الغزالى عرفت بعنوان " رسالة 
الطير"ء وكلاهما يدور فى فلك قصة 


نا سليمان ن كما ترويها سورة 


۷ 


النمل بصفة خاصة, ولكن العطار صور 
فى قرابة خمسة آلاف بيت كيف سعت 
مجموعة من الطير تلوصول إلى مليكهم ˆ 
السیمرغ " بقيادة مرشدهم العاشق 
الحکیم البدد. وبعد التقلب فى أودية 
العشق أو مقامات السلوك حتى مقام 
الفناء, عادوا ليكتشفوا الحقيقة. حقيقة 
أنفسهم : وهی "من عرف نفسه عرف 
ریه" 

ب- والثانى هو قصة ليلى والجنون 
التى صاغها فى قالب روحى صوفى شعراء 
متعددون من الفرس على نحو شديلا 
البراعة» يحيث تحولت لیلی إلى مت 
روحی هو مطلوب الرید العاشق؛ وتخولٌ 
الجنون إلى صوفى» أو فنان ناله مس من 
الجنون القدس» انتهی به أيضا إلى حال 
الفناء ومقام التوحيد والتفرید. " انفردت 
قصة المجنون وأخباره بالانتقال إلى الأدب 
الفارسى دون قصص بقية العذريين.. 
ويرجع السبب فى ذلك إلى أن كبار 
الشعراء الذين عانجوا تلك القصة فى 
الأدب الفارسی كانوا من الصوفية؛ وقد 
وجدوا فى أخبار المجنون خصائص لا 
تتوافر ضی أخبار سواه من العذريين ”. 
وقد أعطى هؤلاء الصوفية لقيس 


موسوعة التصوف الإسلامى 

معنى العاشق الصوفى الذى ينتهى - عبر 
الحب الجزتی لابنة عمه - إلى العرفان 
والفناء عن العوالم والصور؛ والتعلق باللّه 
عز وجل رب كل شىء ومليكه . 

ولعل أبرعهم فى هذا التصوير العجيب 
هو عبد الرحمن الجامى (ت ۸۳۲ه) الذى 
بلغ فى هذا المضمون الصوفی مداه 
وينفرد الجامى بين شعراء الفرس بفصل 
فى قصته يشرح فيه كيف سما قيس 
بحبه عن الصورة والادة. وانصرف إلى 
التفكير فى الجمال الأزلى» فسلا بعشقه 
ژپوفی عن حب لیلی» فحين مثلت لدیه 
لم يأجبها إلا بعد لأى بهذه الکلمات: إليك 
عتى._فقد أشعل عشقك اليوم فى جوانحی 
نارا تلتهم أرجاء ا 

وبهذا أمد التصوف الأدب الاسلامی 
بهذه الصيغ الدرامية الشعرية» التى 
كانت بذورها الأولى من القرآن أو الأدب 
العريى القديمء ومن جهود بعض 
المفكرين العرب كالغزالى (رسالة 
الطیر)» وابن سينا والسهروردى وابن طفيل 
(حی بن یقظان). 

وان للمفهوم الصوفی والروح 
الصوفية الفضل فى تطویر هذه البذور إلى 
تلك الأعمال الأدبية» التي يزدان بها تراث 
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الإنسانية. 


ولا زال التراث الصوفى يمد الأعمال ” 
الشعرية بمدد موصول, لعل من 
أحدثها ما کتبه الشاعر الصری صلاح 
عبد الصبور عن " مأساة الحرج ”. 

۲ ومما یتصل بهذه الصيفة 
التعبيرية السابقة أو یقترب منها: فن 
الاقصوصة الشعریة: أو الحكاية التی 
تصاغ شعراء لتوحی بالحكمة والعبرة, 


الدرامية " 


وتكون -- فى الوقت ذه 
الأفكار وأرق العواطف. 
وسيد رجال هذا الشكل الأدبى هنا 
مولانا جلال الدين الرومى (ت 7۷۲ ه) 
الذی يعده الكثيرون - 
اعظم شعراء الإنسانية» وقد سبق أن 


أوردنا نماذج من شعره وخاصة 


۾ - معرضا 


وخاصة فى الو 


" الثتوی "2 
الذی یعتبره هو کاشفا عن اسرار القرآن 
وحقائق الشرع. 

ونورد هنا " لقطة " بارعة للرومی 
يستمدها من قصة موسی - عليه السلام 
= ومواجهته طفیان فرعون» وکیف تفمل 
الروح فلها على حين تعجز 


المادة 


الکسیح» ونو تشبثت بالتهديد الأجوف 
الذی لا تملك سواه: " 
فرعون اللعين - حينما ناصبوا موسى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العداء - جعلوه مقدما عليهم؛ وقام هؤلاء 
السحرة بتکریمه» ذلك لأنهم قالوا له: إن 
الأمر لك فإذ! أردت فألق عصاك قبلنا. 
فقال: لاء بل آلقوا أنتم أيها السحرة 
مكركم أمامنا. فهذا القدر من التعظيم 
اشترى لبم الایمان» لأن قطع أيديهم 
وأرجلهم عن الراء ۳۳ 

ويلتقط هذا العبقرى واقعة بسيطة 
أخرى تنسب إلى على رضى الله عنه أنه 
حين واج 
یقضی عليه؛ بصق الرجل فى وجه علی؛ 
وی عن ضریه قاثلا: " انه فى وقت 
اناا - أيها البطل - حينما بصقت فى 


أحد طفاة الكفار وكاد 


وهی #تأحركت نفسی» ففسد طبعی» 
أجل الحقء 
ونصفه من أجل الپوی... لقد سمع الجوسی 
هذا القول فتجلی النور فى قلبه فمزق 
وقال: لقد كنت أغرس بذور 


فأصبح نصف قتالى من 


زناره» 
الجقأء» وحنت أحسبك نوعا آخر من 
البشر؛ على حين أنك كنت ميزان صفة 
الوحدانية» بل إنك كنت اللسان المعبر عن 
كل ميزان " ۳۱ 

وهكذا يلقط الرومى الدرر من بحر 
القران؛ أو من سيرة النبى صلى الله عليه 


وسلم وصحبه الكرام؛ ويغزل 


نها هذه 


المعانى الانسانية البالغة الدقة والجمال فى 
براعة عبقریة. وصفاء روحى وذهنى 
عجيبين: وتلك إحدى عطايا الأدب 
الصوفى لأشكال الأدب وصيغه. 

-٣‏ وكان للصوفية فى مناجاتهم 
لمولاهم؛ وذكرهم له فى الأوراد والأحزاب 
والأدعية والابتهالات. رصيد زاخر من 
الأدب» يتجلى فى نموذج أو شكل خاص 
من الصياغة الفنية التى تفيض بصدق 
الشعور وقوة العاطفة. والخشوع بين يدى 
البارى والإخبات إليه؛ والخروج من كل 
حول وطول إلى حوله وطوله عز وجل. 

إن رائدهم فى ذلك هو الأرعية 
النبوية التى تأخذ بمجامع القلوب: " اللهُم 
إنى أسلمت نفسى اليك؛ ووجهت وجهى 
إلياك» وفوضت أمرى إليك وألجأت ظهرى 
إليك» رهبة ورغبة إليك» لا ملجا ولا 
منجی منك إلا إليك: آمنت بكتابك الذى 
أنزلت ونبيك الذى أرسلت» فاغفر لى ما 
قنمت: وبا خرت» وبا آسورت وبا 
أعلنت» وما أنت أعلم به منی؛ أنت القدم 
وانت المؤخر لا إله إلا أنت ۳۳ 

ولئن كان موقف الدعاء موقف 
تخشع وتذلل وقناء» فإنه أيضا موقف قوة 


نفسية» وأريحية روحية: كما فى الدعاء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
اذلى الشهور: " واقذف بى بالحق على 


الباطل فأدمغه فإذا هو زاهق”. 


ال 


ويبدو أن " الدعاء " صار لونا تمهيديا 
تصدر به الرسائل المتبادلة بين القوم» 
اج فى تاب اللمع"» فى 
باب (الکاتبات والصدور والأشعار 


ا يروى ال 


والدعوات والرسائل) عديدا من الصدور" 
منها خمسة للجنيدء وثلاثة عشر لشيوخ 
آخرین؛ وهذه الصدور عبارة عن دعاء من 
الشيخ للمرسل إليه - وهو غالبا أحد 
مریدیه به الرسالة» ولكن 
لامي الدعاء - لأنه موجه إلى اللّه تعالی» 


* يصدر 


تولالتماس البركة ورجاء الإجابة - حفظت 
الصَدوَرّ قیما يبدو وذهبت بقية الرسائل» 
وإليك نموذجا متها للجنيد - رحمة الله: 

" حاطك الله بحیاطته التی يحيط بها 
الستخلصین من أحبابه؛ وثبتك وایانا على 
سبل مرضاته. واولج بك قبابا أنسهء 
وارقاك فى ریاض فون كرامته؛ 
وكلأك فى الاحوال كلها كلاءة الجنین 
فى بطن أمهء ثم ادام لك الحياة 
الستخلصة من الحياة على دیمومة أبديته» 
وأفردك عما لك به» وعما له بك؛ حتی 
تكون فردا به فى دوامهاء لا أنت ولا 
مالك ولا العلم به؛ ویکون الله وحده ". 


-۸۱- 


الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


وان فى دراسة تلك الرسائل المتبادلة 


بين القوم فى مختلف عصورهم لنب 
للحقائق والمعارف لكل من دار 
التصوف. والأدب: وال الإسلامى 
وه ماه 


وصایا الأدب الصوفی 

عرف هذا اللون من الابداع لدی العرب 
قبل الإسلام؛ ثم نما وازدهر فى صدر 
الاسلام؛ وخاصة على الستوی السیاسی 
والاداری؛ إذ یحاول الخليفة أن یوصی من 
بعده. أو يوجه نصيحة إلى قائد جيش أو 
وال قبل أن يبعثه إلى وجهته يضمنهط 
خلاصة تجريته وأصول سیاسته. ورؤيته 
المستقبلية 

وكان طبيعيا فى وسط تربوى روحى 
أن يزداد ذلك اللون ازدمارا؛ وهذا ما 
.حدث بالفعل فى الاوساط الصوفية 

ولعل قدوة الجميع فى هذا الصدد ما 
روی من وصايا عن رسول الله صلى الله 
عليه وسلم ومنها ما أورده النووى فى * 
الأربعين " قال: عن أبى نجيح؛ العرياض بن 
سارية رضى الله عنه قال: " وعظنا رسول 
الله صلى الله عليه وسلم موعظة وجلت 
منها القلوب» وذرفت منها العیون. فتلنا: 
يا رسول الله کانها موعظة مودع؛ 


فأوصنا. قال: أوصيكم بتقوى الله عز 

وجل والسمع والطاعة وان تأمر عليكم 

اختلاغا کئیرا. فعليكم بسنتی وسنة 

الخلفاء الراشدین الهدیین من بعدی؛ 

عضوا عليها بالنواجذ وإياكم ومحدثات 

الأمور» فان کل بدعة ضلالة" رواه آبو 
والترمذى وقال: حدیث حسن 
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وتروی فى هذا الباب وصایا لأبى بكر 


(لصدیق رضى الله عنه وعمر بن عبد 


داود 


ریز وغیرهما بالفة حد الروعة وقوة 
اين 


لأن الموقف نفسه كما 


شير 
قول الصحابة: (كأنها موعظة مودع 
فأوصنا) يضاعف طاقة الکلمة» ويعطيها 
فاعلية فى النفوس لا تكون لبا فى موقف 
آخر. 

وجریا على هذه الستن توجه الشيوخ 
بالوصايا 


إلى أصحابهم ومريديهم 
الحكيمة: سواء كان ذلك ضمن رسالة 
يوجهها الشيخ كالذى روى عن السرى 
السقطى - رحمة اللّه - انه قال: " کتب 
إلى بعض إخوانى» فكتب إليه: يا أخى 
أوصيك بتقوى الله الذى يسعد بطاعته من 
آطاعه؛ وينتقم بمعصيته ممن عصاه» فلا 


كر 


تدعونك طاعته إلى الأمن من عذابه؛ ولا 
تدعونك معصيته إلى اليآس من رحمته: 


جعلنا الله وایاکم حذرين من غير قنوط: 


وله راجين من غير اغترار. والسلام 

ومن الوصايا التى تروى عن الحسن 
البصرى - الذى يعده بعض الصوفية 
المعاصرين أعظم السلف بعد الراشدين - 
وصية توجه بها إلى عامة أهل عصره: " يا 
ابن آدم بع دنياك بآخرتك تريحهما 

يعاء ولا تبع آخرتك بدنياك فت 1 
جمیعا. يا ابن آدم إذا رأيت الناس فى الخير 
فنافسهم فیه. وإذا رأيتهم فى الشر فلا 
تقبطهم عليه. الثواء هنا قليلء والبقاء 
ناك طویل... هيهات هيهات؛ ذهبت الدَنيَا 
بحال بالباء وبقيت الأعمال قلائد فى 


عناق بنى آدم» فيا لبا موعظة لو وا 


من القلوب حياة. أما إنه لا أمة بعد 
آمتکم. ولا نبى بعد نبيكم ولا كتاب 
بعد كتابكم» أنتم تسوقون الناس 


والساعة تسوقكم: وإنما أو لكم 
أن يلحق بآخركم. من رأى محمدا صلى 
الله عليه وسلم غاديا ورائحاء لم يضع لبنة 
على لبنة» ولا قصبة على قصبة» رفع له 
علم فشمر إليه. 


وللجنيد فى هذا الجنس من القول 
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موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سب 
مقام کبیر *“؛وقد تابعه القوم على هذا 


النهج؛ ورسالة " أيها الولد ' للامام الغزالی 


من عیون إنتاجهم ذيه؛ وقد امتد تأثیرها 


إلى لغات غير العريية» ولابن عربی عناية 
خاصة بهذا اللون» وقد نشر له حديثا 
بعض ما أنتجه فيه فى كتاب خاص 
بعنوان " الوصايا ".ولا يزال هذا اللون من 
الأدب الصوفى مطرد الحیاة حتى وفتنا 
الحاضرء وللشيخ محمد زكى إبراهيم 
من معاصرينا قطعة جميلة يتضوح منها 
ريح الفزالى فى صياغة عصرية . 

-١‏ ويبدو أن " القامة * التى كانت 
یوم أحد الفنون البارزة فى الأدب العریی 
تم ركدت ريحهاء وان بقيت لبا اصداء 
معاصرة فى " حديث عيسى بن «شام " 
وغیره. يبدو أنه كان لہا صدى فى 
الوسط الصوفى من قدیم: ولكن بمفهوم 
وبصورة مختلفة عن تلك التى أبدعها 
البمذانى» فالمقامة هنا " تطلق على مجلس 
الوعظ الذى يضم الخليفة أو الحاكم 
والزاهد الذى يعظ الخليفة بناء على طليه» 
وقد تطلق على الوعظ نفسه الذى يقع فى 
المجلسء بینما مقامة البمذانی وان اتفقت 
معها فى الدلالة على المجلس أو ما يقال 
ت تختلغ ينها فى 


فيه من ق أو حدي 


۳ 


ت 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
فيها الوعظ الدينى | 

نادرا کالقامة الوعظية والأهوازية 
الپمذانية لا ت 


i 
إلخ.‎ 


امین آنه لا 


وأن 
بتام بعش لب أو 


فالقامة الزهدية أو الصوفية انما 

هی مجلس وعظ يقوم فيها انزاهد أو 
الصوفی ناصحا بين یدی الحاگم. 

ومن أمثلتها ما كان من محمد بن 
کمب القرظی: فى مجلس عمر بن عبد 
العزيز: " إنما الدنيا سوق من الأسواق» 

خرج الناس بما ينفعهم وما يضرهم. 

وكم من قوم قد مثل الذى أصبحنا فیه, 
حتى أتاهم الموت فاستوعبهم: فخرجوا من 
الدنيا مرملین» لم يأخذوا لما أحبوا من 
الآخرة عدة ولا كرهوا جنة.. يا أمير 
المؤمنين افتح الأبواب» وسهل الحجاب» 
وانصر المظلوم. 

ومن اشهرها مقامة الأوزاعى بين يدى 
المنصورء التى اختتمها 
نصيحتى» إن قبلتها فلنفسك عملت؛ وان 
رددتها فلنفسك بخست. والله الموفق للخير 
والمعين عليه. قال: بلى نقبلها ونشكر 
عليهاء وبالله نستعين "* 

هذه المقامة - التى هى نصيحة 
بها رجل الحق إلى آمیر او 


بقوله: " هذه 


كول - لا دز 


ذات شان فى الحياة الصوفية؛ وتروى 
للحلاج حين اتصاله بقادة بغداد صور طيبة 
ة العصر الحاضر ال 


منها نصيب بحمد اه(" وان كثرت 


الیوم المداهنة للحگام. وكان شان 


ادقين 


السلف البعد عن أبوابهم إلا لمصلحة 
شرعية 
- ومن صيغ الإنتاج الفنى للصوفية 


وهو باب كبير من أبواب الأدب قديمه 


وحديثه شعره ونثره " الحكم " التى 
تکثف التجربة. وتستخلص العبرة» 


وتلم شغاف القلب؛ مع نصوصها آمام 
التقل. وهی فن جمیل وفدكر رصين» 
ونجَرية مصفاة» بيد أنها لدى الصوفية 
بمذاقهم الخاص» وفهمهم الروحى للحياة 
والکون» تأخذ شكلا متميزاء ووضا 
نافذاء وأهمية غير عادية» فالحكمة - 
كما يروى - ضالة المؤمن» إذا وجدها 
فهو أحق الناس بهاء لا يبالى من أى وعاء 
خرجت» فكيف إذا خرجت من قلب 
شيخه المامر؛ ولسانه الطاهر؟ نها عندكن 
لب؛ وطلبه الروج. 
ولعل أعظم ما قدمه الفكر الصوفى 
- ويخاصة فى مصر - من هذا اللون 
ابن عطاء اللّه ال 


فدرى ( ت 


۹ ه ) تلميذ الرسی الذى ورث علوم 
الشاذلی ودوره الروحی 60 

وقد عنى بها الکثیرون شرحا وتعلیقا 
وتقلیدا» ومن آشهرهم النفری "۳: ومنهم 
الصری 


فى المعاصرين 


المستوعبة لتراث 
ومذهبه الصوفى التى قدمها شيخنا أبو 
الوفا التفتازانی"" ونورد فيما يلى بعضا 
منها: " من علامة الاعتماد على العمل: 


نقصان الرجاء عند وجود الزلل ". 


العارق 


(أ) "اجتهادك فيما ضمن لك» وتقص نص« 
قیما طلب متك. دلیل علی انواس > 


البصيرة منك " 


الأعمال صورة قائمة؛ وارواحها 
وجود سر الإخلاص فيها 


n 


(ج)' رب معصية أورثت ذلا وافتقارا خير 
من طاعة أورثت عزا واستکیارا ۶۳ 
ویبدو أن هذا الضرب من الإنتاج 
الأدبى لا یزال حيا متصلا إلى وقتنا 
الحاضر. ومما وقع لى رسالة نافعة للسيد 
محمد ماضی أبى العزايم"“» فيها نقس 
ابن عطاء اللّه. وأخرى یتخللها بعض الشعر 
للمرحوم عبد الوماب عزام» صاحب اليد 
الطولی على الدراسات الأدبية والصوفية 


موسوعة التصوف الاسلامی 


بمصره بعنوان " النقحات ۳ 

؟- وهل يمكن فى مقالة كهذه 
رغم إيجازها ألا نذكر " الشعر الصوفی 
الغنائى "۰ وهو ذروة الإبداع الصوفى» 
والشكل الفنى الذى بدأ مع التصوف فى 
مرحلة الزهد ؛ واستمر فى مرحلة التريية» 
وبلغ آوجه فى القرن السادس وما بعده. 
وخاصة على آیدی جلال الدین وابن عریی 
وابن الفارض والبوصیری وغیرهم» وقد 
سبق أن تعرضنا فى هذه القصول لجواتب 
وأمثلة مختلفة من الشعر» لكنا نريد هنا 
م ننوه بمكانة نوعين أو غرضين من 


امتراض الشعر الغناشی الصوفى بوجه 


ا 


أ. أولبما: 

شعر الحب الإلبى فى الصيغة الننائية : 
لا الدرامية التى عرفت عن شعراء الفرس. 
وهو فن صاحب مسيرة التصوف منذ 
بدايتها حتى الآن» كما ذكرنا؛ ولكنه 
بلغ أقصى مداه على لسان عمر بن الفارض 
(ت 1۳۰ ه ) الشاعر المصرى الذى لقب 
وديوانه المعروف 
مقصور على هذا الفن؛ وخاصة " التائية 
الكبرى * التى وصف فيها معراجه 
الروحى - كما يقول نيكلسون - والتى 


بسلطان العاشقين» 


- ۸۵ 


امتد تأثيرها إلى الاد: 


الإنجليزية والألمانية والإيطالية 8 


وقد أبدع فى تصوير حياته وتحليل 


أوردناه من نماذج شعر فيما سبق كفاية 


وغنى عن التمثيل فى هذا المقام 
ب.وثانيهما: 
شعر المدائح النبوية» وقد برع فيه 
لحبهم 
ومحاولتهم تعمق أسرارا 
۱ 


القوم؛ وکادوا یختصون به 
للمصطلفی: 
الشخصية الحمدية 


كما م 


بیان 
وهو وان ڪان ضربا من الشعر الفنائ 
فقد انفرد فنا على حياله؛ له نماذجه 


وتقالیده. وأعلامه ومشا 
سعاد. وأشرق الكون بنور الصطفی 


یره منذ بانت 


صلی الله عليه وسلم. 
ولعل أبرز مشاهير هذا الفن على 
الإطلاق 7 بعد شعراء الصحابة - هو 


الشاعر المصرى أيضا هذه المرة 
آلپوصیری": محمد بن سعد بن حماد 
الصنهاجى؛ الذى تتلمذ على أبى العباس 
الرسن أبى الحسن. الشاذلی 

وانتمی إلى الطريقة الشاذ 


الجلس الأعلى لاشئون الإسلامية 


أن یشتفل بالاحتساب كراهة الظلم.. 
توفی عام 157 للهجرة. 


الشهور بالبردةء لأنه نسج فیها على منوال 
هير الذی نال اعظم تحفة پنالبا 
شاعر» وهی بردة الصطفی صلی الله عليه 
وسلم؛ ولأنه - كما يروى أهل الناقب عن 
البوصيرى - حظى ببردة النبى صلى الله 
عليه وسلم فى النام... وهی قصيدة التى 
قلدها كثير من الشعراء فيما بعد» ومن 


رم إمام الشعر أ 


العربى الحديث محمود 
می البارودى فى مطولته الرائعة, 
راک قى الذى قال فى قصيديته (نهج 
البردة): 
المسادحون وأرباب البوى تبع 
لصاحب البردة الفيحاء ذى القدم 
الله يشهد أن ولا أعارضه 
من ذا یم رض صوب الصمرض العرم 
مديحه لك حب صادق وهوى 
وصادق الحسب يملى صادق الكلم 
وما أصدق بيت شوقى الأخيرء فالبردة 
ذوب قلب محب. وفيض فؤاد عائق» 
والنقاد يلحظون ضعف شعر الرجل فى غي 
حبيبه الصطفی, والسبب ظاهر لا يحتاج 


سه 


بياتا. 

والبردة وإن لم ت 
البوصيرى الوحيدة فى مدح الحبيب صلى 
الله عليه وسلم فله البمزية وغيرها - 


ن هى قصيدة 


وأحسب» ولست بالات » أنه كان 
يضع ميمية ابن الفارض وهمزيته نصي 

عينيه - صارت أشهر قصيدة عريية من 
نوعهاء وربما عا 
يعرفها العوام والمثقفون فى مختلف أنحاء 
العالم الإسلامى عريا وعجماء وكم يفعل 


الحب من عجائب: 


غظها آ 


الاطلاق؛ 


و 


ونختم هذه الصفحات عن تجليابك 
التصوف آملين أن تتاح فرصة قريبة لعرض 
التجليات الفكرية للتصوف سواء كانت 
أو فلسفية. وكذا التجليات 


روحية 
الاجتماعية المتمثلة فى الطرق الصوفية 
بأبيات من البردة الخالدة 
أمن تذكر جیران بذى سلم 
مزجت دمعا جرى من مقلة يدم 
آم هبت الريح من تلقاء كاظمة 
وأومض السبرق فى الظلماء مسن إضم؟ 
لولا البسوى لم ترق دمعا على طلز 
ولا أرقت ل نکر الب ان واللم 
فكيف تتگیر حبا بعد ما شهدت 
به عليك عدول الدمع والسسقم 1٩‏ 


موسوعة التصوف الاسلامی 
نعم سری طیف من أهوى فأرقنی 
والحب یس‌ترض اللسذات بالألم 
یالائمی فى الب وی العذری مسترة 
إليك ولو أنصفت لم تلم 
شتنی النصح لكن لست أ. 
إن الحسب 


فاق النبيين فى خلق وفسی خلسق 


ن العسذال فى صمم 


ولم يدانوهو فسی علم ولا 08 
ذه لاذی تم معناه و ورته 
كم اصطفاه حبيبا بارئ النسم 
فان فضل رسو الله لیس له 
إحبّد ؛ فيعرب عنه ناطق بفم 
فمبلغ الشم فيه أنه بشر 
وأنهخيرخلق الله كلهم 
عليه صلوت الله وسلامه. وسنكتفى 
بهذا القدر» وان كان مجال القول 
متسعاء فهناك فن التأمل فى سير الأنبياء 
الذی أفرز " فصوص " ابن عربی» وهتاك 
فن السيرة الذاتية الذى يزدان بتحفة 
الغزالى " المنقذ من الضلال "؛ وهناك عن 
الشكوى والعتاب الذى أبدع فيه عين 
القضاة البمذانى 7 اه الشهيرة؛ 
وهناك فن " العراج الروحی " الذی قدم 
أولى درره على يد الحاسبی؛ ولعل درتها 


الأخيرة هى " رسالة الخلود " أو " جاوید 


۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


"2 إقبال المشفوقة بالمعرفة. « وال يَهَدِى من یشأء إن 
وغير ذلك كثير مما يستوى الأفتدة» رط شق € (سورة البقرة: ۲۱۲) . 
5 ات 


ويجذب القلوب المتفتحة» الباحثة عن نعيم 
الروح ومتاع القلب» الساعية إلى الکمال؛ 


أ.د/ حسن الشافعى 


يوت 


الپوامش: 


(۱) انظر الندوی: رجال الفكر والدعوة ۱ / ۲۲۶ 


موسوعة التصوف الاسللامی . سد 


(۲) انظر مثلا حلمی: أبن الفارض ص ۹٩‏ , وعزام: شرید الدين العطار ۱۳ . وعياد: التصوف ۳۱۸ 


(۲) الدیوان ۹۹ 

(:) روجیه جارودی: الاسلام دين الستتبل 6۸ - 1٠‏ . 
(۵) روجية جارودی: الاسلام دين الستقبل ۱4۸ - 1144 . 
(1) أقول: بل آفردوا لبا کتبا كاملة ووسائل أيضا. 


()حلمی: ابن الفارض ۹۸ - ۹4 


(۸) وانظر معنی الستنبطات عند القوم فى اللمع للسراج ص ۱۹۷ 
المع 0۳۷ - ۵۲۸ . وانظر ایضا ص ۲۷۷ ۲۷۸ . وانظر آيضا الخطابى: المزئة ۱۱ وما 


)٩(‏ العلوسی: 
(۰ السابق: ۲۵۰ 


(11) السابق: ۲۵۱ 


۱ 


(۱۲) انظر السابق والطوسی: المع ۲۳۸ وما بعدها. وانقدسی: صفوة انتصوف ۱۱۷ وما بسدها .وابن الجوزی: 


تلبیس ۲۱۵ = ۲۵۵ 

(۱۳) عياد: التصوف ۲۲۰ 

(15) القدسی: صفوة التصوف ۱۲۱ - ۱۲۲ 
(19) الطوسی: المع ۳۲۲-۳۲۱ 

(7) غنیمی هلال: لیلی والجنون :۱۷ - ۱۷۵ 
(۱۷) جاردوی: الاسلام دين المستقيل ۱:۰ - ۱۸1 


(۱۸) غنيمى هلال: لیلی والجنون ٩-۸‏ 


(15) عزام التصوف وفرید الدين 1۲ 

(۲۰) صبح: فى الأدب الاسلامی الصوفی ۲۷۲ - ۳۷۲ 
(۲۱) صبح: فى الأدب الاسلامی الصوفی: ۲۷ 

(۲۷) غنیمی هلال ؛ ليلى والجنون ۲۰۰ 

(۲۳) السابق :۲۰۲ 

(۲۵) صبح :الأدب الاسلامی ۱۳۹۵ 

(۲۵) ابن خلدون ؛ القدمة 10٩‏ 

(۲) عفیفی : التصوف ۲۹۸ 

(۲۷) القشیری : الرسالة ۰۱۲۰ 

(۲۸) القشیری : الرسالة ۱۲۰ . 

(۲۹) ذخائر الأعلاق 4 

(۲۰) ذخائر الأعلا 


(1؟) سيد عبد لتواب: الرمزية الصوفية ۰1-۵ 
(۲۲) جودة الهسدی : الفقه الصوفى للتف سي 


دی مسن | 


ارات المع 


السالی للدرسات 


الإسلامية والعربية وعلومالتصوف, بالقاهرة. ط أولى ۱:۲۷ ه ص ٩-۷‏ 
(17) غنيمى هلال ١‏ ليلى والمجنون 1 . وذخاتر الأعلاق : مر 
(4؟) انظر بديع محمد جمعة : منطق الطیر ۲۷ وما بمدها 
(۲۵) غنیمی هلال: لیلی والمجنون ۲۰۷ - ۲۰۸ 

۳ السابق: ۲۳۲-۲۲۱ 


(۲۷) کفافی: مشوی جلال الدين الرومی 1۲۵ - ۲۲۹ . 


(۳۸) السابق 6۲؛ . 
(4؟) رواه البخارى فى كاب الوضوء - باب فضل من بات على الوضوء ورواه أيضا فى 
باب اننوم على الأشق الآيمن. وفى باب " ما يقول إذ! نام " ورواه مسلم آیضا في 

والتوبة والاستنفار. 


(50) انظر السراج: المع 517-500 وصبح فى الأدب الاسلامی ۲۲۵-۲۲۱ 
(41) ابن دقيق الميد : شرح الأريعين ۷١ 1٩‏ 

(۳) انظر صبح: فی الأدب ۲۱۹ - ۲۳۲ 

(۸۲) السراج: المع ۲۱۰ 

(44) صبع: فی الأدب ۲۲۲. 

(۶) أنظر السراج: اللمع ۲۱۰ وما بعدها 

(4) انظر محمد زكى إبراديم: آبجدية التصوف 022097 

(۰۷) صبح فى الأدب: ۲۳۰ 

(0ة) السابق: ۲۲۹ 

)4٩(‏ انظر حسن البنا: مذگرات الدعوة والداعیة:(1۰) 

(0۰) انظر التفتازانی: ابن عطاء الله 1۲ - ۲ 

(۵۱) نشرة الشیخ عبد الحلیم محمود بالتاهرء فى مجلدين دار الکتب الحديثة. 
(01) انظر الشرنوبی: حكم ابن عطاه ص + 

(05) انظر التفتازائى: ابن عطاء اله ۲۹ وما بعدها 

(04)الشرنوبى: حكم ؛ - 
(00) السابق ۵۷, وانظر هذه الحكمة فى الن 
(01) انظر أبو العزايم: من جوامع الكلم. 
(۵۷) انظر عزام: النفحات ۱۲۵ وما بعدها . 
(04) بدوى: تاريخ التصوف ۲۰ . وانظر ایضا 
(۹) انظر حلمی: ابن الفارض والحب الالبی ۲۷ وما بعدها. 
(10) الحماصی: البوصيرى ۱۰ - 4۱ 


س: فكرة الشخصية ۱۲۰ وما بمدها 


اب الذي 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سس 


أب الدعواث - 


والدعاء 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الاصطلام 


یقال فى اللغة: صلمّه صلم 
واستأصله» وغلب استعماله فى الأذن 
والأنف » وصلْمّه: بالغ فى قطعه» واصطلم 
الشيء أى قطعه يقال: اصطلمهم الدهر أو 
الموت أو العدو: استاصلهم وأبادهم» 
والأصلم: المقطوع الأذن'"' وفى نسان 


العرب": ‏ الاصطلام: الاستئصال» 
واصطلم القوم: آبیدوا. والاصطلام؛ 
الإبادة» فإذا آبید قوم من أصلهم هيل“ 
أي وق جك افو" 


«وتصطامون فى الثالثة»» والاصطلام 
افتمال من الصلم: القطع. وفی حديث 
البدى والضحایا*: نولا المملطلمة 
آطباژهاه. أى المقطوعة ضروعهاء وفى 
حديث عاتكة بنت عبد المطلب: «لئن 
شتم ليصطليتكم:". 
وفى اصطلاح الصوفية: قال أبو ذ 

السّرَاجٍ (ت۲۷۸ه): الاصطلام: نعتُ غلبةٍ 
یرد على العقول فيستلبها بقوة سلطانه 
وقهره. وقال بعضهم: «قلوب 
مصنْطلّمّة»» وان وقع الاصطلام فهو ذهابه 


وطمسه» قال: 
إذامابتدت لى تعاظمثها 
فأمن در فى حال من لم برد 
مسن امسن متی با 
يجب عنس ما أجد“ 
وهذا قريب مما يقرره القشيرى 
(176ه) فى معنى الفناء حيث يرى أن 
:تق -استولی عليه سلطانُ الحقيقة» حتى 
ميشه د “من الأغيار لا عيثا ولا أثرًا ولا 
رسمًا ولا طللاً فقد بى عن الخلق. وبقى 
بالحق"۲, فإذا قيل: لقد فتى الإنسان عن 
نفسه وعن الخلق» فنفسه موجودة والخلق 
موجودون» ولكن لا علم له بهم ولا به» 
ولا إحساس ولا خبرء فتكون نفسه 
موجودة والخلق موجودین» ولكنه غافل 
عن نفسه وعن الخلق آجمعین» غير حاس 
وبالخلق» وذلك لکمال اشتناله یما 
هو أرفع منهما. 
ويذكر القشيرى أنك ربما ترى الرجل 


يدخل على ذى سلطان أو محتشم فى هيبة 
فیذهل عن نفسه وأهل مجلسه وهيئات 


اه 


کک امن نویه 


ذلك ال ٠‏ فلا ب 


در؛ وهيثات نف كله 
الإخبار عن شيء؛ وقد قال الله تعالى فى 


شأن نسوة يوسف اقتية: ۾ 


وَقَطْعنٌ یبن # (يوسف: ۲۱) حيث لم 
يجدن عند لقاء يوسف الكت على الوهلة 
الأولى ألم قطع الأيدى؛ وهن أضعف 
الناس: ( وَقُلْنَ حش به ما نا 


إلا مَل ری 4 (يوسف: ۳۱) 


فهذا تفافل مخلوق عن أحواله عند 
لقاء مخلوق آخرء فما ظنك بمن يكاشف 
بشهود الحق سبحانه وتعالی» هلو تفافل” 
عن احساسه بنفسه وأبناء جنسه فآية 
أعجوبة فيه 

ويرى البجويرى (ت نحو ۷۰ه) أن 
الاصطلام هو شهود تجليات الحق التى 
تجعل الإنسان مقهورّا. حتى يكون 
عدمّاء فالقاب الممتحن والمصطلم سیان؛ 
ولو أن الاصطلام فى اصطلاح الصوفية 
أشد وضوحا وأبين من الامتحان”* 

وعند ابن عریی (ت۱۲۸ه) أن 
الاصطلام هو نعت (وقيل: نوع) وله يرد 
على القلب فيسكن تحت ساطانه 

وفى الباب الثانى والثلاثين بعد 


من فتوحاته" 


الا 


إل شيخ ال 
الأكبر تحت عنوان 'مقام الاصطلام”: 


تلاص‌طلام على القلوب تحكم 
وله على كل التصوت تقدم 
يعطى الستحیرفی العقول وجوده 
وهو السبيل من الاله الأقوم 
من قال زدنى فيك رب تحير 
ذاك المؤمل والنيى الأعلسم 
لولاه ما عرف الإله ولا درت 


الباب أهل الله آين همهم 


الاصطلام فى اصطلاح القوم وه يرد 
لى القلب» سلطانه قوی؛ فيسكن من 
قلح به نعته» وهو أن العبد إذا تجلى له 
الحق فى سره فى صورة الجمال أثر فى 
نفسهيبة» فإن الجمال نعت الحق تعالى» 
والبيبة نعت العبد؛: والجمال نمت الحق؛ 
والأنس نعت العبدء فإذا اتصف العبد 
بالبيبة لتجلی الجمال - فان الجمال 
مهوب آبد! - كان عن البيبة آثر فى 
القلب وخدر فى الجوارج؛ وحكم ذلك 
الأثر اشتعال نار البيبة فيخاف لذلك 
سطوته فيسكن. وعلامته فيه فى الظاهر 
خدر الجوارح وموتهاء فان تحرك من هذه 
صفته فحركته دورية حتى لا يزول عن 
موضعه» فإنه يخيل إليه أن تلك النار 

يلة يع الجهات فلا يجد 


منفذا فيدور فى موضعه؛ كأنه يريد 


به من ج 


۲ 


الفرار منهء إلى أن يخف ذلك عنه بنمت 
آخر يقوم به: وهو حال ليس هو مقامًا: 
ولا كان هذا الاصطلام نعت الشبلى 


(كة؟؟م) كان يدور لضعفه وخوة 


أن الله كانت له عناية به فكان يرده إلى 
إحساسه فى أوقات الصلوات فإذا أدى 
صلاة الوقت غلب عليه حال الاصطلام 
بسلطانه؛ فقيل للجنيد (ت۲۹۷ه) رضى 
الله عنه فقال: أمحفوظ عليه أوقات 
الصلوات؟ فقيل: ذعم. فقال الجني 
لله الذى لم يجر عليه لسان ذنب: 


: الحمد 


ومن عجائب حكم الاصطلام - 
كما بری ابن عريى - أنه يجمع بين 
الضدين؛ فان الخدر ينفى الحركة: فا 
هو مخدور الجوارح بل هو محرّك يدار به؛ 


وهو صاحب خدر» هكذا يحسه من 


للم 
نفس" 


والاصطلام عند الکاشانی (ت نحو 
۰م) هو: الوله الغالب على القلب وهو 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
قريب من البيمان””". 

ويشير عبد الكريم الجيلى 
(ت۸۲۰ه) إلى أن الاصطلام: "هو غيبوية 
العبد عن وجوده بجاذب من الحضرة 
الإلبية الذاتية: فيذهب عن حسه؛ ويفنى 
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عن نفسه. وهذا مقام السكر' 
وینقل عن الشیخ آحمد التجانی 
(ت۱۲۳۰ه) فى حقيقة الاصطلام: أن آوله 
ذهول عن الأكوان وهو العبر عنه 
پالسکر» ووسطه فناء عنها مع علمه 
پغنائه. واعلاه فناژه عنها وفناژه عن 
قناته/ والمرتبة العلیا منه أن يشهد نفسه 
كتج دنك الوجود» وهو العبر عنه بالسحق 
کی سم 
وقیل: إن الاصطلام هو غلبات الحق 
الذی یجمل كليّة العبد مغلوية له بامتحان 
اللطف فى نفى ارادته"**. وقیل: هو حرارة 
الولع باشواق القرب . 


أ.د/ محمد أبو خليفة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
البوامش: 


(۱) العجم الوسیط مادة (صلم). 
(؟) لسان المرب لابن منظور: مادة (صلم) وقارن مختار الصدحاح الرازى نفس المادة. 
(۳) النهاية فى غريب الحديث؛ ابن الأثير: 14/۲ 


(2 رواه ابن عباس وخرجه الطبرانى فى الأوسط والپیشی 

(6) رواه البيثمى ضی مجمع الزواند تحت رقم 3 
الاستاد. 

(1) اللمع؛ السراج الطوسی: صس-0:. 

(۷) الرسالة التشيرية» التشیری: ص1۸ 

(۸) السابق نفسه. 

)٩(‏ كشف الحجوب» البجويرى: ص۰۵۷ ترجمه عن الإنجليرية محمود أحمد ماضى آبو السزائم» وطابق 
الترجمة على السنص الفارسى د /إبراهيم الدسوقى شتا» ط دار السثراث العريى بالقاهرة ١۹۷٠م‏ وشارن 
حول هذا النص ترجمة أخرى من الفار. ا: الاصطلام هو غلبات الحق التی تجمل كلية العبد 

رة لا بامتعسان اللطدف نی نفی إرادته ولي تحن وظط طلم كلاهما بمعنى واحد إلا أن 
الاصطلام أخص وارق من الامتحان فى جريان عبات آَل کنزه لطردة 

(۱۰) اصطلاحات الصوفية, ابن عربی: ص۰۱۵ وقارن أماهش اصطللاطات الصوفية للکاشانی: مهه 


٠‏ والطبرانی وقال: حدیث رجاله حسن ولکنه منقطع 


(۱۱) الفتوحات المكية؛ لابن عربى: 0۲۳/۲. ۳ 
(۱۲) معجم اصطلاحات الصوفیة: الکاشانی: ص٥6‏ . وقارن اصعللاحات الفنون؛ التهانوی؛ ۲۱۲/۱ 
(۱۳) الإنسان الحکامل, الجیلی: ۵۱/۲. 

(۱۸) موقع على الإنترنت: بعنوان: رباط الفقراء إلى الله تعالی 


(۱۵) المعجم الصوفی, عبد التعم الحفنی: ص؛۲ 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سس 


الإماتة (الموت وأنواعه) 


كلمة الموت فى أصلها اللغوى لها 
عدة معان: 

فالموت ضد الحياةء والميت: الذى 
مات؛ والميت المائت: الذى لم يمت بعد. 

وقيل الميت یصلح لا قد مات ولا 


سيموت قال الله تسالی: < میت تام 


تون 4 (سورة الزمر: ۲۰). 
وجمع بين اللفتين عدی بن الرعلاء 
فتال : 
اليس مسن مبات فاستراح بمیست 
ائمبا الیست میست الأحياء 
|نما الیست مسن یعیش شقيا 
کاسفا باله قلیسل الرجاء 
قاناس نم صون تمالا 
وأناس حل وقهم فى الساء 
وموت مافت: كقولك ليل لائل» يؤخذ 
له من لفظه ما يؤكد به؛ ففی حدي 
ال م والبصل «من أ لهما فليمتهما 
طبخا»'" ای ظيبالغ فى طبخهما لتذهب 
حدتهما ورائحتهما ۳" 


ويمثل هذا يستخدم الصوفية كلمة 
الموت للمبالغة فى قهر النفس كما سنبين. 

والموت: السكون؛ وكل ما سكن 
فقد مات. 

وقد أورد ابن عريى هذا المعنى وقال: 
الميوت هو السكون؛ والتزم العنی اللغوی 
ألو“ ۰ وهو ما يتيح إطلاق الموت على 
هور أخرى قابلة للسكون. 


والموت: الخمود ؛ يقال ماتت النار: أى 
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خمدت 

وقد استخدم الجيلى هذا المعنى حين 
اعتبرالموت خمود النار الفريزية التى 
يكون بها سبب الحياة فى دار الدنيا" . 

وذکر ابن القيم فى مدراج 
السالكين أن الموت الإرادى هو قمع 
الشهوة الردية» واخماد نيرانها الحرقة؛ 
وتسکین هوائجها التلفة» فحینثذ يتفرغ 
القلب والروح للتفكير فيما فيه كمال 
العبد : ومعرفته؛ والاشتغال به ". 


والموت يقع على أنواع بحسب أنواع 
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الأول: ما هو بإزاء القوة النامية 


الموجودة فى الانسان والحيوانات والنباتات 
نحو قوله تعالی: ( کب مي الأزض بَعْدَ 


مو (الروم: ۵۰) وقوله سبحانه: « ریا 


ب بده نيعا 4 (سورة ق: ۱۱). 
الثانى: 


0 


زوال انقوة الحاسة: ل قَالَتَ 


كی هنذا 4 (مريم: ۲۳). وقوله 
سبحانه: ‏ وَيَقُولُ آلانشن ایا ما يت 
خر یا 4 (الروم: 17). 


الثالت: زوال القوة 


العاقلة وهو 
الجهالة نحو قوله تعالی: $ اوسن كان ميا 
كَأَحْيَيِنَهُ 4 (الأنعام: ۱۲۲) وإياه قصد بقوله > 
« لا تمع اون 4 (النمل: ۸۰). 

الرابع: الحزن الکدر للحياةء وإياه 
قصد بقوله 'ويأتيه الوت من کل مکان 
وما هو بميت" (إبراهيم: ۱۷). 

الخامس: المنامء فقيل النوم موت 
خفيف» والموت نوم ثقیل» وعلى هذا النحو 
سماه الله توفيا فقال: ( وَمُوَ الى 
تسم ان 4 نام 
كت ل َو آلادضن حن مزیها رای لز نَم فى 
مَنَايهًا 4 (الزمر: ٩:۲‏ 


۰ وقوله: و 


وفی حدیث الانتباه من النوم «الحمد 
لله الذى أحياتا بصدما آماتنا والیسه 
النشور» 

سمی النوم موتا لأنه يزول معه العقل 
والحركة تمثیلا وتشبیها لا تحقيقا 7" 

وقد یستعار الوت للأحوال الشاقة 
کالفقر: والذل؛ والسؤالء والبرم؛ 
والممصية. وغيرذلك”" 
«أول من مات إبليس لأته اول من 
عصى»”''؛ وفى حديث موسى على نبينا 
#وعليه الصلاة والسلام قيل له: «إن هامان 
الم میات فلقيه فسأل ربه؛ فقال له: آما 
tir}‏ 


» ومنه الحديث: 


گقلّم أن من افقرته فقد امته؟» 

وهذه كلها معان استخدمها الصوفية 
فى الحديث عن معنى الموت. 

والموت فى اصطلاح الصوفية هو: قمع 
هوى النفس؛ فان حياتها به؛ ولا تميل إلى 
لذاتها وشهواتها ومقتضيات الطبيعة 
البدنية إلا بسه» وإذا مالت إلى الجهة 
السفلية جذبت القلب الذى هو النفس 
الناطقة إلى مركزها ؛ فيموت عن الحياة 
الحقيقية العلمية التى له بالجهل» فإذا 
ماتت النفس عن هواها بقممه» انصرف 
القلب بالطيع والمحبة الأصلية إلى عالمه: 
عائم القدس والنور؛ والحياة الذاتية التى 


ت 


لا تقبل الموت أصلا"'. 
فالموت قمع هوى النفس؛ فمن مات 


عن هواه فقد حيى بهداه* 


والصوفية يستخدمون كلمة (قوامع) 
للتعبير عن كل ما يقمع الإنسان 
مقتضيات الطبع والنفس والبوى عنهاء 
وهى الأمداد الأسمائية والتأبيدات الإلبية 
لأهل العناية فى السير إلى الله والتوجه 

وک 

والهوى: هو ميل النفس إلى مقتضیات 
الطبع والإعراض عن الجهة العلوية بالتوجه 
إلى الجهة السفلية"". 

وقد أجمع الصوفية على أن الكروج 
ميدأ الحياة وأن النفس مبدا الشهوات؛ 
والقلب مركز المعرفة؛ والسسر مره 
المشاهدة أو الشهود؛ أو كما يقال أحيانا: 
النفس مبدأ الشهوات والأفعال المذمومة» 
والروح مبدأ الحياة والأفسال المحمودة» 
والعقل محل العلم؛ والقلب محل العرفة 
والمحبة أصالة» ولكنه إن مال إلى النذ 
اتصف بيصقاتهاء وان مال إلى السروح 
فاتها؛ فهو متقل 0 

ولقد ذقل الصوفية النقس من المعنى 
الواسع الشامل للفجور والتقوى إلى المعنى 
المحدود فى الأمارة بالسوء؛ وأطلقوا على 


اتصف ب 


موسوعة الت e‏ 
الصفات المذمومة فى الإنسان لقظة النفس 
من باب إطلاق العام على الخاص"*. 

وقد ذكر الإمام الغزالى: أن النفس 


رک بين عدة معان. 


ف الإسلامى 


لكن الاستعمال الفالب على آهل 
التصوف أنه یراد بالنفس المعنى الجامع 
لقوة الغضب والشهوة فى الانسان» لأنهم 
يريدون بالنفس الأصل الجامع للصفات 
المذمومة من الانسان» فیقولون: لابد من 
مجاهدة النفس وكسرها””" 

والمنهج الصوفى فى قمع هوى النفس 


بأ آولا بأن يجتهد الصوفى فى مراعاة 
تفسه» ومعرفة أخلاقها؛ فإنها الأمّارة 
بالسوء, ولا يغفل عنها وان تناهی ف 


المعرفة: فان النبى 48 كان مراعيا لاء 
ومستعيذا بالله من شرهاء وكان على بن 
أبى طالب هه یقول: (ما أنا ونفسى إلا 
كراعى غنم» كلما ضمها من جانب 
انتشرت من جانب) 
وقال أب 


انوراق(۳ 
مرائية على جمیع الأحوال؛ منافقة فى 
أكثر الأحوال مث 2 فى بض 
الأحوال. 

وقال الواسطی"؟: اللنفس صنم» 
والنظر إليها شرك» والنظر فيها عبادة. 
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A 
وقيل: مثلها فى إبداء الحسن وإخقاء‎ 

القبيح مثل الجمرة. لونها حسن وإنها 
لتحرق. وان عوقب 
الأوية؛ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يةء وت 
وإن عوفيت ركبت هواها 
واعرضت. قال الله تعالى: ظ وله متا 
عَلى آلو آعرضن وتا جاییی ولا مکه انر 


ذوعاو عيض( 46 (فصلت: 0۱). 


وقیل: مشل النفس مثل ماء واقف 
صاف: إن حرکته تبين ما تحته من 


0 


الحماة والنتن 


وبعد أن یم رف النفس يؤدبها 
بالریاضات: ولپا مسفتا 


:انهماك فل 
الشهوات» وامتناع عن الطاعات» فيرو سه 
بالجاهدات» وهی فطم السنفس عن 
مألوفاتهاء وحملها على خلاف أهويتهاء 
ومنعهامن الشهوات. ويأخذها 
بالگابدات» وتجرع الرارات؛ بکشرة 
الأوراد؛ واستدامة اا صوم والنوافل من 
الصلوات. مع الندم على المخالفات» ونقلها 
عن قبیح العادات". 

والمنهج الصوفی یعتمد أساسا على 
السعى إلى تزكية النفس, ومقاومة هواها 
وميلها؛ وكبح جماحها واهوائها؛ ورغباتها 
الدنيوية؛ وهو إحدى الغايات الأولى 
للتصوف الإسلامى: ولذلك حينما سئل أبو 


الحسين النوری ۲۳ ما التصوف؟ فقال: 
ترك کل حظ للنفس. 

وسئل الجنید"" عن التصوف, فقال: 
تصفية القلب عن موافقة البرية» ومفارقة 
ة» وإخماد ال 
البشرية» ومجانبة الدواعى النفسانية» 
ومنازلة الصفات الروحائية:؛ والتعلسق 


الأخلاق الطبيعي 


بالعلوم الحقيقية» واستعمال ما هو أولى 
على الأبدية: والنصح لجمیع الأمتة» 
والوفاء لله على الحقيقة واتباع الرسول ل 


ال 
الشريعة 


بكى 


وهذا المنهج الصوفى يعبر عنه برياضة 
وقد أشار القرآن 


کر إلى ذلك فى قوله تعالى: ( تما من 


امهس ومجاهدتهاء 


عن آفزن © فإ َة من المأ © 4 


(النازعات: )2١  -۲۷‏ وقوله سبحانه: 


آلمخیین 4 (العنكبوت: .)1٩‏ 
الصورة المثلى لمجاهدة النقفس 
لدی الصوفية تكون بقمع النفس؛ وبموت 


هواهاء وكبح جماحهاء ولذلك 
يذكر السهروردى من مقامات وأحوال 


السالكين: مقام من سلك طريق 


Ak 


الرياضات وال 
فى المخالفات» ويقول عنه: وهو أفضل 
الطرق"" < اولك يُؤتَنَ أجرَهُم مرت یم 
صَبْرُوا4 (القصص: ۵۶) 


ابدات وقم 


وهنه الدلالة الخاصة للسوت فى 
الممصطلح الصوفی؛ ريما ترجع إلى وقت 
مبکر من تاريخ انزهاد والتصوفة. 

فها هو الربیع بن خیثم أحد التابعین 
الذين أخذوا عن عبد الله بن مسعود : وهو 
أحد ثمانية من التابعين الذين انتهى |لیهم 
أمر الزهد » وكان عبد الله بن مسعود إذا 
رآه قال: مرحبا يا آبا يزيد » ويجلسه إل 
جنبه؛ ویقول: لو رآك رسول الله صلىَألٍ 
عليه وسلم لأحبك؛ وما رأيتك إلا ذكرت 
امخبتين" 
ان يقوم الليل عابدا متهجدا: 
وكانت امه تناديه قائلة: يا بنى؛ يا ربيع 
ألا تنام 5 فيقول يا أمه» من جن عليه انلیل 
وهو يخاف البيات» حق عليه آلا ينام . فلما 


با 


بلغ أشده ورأت ما يلقى من البكاء والسهر 
نادته فقالت: يا بنى لعلك قتلت قتيلا ؟ 
فقال نعم يا والدة» قد قتلت قتيلا. قالت: 
ومن هذا القتيل يا بنى حتى يتحمل على 
أهله فيعفون؟ واه لو يعلمون ما تلقى من 
البكاء والسهر بعد؛ لرحموك. فیقول: يا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
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والدة هی نفسى .وفى رواية 
قتيلا هى نفسى). 
علل الربيع بكاءه وزهده وسهره لأمه 


بأنه قتل نفسه؛ وأقام لمن جاء بعده من 
الزهماد والمتصوفة صوره نموذجية 
للمجاهدة وكان اول من قال بها"". 

لقد وضع الربيع إذاً فى تاريخ المخبتين 
- ثم الصوفية من بعده- فكرةقتل 
النفس' 

ويؤصل الصوفية لهذا للعضی 
بالاستدلال على ذلك بقول الله تعالى: ( وَإِذْ 


3 


طلم اشنم 
اقترا انفسکم 


کم خر لک جد بيخ تلب متك إنهد هو 
راب الرْجيمٌ @ 4 (البقرة 
قد قتل نفسه. 

قال الإمام جعفر بن محمد الصادق 
حجْ ال موت هو التوبة 


وقد ذكر الإمام الألوسى فى تفسير 


۰ فمن تاب 
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هذه الآية 
إسرائيل وعبادتهم للمجل» وأمر الله لبم 
بالتوية بقتل أنفسهم - أن حظ العارف من 

ذه القصة أن يعرف أن هواه بمنزلة عجل 
بنى سرائیل» فلا يتخذه إلبا١<‏ أ 


عقب الحديث عن قصة بنی 


۹44 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
د لَه َو 4 (الفرقان: ؟4) وأن الله 
سبحانه - قد خلق نفسه فى أصل القطرة 
مستعدة لقبول فيض الله تمالی والدين 
القویم. ومتهيثة لسلوك المنهج المستقيم 
والترقى إلى جناب القدس وحضرة 
الأنس.... فمتی أخلدت النفس إلى الأرض: 
واتبعت هواهاء 


وآثرت شهواتها على 
مولاهاء أمرت بقتلها بكسر شهواتها؛ 
وقلع مشتهياتها ليصح لبا البقاء بعد 
الفناءء والصحو بعد المحوء وليست 
الحقيقية سوى محو البشرية 
الألوهية... وهذا صعب لا يتيسر إلا 
لخواص الحق» 
الإشارة ب‌موتوا" قبل أن تموتواء وقيل؟ 
أول قدم فى العبودية: إتلاف النفس وقتلها 


بترك الشهوات» وقطعها عن الملا" 


ورجال الصدق: وإليه 


ويستدلون كذلك بقول الله تعالى: 
اوسن كان مه 
يعنى میتا بالجهل فأحييناه بالعلم۳ 

قال ابن عباس - رضى الله عنهما-: 
إن المراد بالمييت: الکافر الضال: 


وبالإحياء البداية؛ وبالنور: القرآن: 


حْيَيِتَهُ 4 (الأنعام: ۱۲۲) 


وبالظلمات: الكفر والضلالة”. 
ويستدلون ذلك أي ضا بأحادیث 
جهاد النفس وسنتحدث عنها عند الحديث 


عن أنواع الموت. 


آنسواع السوت 
ات الخاصة بأنواع الوت ندی 


آثرت آول ما آشرت عن حاتم 


الأصم "۳" فهو أول من أطلقها حيث قال: 


من دخل فى مذهبنا هذا فلیجمل فى نفسه 
أربع خصال من الموت: موت أبيض» وموت 
أسود» وموت أحمر» وموت أخضر. 

فالموت الأبيض: الجوع؛ والموت 
الأسود: احتمال أذى الناسء والموت 
الأتكمر: مخالفة النفسء والموت الأخضر: 
ضوح الرقاع بعضها على بض" 

رتش هذا التصنيف عند ابن عربی 


ev 


ولم يضف جديدا " " حيث قال: 

فان لأهل الله أربع موتات» موت 
أبيض: هو الجوع؛ وسوت آحمر: وهو 
مخالفة النفس فى هواهاء وموت أخضر: 
وهو طرح الرقاع فى اللباس بعض على 
بعض» وموت أسود: وهو تحمل أذى الخلق؛ 
بل مطلق الخلق”””* 

وقال: 
حسراته؛ فابیضه: ألم حسی؛ وأحمره: 
أل ده مرض عقلی» وأخضره 


لم نفسی» وا 
مثل زهر النبات لما فيه من شتات ٩۱‏ 


الوت ڪرياته وك شذ 


- الوت الأبيض: 

يعرف الصوفية الموت الأبيض 
بالجوعءويمللون ذلك بأنه ينور الباطن» 
ويبيض وجه القلب» فإذا لم يشبع السالك 
أو إذا كان السالك ممن لا يعرف الشب 
بل لا يزال جائعًا؛ مات بالوت الأبیض. 
فحينئذ تحیی فطنته» لأن البطنة تميت 
الفطنة» فمن ماتت بطنته حييت فطنته”" 
لذلك يقول ابن عريى. 

الجوع موت أييض 

وهو من اعلام الهدی 

الجوع حلية أهل اللّه: وأعنى بذلك 
جوع العبادة وهو الموت الأبيض" 

والجوع أحد أركان الطريق الصوفی 
الذی يتكون من أريعة أشياء: الجوع؛ 
والعزلة (أو الخلوة) والسهر؛ وقلة الكلام 
(أو الصمت) 09 

فهذه الأربعة تحصن من القواطع» فان 
مقصود المريد: إصلاح قلبه ليشاهد به 
ريه؛ ويصلح لقربه وهی جنة وحصن 7 


| يذكر الصوفیة- بها تدفع عن 
القواطم؛ وتمنع العوارض القاطه 
للطريق» فإذا فمل ذلك اشتغل بعده بسلوك 
الطريق 8 


والجوع أهم هذه الأركان - فى نظر 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
الصوفية - فإذا جاع المريد تبعه الأركان 
الثلاثة بالخاصية:؛ إِذْ الجوعان من شأنه 


و ویحب 


بيت الولاية قى 


ت أركانه 

ساداتنا فيه من الأبدال 
ما بين صمت واعتزال دائما 

والجوع والسهر النزیه الغالی 
وکان أبو القاسم القشیری"*- 
لاله تمالی - یقول: إنما أساس باب الطریق 
الإجلوع: لأنهم لم یجدوا ينابيع الحکمة 
تحصل لبم إلا به؛ وقد كانوا يتدرجون 
فى تقليل الأكل شيئا فشيثا”". 


رجمه 


ویقول سهل بن عبد الله التستری"*: 


لما خلق الله الدنيا جعل فى الجوع العلم 
والحکمت: وجمل فى الشبع الجهل 
والمعصية» وكان - رحمه الله تعالى - إذا 
جاع قوى؛ وإذا شبع ضعف"». 

وقال يحيى بن معاد :لو كان 
الجوع يباع فى الأسواق لما كان لطلاب 
الآخرة أن يشتروا سواه» وقال: لو تشفعت 
إلى نفسك بالملائكة المقربين والأنبياء 
والرسلین؛ فى ترك الشهوة لردتهم 
أجمعين» ولو توسلت إليها بالجوع لانقادت 


دا 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لك وصارت من الطائعین"*. 

وقال: الزهد ثلاثه أشياء: الخلوة 
والقلة والجوع. 


وقال: ج 


رع التوابین تجریتة: وجوع 
الزاه دین سياسة:؛ وجوع الصديقين 
تڪرمة 

والجوع- كمايذكرالإمام 


tony 


الغزالى- ينقص دم القلب ویبیضه. وفی 
بياضه نوره» ويذيب شحم الفؤاد؛ وضى 
ذوبانه رقته؛ ورقته مفتاح الکاشفة, 
كما أن قساوته سبب الحجاب. ومهما 
نقص دم القلب ضاق مسلك العدوء فإ 
مجاريه العروق الممتلئة بالشهوات 
وذكر عشر فوائد أخرى للجوع هى: 
۱- صفاء القلب وإيقاد القريحة 
وإنفاذ البصيرة 


۲- رقة القلب و 


فاؤه الذى به یتهیاً 
لإدراك لذة المثابرة والتأثر بالذدكر 

۴۳ الانكسار والذل؛ وزوال البطرء 
والفرح» والأشر الذى هو مبدآ 
الطغيان والغفلة عن اللّه. 

۶ أن لاینسی بلاء الله وعذابه؛ ولا 
ينسى أهل البلاء. 

۵- كسر شهوات المعاصى كلهاء 
والاستيلاء على النفس الأمارة 


بالسوء. 
7- دقع النوم ودوام السهر. 
۷- تيسير الواظبة على العبادة. 
۸- يستفيد من قلة الأکل ضحة 

البدن؛ ودفع الأمراض. 

٩‏ خفة المؤونة فان من تعود قلة 
الأڪل کفاه من المال قدر يسي 
۰ أن یتمکن من الایثار والصدقة 

بما فضل من الأطعمةعلى الیتامی 

والساکین ”“. 

وابن عربی بالرغم من أنه یعتبر أن 
الجْوّع أحد آرکان الجاهد:ة. التزاما 
بالنهج ایصوفی إلا أنه یمود فيذكر : 

أن الجوع الطلوب فى الطریق هو 
ار لتقلیل فضول 
الطبع ؛ ولطلب السکون عن الحركة إلى 
الحا a‏ إن لا فلملا ب ال ۳ 


للسالڪين؛ + 


الصمدية» وحدّه عندنا صوم يوم» فان زاد 
فإلى السحر؛ هذا هو الجوع المشروع 
» وما لنا طريق إلى الله إلا على 
الوجه المشروع؛ ولولا أن الله جمل هذا حد 
المصلحة فى عموم خلقه؛ لا وقته إلى هذا 
القدر» فلا يكون الانسان ضى الزيادة 
عليه أعلم بمصالح الجوع فى العبد من 
ريهء هذا غاية سوء الأدب. فينبغى للصالح 


الاختيار: 


ا 


السالك ألا يزيد على الحد المشروع 
فيكون متبعاء فإن ترك العمل بالاتبا 
أعظم آجرا من العمل بالایتداع» فإنا 
بالاتباع بحكم الأصل.... 

ثم يبين المعنى المراد للأحاديث التى 
يستدل بها البعض على الجوع قائلا: ولا 
قال صلى الله عليه وسلم: «إن الشيطان 
يجرى من ابن آدم مجری الدم: فسدوا 
مجاريه بالجوع والعطش» ۰ لم يختلف 
أحد من العلماء ولا من أهل اللّه أنه أراد 
الصوم: والتقليل من الطعام فى السحور 
المسنون لمن واصلء؛ وفى الإفطار ليشن 
أفطرء فإنه قال صلى الله عليه وسلع: 
«يحسب ابن آدم لقيمات يقمن صلبة )54 
فلا يتعدى المريد الح الذى 
الطريق إلى الله به. 


نه من شرع 


فلا تجع من غير صوم فإنه غير طريق 
ولا تلحق بأهل الغلط من أهل 
هذا الطريق الذين يجوعون تلامذتهم من 


غير صوم؛ أو يصومونهم ثم يطعمونهم قبل 
غروب الشمس, ذلك غلط منهم» وجهل 
بطريق الله تعالى: وان کانوا یقصدون 
بذلك مخالفة النفس فما هذا موضعه؛ 
وإنما ينبغى أن يخالفوها فى تميين 


المأكول على حد مخصوص؛ ووجه معين 


موسوعة التصوف الإسلامى سد 
وميزان مستقيم يعرفه آهل الله 
آما جوع الأكابر فجوع اضطرار: 

فان الذى ینتجه الجوع قد حصل لبم 
ملكة لا تزول عنهم فى حال جوع ولا 
شبع؛ فلم يبق إلا التقلیل؛ ولکن من 
الحلال إما للششاط فى الطاعات؛ وإما 
لخقة الحسا"*, 

وهکذا يؤكد ابن عربی على عدة 
حقائق خاصة بالجوع: 
أنه بالنسبة للسالكين أهل 
الطريق جوع اختیار» وأنه ليس مطلويا 
الاه أو لنفسه؛ وإنما لما يحدثه فى النفس 


4 


والقلب من صفاء ورقة وضياء؛ ولذلك 


: الجوع لیس مطلوبا لك حتی 


تفنی بالشيع ان 


َو 
. شهء ولکن إن 
الجوع إذا قام بك أعطاك من الصفاء 
والرقة واللطافة والتحقق بالعبودية 
والافتقار ما يعطيه حقيقته؛ فأنت طالب 
له غير مستغن عنه» فان أعطاك الشبع 
ما أعطاك الجوع من كل ما ذڪرناهء 
فقد استفنيت بالشیع عن الجوع ؛ إذ الجوع 
ليس مطلويا لنفسه؛ وإنما هو مطلوبلما 
ذكرناه: فإذا وجدنا ذلك فى ضده» فلا 
حاجة لنا به؛ إذ الطبع يرده» كما أن 
الطبع یوجده؛ ولذلك كان رسول الله 25 


۳ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
يتعوذ من الجوع ويقول: إنه بسر 
الضجیع !۳ وذلك لأنه وان أعطى ما 


ذکرناه ولکن لا یقطع أن يكون ! 
ذلك إلى اللّه. بل قد ي یراللّه؛ غلذا 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم ف 
«إنه بلس الضجیع»"۳. 


الجوع پلس ضجيع العبد جاء به 
لفظ النبى فلا ترضع به رأسا 
قد أدرك القوم فى تعبينه غلط 

ولم يقيموا له وزنا وقسطاسا 

من قال ما الجوع لم یسرف حقيقت» 
وقدأضل بماقد قاله الناسا 

جسوع الفوائد محمود ولست أرى 
فيما أراه من استمماله باسبا 

جوع الطبيمة مذموم وليس يرى 
فيه المحقق بالرحمن إيناس "° 

ب- أن الجوع لا يكون إلا عن 
صيام؛ أى لابد أن يكون مقصودا به 
العبادة عن طريق الصوم؛ فإن هذا هو 
الوجه المشروع للجوع. 

ج- ألا يكون هذا الجوع المقصود 
للعبادة مؤديا إلى هلاك الشخص الذى 
يقوم بهذا النوع من أنواع الرياضة الروحية 
أو إلحاق الضرر به فى بدنه؛ حتى لا يفت 


عن العبادة وممارسة أنواع أخرى من 
الطاعات". 


د- أن الجوع له حد ومقدار؛ وهو 
الجوع المحقق بخلاف الجوع المتخيل فما 


وقعت الا تعاذة النبوية إلا من الجوع 


ان - كما 
يقول ابن عربى- عاصيا للشرع ظالما 
لنفسه إذا كان اختيارا؛ ولبذا كان 
رسول الله صلى الله عليه وسام لا يجوع 
قط إلا اضطرارا : وهو جال العلماء باللّه 


بن به الإذ 


لأنهم من صفتهم العدل". 


وهكذا نلاحظ أن ابن عريى لم 


يتوشف عند الجوع کشرط ضرورى من 
قرط الطريق كما قرره أسلافه» بل 
هشر إلى الجوع كوسيلة لبا فراگ دها 
وس صارقا الصحية والفكرية؛ ولبا 
ممارسة خاصة من خلال نسبيتها””. 
وارتباط الجوع بالزهد والتصوف 
يرجع إلى عهد ميكر فى الحياة الروحية 
فى الإسلام فعباد الشام قد عرفوا باسم 
الجوعية. يقول الكلاباذى: وأهل الشام 
سموهم جوعية" لأنهم إنما ينالون مسن 
الطعام قدر ما يقيم الصلب للضرورة» 
كما قال النبی صلی الله عليه وسلم: 
«بحسب ابن آدم لقيمات يقمن صلبه»". 


وكان أول من دعا إلى الجوع فى 
الشام كعب الأحبار "" وريطه بنور القلب 


وضيائه» ونور الحكمة ممأ يعنى صلته 
بما يعرف فيما بعد بالوت الأبيض 

قال کمب: إنى لأجد نعت قوم 
يكونون فى هذه الأمة بمنزلة الرهبانية: 
قلوبهم على نور» تنطق آلسنتهم بنور 
الحكمة: تعجب اللائكة من اجتهادهم 
واتصالبم بمحبة الله قيل من هم؟ قال: 
قوم جوعوا أنفسهم لله وظمؤوهاء ینادی 
يوم القيامة؛ ألا ليقم أهل الجوع والظماء 
فيلتةطون من بين الصفوف فيؤتى بهم إلى 


مائدة منصوبة لم تر العیون ولم تسمع 
الآذان بمثلهاء فيجلسون عليها والناس فيا 
الحساب*؟ 


وقال كمب أيضا: قال موسى عة 
السلام: «إنى لأجد فى الألواح صفة قوم 
على قلوبهم من النور مثل الجبال الرواسى 
تكاد الجبال والرمال أن تخر لهم سجدا من 
النور؛ فسأل ربه وقال: اجعلهم من أمتى» 
قال اللّه: يا موسی إنى اخترت أمة محمد 
وجعلتهم أئمة الهدى: وهؤلاء طوائف من 
أمته؛ قال: يا رب فيما بلغوا هؤلاء: حتی 
آمر بنى إسرائيل يعملوا مثل عملهم وأبلغ 
نعمتهم. قال يا موسى إن الأتبياء كادوا 
أن يعجزوا مما اعطیت أمة محمدءيا 


موسى بلفوا أنهم تركو الطعام الذى 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
أحللت لهسم رغبة فيما عندى؛ وكان 
عيشهم فى الدنيا الفلق من الخبز والخلق 
من الثیاب أيسوا من الدتياء وأيست الدنيا 
منهم؛ أقريهم منى وأحبهم إلى أشدهم 
جوعا وأشدهم عطشاء يا موسى لم یتقرب 
أحد إلى بشيء أفضل من كبد عطشت 
وجاعت: يا موسى ليس للجوع عندى شواب 
إلا الجنة؛ يا موسى اصبر وتوكل علئ» 
فهو اشرف العمل عندى؛ يا موسى من جاع 
وعطش فى الدنيا من خشيتى؛ شبع وروی 
فى الآخرة:يا موسى قل لبنى إسرئيل 
تبون إلى بذوب الشحوم واللحوم فى 
آقتیاء بقلة الطعام فإنها أحب الأشياء 
إلى: پا موسی طويى لمن صحبهم وصحبوه 
آقریهم منى» وأبغض الناس إلى من آبغض 


جائعا عريانا من مخافتى:0. 


ثم يأتى بعد ذلك آبو سلیمان الدارانی 
(التوفی سنة ۲۱۵ه) فريط أيضا الجوع 
بالقلب وصفائه ونقائه ورقته حيث قال: إذا 
ب وعطش 
وروی عم" 

وقال: مفتاح الآخرة الجوع» ومفتاح 
الدنیا الشبع» واصل کل خير فى الدنیا 
والآخرة الخوف من الله تمالى"". 

وبعد ذلك بقلیل يأتى حاتم الأصم 


جاع القا غا ورق» وإذا شيع 


ا 


المجلس الأعلى للشد 

ت۲۳۷ه لیعرف الموت الأبيض بالجوع. 
ویبقی رأى ابن عریی فى الجوع هو 

الجدير بالصحة والاعتبار خاصة وأذ 


إن الإسلامية 


اعتمد على الدلائل الشرعية الصحيحة 
والواضحة. 


فهو اعتبر أن الجوع لأهل الطريق 


اختیاری, وأنه لا يكون إلا عن صيام» ولا 
يكون مؤديا إلى البلاك وآن له حداا 
ومقداراء وهو وسيلة لبا فوائدها ومضارها 


<< الموت الأخضر: 

يعرف الصوفية الموت الأخضر بلبس 
المرقع من الخرق الملقاة التى لا قيمة لها" 

وآدابهسم فى اللباس 
أجمعوا على إباحة لبس سائر الأنوا ي 


اوتة: فة لت 


الثياب» الا ما حرمت الشريعة لبسه على 
الرجال وهو لبس الحرير”" 
کی عن آبی سليمان الدارنی - 


رحمه الله تعالى - أنه لبس قميصا أبيض» 
يعنى غسيلاء فقال له أحمد: لو لبست 
قمیصا أجود من هذاء أو كما قال؛ فقال 
له: یا أحمد؛ ليت قلبی فى القلوب مثل 
قمیصی فى الثياب 

ويقال إن أبا حفص النیسابوری, - 
رحمه الله -» كان يلبس قميصا خزاء 


وثيابا فاخرة؛ وكان له بيت فرش فيه 


الرمال”". 

وقد ذكر الطوسى آداب الصوفية فى 
اللباس قائلا: وآداب الفقراء فى اللباس أن 
يكونوا مع الوقت؛ إذا وجدوا الصوف او 
اللبد أو الرقمة لبسواء وإذا وجدوا غير 
الصادق أيْش ما لبس 
یع‌ها 


اء والغقي 
یحسن علیه» ویکون عليه فى + 
یلیس الجلانة والمهابةء ولا يتكلف ولا 


ان عليه فضل یواسی من 


یخت أرء وإذا 
ليس معه» ویوثر على نفسه اخوانه 
باسقاط رژية الإيشار» ویکون الخلقان 


کیب إليه من الجديد؛ ویتبرم بالثیاب 


جافكئيرة الجيدة: ویضن بالخریقات الخاق 


الیل آویتکاف للنظافة والطهار:. 
ويرى الصوفية أن الاقتصار على 
الأدون من الثيساب والخل ان والمرقمات 
أفضل؛ تقول النبى 24: «ما قل وكفى 
خير مما كثر والهى»'”؛ ولانه من الدنيا 
التى حلالها 


قاب» 


اب؛ وحرامها 
ولقوله صلی الله عليه وسلم: «من ترك 
ثوب جمال وهو قادر على لبسه کساه الله 
من حلل الکرامة يوم القيامة»!"". 
ويختارون لبس المرقمات لممان منها: 
أنها أقل مثونة؛ وأقل تخرفا؛ وأبقى على 
احبهاء وأقرب إلى التواضع» وآ 


کے 


على الکد : وتدفع الحر والقرء ولا مطمع 
فيها لأحد من أهل الشرء وتمنع من 
الفساد والكبر". 

وآدابهم فى المرقعات مجانبة الشهرة 
منهاء فلا يضيع أكثر أوقاته بالاشتفال 
فيها؛ وتلفيق بعضها إلى بعض, والتجاوز 
فى تزبینها؛ فان ذلك يحصّل 


بلا فائدة دينية ولا دنيوية » وكان ب 

المشايخ إذا رأوا الفقير تجاوز فى تزيين 
مرقعته ولباسه ازدروه» حتى قال بعضهم: 
لما فقدوا الفائدة من بواطنهم اشتغلوا 
بالظواهر وتزيينها. ورأى النبى صلی الله 
عليه وسلم على بعض الوشود يابا ر 
فقال: ألك مال؟ قال: نممء قال: هكير 


عليكء قال: فيستحب فى ذلك 


OD aa 
التوسط‎ 


وذكر الطوسى أن جماعة دخلوا على 
يشر بن الحارث رحمه الله تعالى وعليهم 
الرقعات» فقال لبم بشر: يا قوم اتقوأ اللّه 
ولا تظهروا هذا الزى؛ فإنكم تعرفون به 
وت نلهء فسكتوا كلهم؛ فقام 
شاب من بينهم فقال: الحمد لله الذى 
جعلنا ممن يعرف به ويكرم له؛ واللّه 
لنظهرن هذا الزى حتى يكون الدين كل 
لله؛ فقال له بشر: أحسنت يا غلام؛ مثلك 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 
من يلبس المرقعة0". 
وابن عربى لم يشجع ظاهرة المرقعات 
وإنما حصرها بأهل الله فى موتاتهم 
الاریم ۳ 
فإذا قنع الصوفى بلبس الرقع؛ 
واقتصر على ما يستر العورة وتصح فيه 
الصلاة فة بات الموت الأخضرء 
لاخ ار عينه بالقناعة؛ ونضارة وجهه 
بنضرة الجمال الذاتى الذى حيس بهء 
دما قیل: 
إذا المسرء لم يدنس من اللسوم عرضه 
فك رداء يرتديه جميل 
هو الشار إليه بقوليم: 
وماالحل ى الا زينةلنقخيصة 
يتمم حسسنا حیسث ماء الحسن قصر 


فاماإن كن الجمال موفرا 


واستغنى عن التجمل العارض 


لحسسنك لم يحستهج إلى آن ي وزر 

ولا رژی الأمام الشافمى ف وعليه 
ثوب خلق لا قيمة له؛ فعاب عليه من عاب» 
فاشار إلى أن تحقق النفس بجمالبا 
الذاتى: منشدا: 
لثن كان شوبى فوق قيمته الفلس 

فى فيه نفس لا تقاومها نفس 
فتوب لد شم س تحت أنواره دجى 
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وثوبى ليل تحت ظلمته الشمس' 


وانما سمى لبس الرقعات موتا أخضر 


که 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لأن حالته - كما يرى ابن عريى - حالة 
الأرض فى اختلاف النبات فيه والأزمار: 
فأشبه اختلاف الرقاع "۶ 

وهناك من يرى أن وجه الشبه بين 
المرقمات والنباتات الخضراء يمكن أن 
يتمثل فى أن كلا منهما يعد رمزا للحياة: 
فالنباتات الخضراء تعد رمزا للحياة 
النظورة للأرض؛ كما أن الرقعات تعد 
رمزا للحياة الباطنية للصوفی. 

وهذه الحياة الباطنية أو الروحية 
للصوفی إنما تکون عن طريق إماتة 
شسهواته الت مظامرهما لبيل 
المرقعات"". 

وواضح أن الصوفية لا یحرمون ایو 
من أنواع الثياب إلا ما حرمته الشريعة» 
وأنهم یژک دون على طهارة ونظافة 
الثياب» وعدم التكلف ومجانبة الشهرة» 
ویهسدفون بلبس الرقمات؛ التواضع؛ 
والزه د فى الدنياء ومجاهدة النة 
وعدم الاستعلاء على البشرء والاشتنال 
بالبباطن وتزيينه؛ وعدم الالتفسات إلى 
الظاهر, 

واذا کانوا هم يزكدون على إباحة 
جمیع آنواع اللباس المشروعة؛ فإنه يمكن 
القول بأنه إذا تواقرت هذه الفایات وتلك 


الأهداف» دون اللجوء إلى لبس الرقعات 
فلا شك أنه يكون أفضل. 

ويعتبر الصوفية أنه بهاتين الوتتین - 
الأخضر والأبيض- تکتمل المرؤة. 

قال على -- كرم الله وجهه - فى 
وصيته لابنه الحسين - رضى الله عنهما-: 


واعلم یا أنه لا يكمل المرء مروءته 
حتی لا يبالى أى طعامیه اکل ولا أى 
لباسیه ليس. 

ولقد آحسن من قال: 


تسوهم الجافل المغرور من سفه 
أن الفضيلة فسی الإثراء للرجسل 
قن أن لیب اس المسره ينتقصه 
إذأغسدا المرء عريانا عن الحلل 
وما ادرى لتعاميسه وفرت سا 
بان حلية اهل الفضل فى العقل9 


- الموت الأسود: 


هو احتمال أذى الخلق؛ فإذا تحقق 
السالك بالقام الذى ي بیث لا 


یجد فى نفسه حرجا مما يناله من آذی 
الخلق» وسبهم وشتمهم؛ وغیر ذنك؛ فقد 
مات الوت الأسود: ويحيا بالامداد من 
حضرة الجواد ؛ لأنه یصیر ممن قد شاهد 
النعم الباطنة عن غیره حين صارت فى 
حقه ظاهرة؛ لا يرى صدور الكل إلا من 


سا 


ص موسوعةالتصوفالإسلامى 


محبویه. كما قال القائل: 
وقف البوى بسی حيث آنست فليس لى 

متاخر عنه ولا متققدم 
أجد الملامة فى هواك لذيذة 

حبالتكرك ظیلمنسی اللوم 
آشبهت آعدائی فصرت آحسبهم 

إذ كان حظى منك حظی منهم 
وأهنتنى فأهنت نفسى عام دا 

مامن يهون عليسك ممن یک رم 

وكان الشيخ نجم الدين البكرى 
رضى الله عنه يقول: من أعظم أخلاق 
المريد التحمل لأذى الناس؛ وکظم غيظه 
ما استطاع» فان کل من لم يحمل کظم 
الفسيظ» فلابد من وقوعه فى إل 
الاعتذار““ 

وذدكر المحاسبى أن علامة حسن 
الخلسق: احتمال الأذى فى ذات الله 
وکظم الغيظ» وكثرة الموافقة لامل 
الحق على الحقء والمغفرة» والتجافى عن 
الزلة09, 

ويعلل ابن عربى تسمية تحمل أذى 
اليشر بالموت الأسود؛ لأن فيه غم النفس» 
والغم ظلمة النفسء؛ والظلمة تشبه فى 
الألوان السواد ۳ 

إن الانسان حینما یتحمل الأذى یشعر 


بالحزن والغم؛ والحزن فيه كآبة ي 


التعبیر عنها بظلمة النفس ولا كانت 
ن التعبیر 
عن تحمل الأذى؛ وما یحدث عنه من حزن 


الظلمة توافق السواد ؛ لذلك يي 
وغم بالموت الأسود"؟, 

- الوت الأحمر: 

عرفه البعض بانه مخالفة النفس » 
وهی العبارة التی ذکرها حاتم الأصم؛ 
وابن عریی. 

وهنالك من عرفه بمخالفة البوی*. 

لذلك یقول الامام الشعرانی: ومن 
ان الرید مخالفة هوى نفسه؛ فلا 
افیا قط فيما تهواه. وقد أجمع الأشیاخ 
على أن رأس مال المريد مخالفة نفسه» 
ومن أطلق عنان نفسه فيما تهواه فقد 
أهلكها 

وکان ابو حفص- رحمه الله - 
يقول: من لم يتهم نفسه على دوام 
الحالات» ولم يخالفها فى جميع شهواتها» 
ولم يجرها إلى مكروهها فى سائر 
الأوقات» فهو معذور فى سائر الحالات. 

وكان أبو بكر الطهسنانى يقول: 
أعظم حجاب بينك وبين ربك موافقة 


وهو ضرب من ضروب المجاهدة» ومن 


شأن المريد مجاهدة نفسه دائما فى ترك 
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۳۹ 
اخ الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


الشهوات”", 

وسمی ذلك الموت بالموت الأحمرء لأنه 
شبيه بحمرة الدم: فان من خالف هواه 
فقد ذبح نفسه"؟ 

وهذاالموت- كمايذكر 


الكاشانى . جامع باقى الوتات كلها 


لأنها لا تتحقق بدونه؛ وإليه الاشا 


رة بقوله 
صلى الله عليه وسام لما كان يرجع من 
قتال الكفار: «رجعنا من الجهاد الأصفر 
إلى الجهاد الذکبر قالوا يا رسول الله وما 
الجهاد الأكبر ؟ قال: مخالفة النفس»(۳. 

وفى حديث آخر: «المجاهد من جاهلا 
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نفسه»". فمن مات عن هواه فقد جیاً 


بهداه من موت الضلالة» وبمعرفته من 
موت الجهل: كما قیل: 
وفی الجهل قبل الموت موت لأهله 
وأجسادهم قبل القبورقبور 
وگل امرئ لم یحی بالعلم قله 
فليس له بعد المات نشور 
وقالوا 
اليس من مات فاستراح بمیت 
إنما الیت میت الأحياء 
وقالوا 
لم يمت موتة الوفاة ولکن 


1 2 
مات من كل صالح وحمید ۲۳ , 


أ.د/ آحمد على عجيبة 


e 


موسوعة التصوف الإسلامئى ‏ سس 
الپوامش: 


(۱) شاعر جاملی اشتهر پنسبته إلى آمه حيث لم يعرف اسم آبیه ( الزرکلی: الأعلام ح؛ مد۲۲۰). 
/ باب / تھی من أكل ثوما أو بصلا(۰)۸۷۹ 


(۲) آخرجه مسلم فی صحیحه کتاب/ لاط ومواضع ال 
والنسائى فى سننه / کتاب / الساجد /باب /سن يخرج من السجد(۷۰۱)» وابسن ماجه فى سفنه / 
کتاب إقامة الصلاة والسنة فيها / باب / من أكل الشوم فلا يقرين السجد(؟۰)۱۰۰ کتاب / الأطعمة/ 
باب / اگل الثوم والبصل (۳۳۵۶): واحمد فى مسنده (۰۸۵ ۰۱۸۱ ۳۷۳ 

(۳) لسان المرب (مادة موت) .444 ط دار المعارف. 

(4) د/ إبراهيم محمد تركى: فل سفة الوت عند الصوفية ص١ ١١‏ ط دار الوشاء لدتیا الطياعة والنشر مستة 
۸ م الاسکندرية. 

(0) الزمخشرى: اساس البلاغة (مادة موت) ج٠‏ صد۰4٩‏ البيثة العامة لقصور الثقافة 


۰ القاهرة. 

)١(‏ الجیلی: الإنسان الكامل فى معرفة الأواثل والأواخر ج٠‏ ص05 ط صبيح سنة ۱۳۱۸ه- القاهرة. 

(۷) ابن القيم: مدارج السالكين ج۲ ص١۲‏ تحقيق: عماد عامر ط دار الحديث ط أولى سنة ١١۹١م‏ القاهرة. 

(۸) الراشب الأمسفهانى: المفردات فى غريب القرآن ملفا 1۷۷ تحقيق: محمد كيلانى ط الحلیی سنة 
۸۱ هم - ۱۹۱۱م الفيروز آبادى: بصائر نوی تروص ۰۵۲۱ تحقييق عبد المليم الطحاوى ط 
المجاس الأعلى للشئون الاسللا ۲ تفای 


() رواه البخارى / كتاب / الدعوات / باب كا ول از نیام (450؟), (0814): (0۸۹)/ كتاب التوحيد 


/ باب / السزال بأسماء الله (04): ومسلم / كتاب / الذكر والدعاء / باب / ما يقول عند النوم 


(۸) والترمنى / باب / الدعوات عن رسول الله (۰)۳۲۳۹ وابو داود / كتاب/ الأدب / باب / ما 
يقول عند النوم (4540)؛ وابن ماجة / كتاب / الدعاء / باب / ما يدعوا إذ! انتبه من الليل. 
(۱۰) لسان العرب مادة (موت) ص٩۲۵‏ 
(۱۱) نفسه ص 1۲۹۲ 
(۱۲) ذكسره ابو نمیم الأصفهانی فى حلية الأولياء ۲۰۶/۷ ط دار الکتاب المربى - بیروت - ط الرابمة ۱۸۰۵ 
وذكره ابن عساكر فى تاريخ مدينة دمشق 101/17 ط دار الفكر - سيروت 1116م تحقيق 


الدين العمرى. وذكره ابن الجسوزی فى الصفوة ۲۳۲/١‏ ط دار الممرفة - بيروت - ط الثانية 


فى غريب 


3ه / ۱۹۷۹م تحقيق محمود فاخورى ومحمود قلمه جى . و ذكره أبن الأثير فى النها 
الأثر ۰۳۱۹/۱ وابن منظور فى لسان العرب صة؟4. 

(۱۲) ذکره ابن الأثير فى النهاية فى غريب الأثر ۲۱۹/4 ط المكتبة العلمية - بيروت - ۱۳۹۹ ه تحقيق عادل 
الزاوى ومحمود الطناحی و ذكره ابن منظور فى لسان العرب 1571 

(14) الکاشانی: اصطلاحات الصوفية ص۰۱۰۵ تحقیق: د/ عبد الخالق ردء ط ثانية» دار العنارف مسنة 
ھم القاهرة. 

(۱۵) الجرجانى: التعريفات ص ۲۱۱ ط الحلبی, القاهرة. 


(17) راجع» التعریضات ص ۰۱۵۹ اصطلاحات ال 04 أحمد الكمشخاتوى النقشبتدى: جامع 


ال مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سس 


الأصول ضی الأولياء ص ٩۲‏ /رفيق 


مکتبة لبنان سنة ۹۹۹ ۱م. 
(۱۷) اصطلاحات الصوفية ص ۰3۸ جامع ال صول ص ۱۰۵ 
(۱۸)د/ آبو العلا عفیفی: الملامتية وال صوفية وأهل الفتوة ص ۵۰ الجمدية الفلسفية المصرية ط الحل 


۶ ه - 1540م انقاهرة. ضهاء الدين السهروردى: آداب المريدين صداة. 


(15) د/ عبد الله الشاذلى: التصوف الإسلامى فى ميزان الكتاب وإلسنة المجلد الثالث ص4؟١‏ ط دار البدأية. 
(۲۰) الامام ا 


ألى: إحياء علوم الدین ج۲ صد؛ دار الصابونی 


(11) أبوبكر محمد بن عسر الحكيم الوراق اصنه من ترمذ» وأقام ببلغ؛ له الكتب المشهورة 


الرياضات والمعاملات والآداب؛ السامی: طبقات الصوفية صد۵۲ ط دار الشعب سدنة ۱۳۸۰ ه القاهرة 

(۲۲) أبو بگر محمد بن موسى الواسطى. وأصله من فرغانة» من 3دماء أصحاب الجنيد» وابى الحسين 
النوری وهو من علماء مشايغ القوم؛ لم يتكلم احد فى أصول انتصوف مثل ما تكلم هوء وكان عانا 
بالأصول وعلوم الظاهر؛ مات بمرو بعد المشرين وثلاشاثة من اليجرة التبوية (المرجع السابق صد078. 

(11) آبو النجیب ضياء الدين ال سهروردی: آداب المري ييل هي ۰۵۹ .٠١‏ تحقيق: فهيم محمد شلتوت. دار الوطن 
العربى - القاهرة 


(14) نفس الصدر صب ۵۷ 2 


(۲۵) آبو الحسین الشوری؛ اسمه احمد بن ماد مولبد والمييشاء خراسانی الأصل يعرف بابن البنوى 
كان من أجل مشايخ انقوم وعلمائهم: لم يكن فى وقته احسن طريقة منه؛ ولا ألطف كلاما؛ توفی 
سنة تسمين ومائتين (طبقات الصوفية ص۲۸) 

١‏ أبو القاسم الجنيد بن محمد الخزازء أصله من نهاوند» ومولده ومنشوه بالعراق» كان فتیها تفقه على 


أبى ثور» وكان يفتى فى حاقته 


فى سنة سبع وتسمين ومائتین (نفس المصدر ص۳. 


(۲۷) آبو بكر محمد الكلاباذى: التعرف لمذهب اهل التصوف ص٤۲‏ ۲۵ تحقيق: محمد امین النواوى؛ ما 


بذء محكتبة الكليات الأزهرية سئة ۱4۰۰ه. - ۱۹۸۰م القاهرة 

(18) آداب المريدين ص16 

ه١‎ 4۰۷ ابو تمیم الأصفهانى: حلية الأولياء ج-۰۲ صه ۰۱۰ ۱۰۷ ط دار الريان للتراث - ط خامسة سلة‎ )۲٩( 
۷م - القامرة‎ - 

(۳۰) نفس المصدر ج۴ ص۱۱4 

(۳۱)د/ کامل مصطفی انشیبی: الصلة بين التصوف والتشیع ۲۷۸ دار الأندلس. 

(۳۷)د/ على سامى ال 


الف الاسلام ج۲ صت۲۲۰. ط الثامنة. دار السارف- 
القاهرة. 


(5) الکاشسانی: اصطلاحات ان صوفية م۰۱۰۵ لطائف الاعلام فى إشارات امل الإنبام ص45 , تست 
الدكتور/ عاصم إبراهيم انکیالی. ط أونى. دار الكتب العلمية سنة 


۰ - ۱۲۵ اه بیروت. 


(۲۸) الإمام الألوسى: روح المعانى ح۱ صد۳۹۱. ط دار اترات - الشاهرة. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


(۳۵) اصطلاحات الصوفية ص ٠١5‏ 
(۳۷) روح المعانى ح۸ ص1۸ 


(۳۷) حاتم الاصم: أبو عبد الرحمن حاتم الأصم من اهل بلخ» كان أحد من عرف بالزهد» واشتهر بالورع» 


توفی سنة سبع وثلاثين ومائتين (انظ ر فى ترجمته: طبقات الصوفية ص۲۲ حلية الأولياء ج۸ ص۷۳ 
الخطيب البنداوی: تاريخ بفداد ح۸ م۰۲۸۱ مكتبة الضانجی- ‏ القاهرة: ابو حفص الصری: ملبقات 
الأولياء ص١١٠‏ تحقیق: مصطفى عبد الفادر عطاء ط أولى. دار الكتب العلمية سنة 4۱۹ اه - 1۹۹۸م 
سبیروت. 


(۲۸) طبقات الصوفية ۰۲۲۰۲۳ حلية الأولياء جه ۲۸ 

(55)د/ سماد الحكيم: المعجم الصوفى ص 1١7١‏ ط آولی: الزس سه الجامبية للدراسات وال شر سنة 
۱اه ۸۱۹۸۱ - بیروت. 

(4۰) ابن عرنی: الفتوحات المكية جا ۰۲۵۸ دار صادر- بیروت. 

(1۱) نفس الصدر ج۲ صد۲۵۲. 


(۶۷) اصطلاحات الصوفية ص۰۱۰ لطائف الاعلام میات آمل الإلبام صت ۰۱۳٩‏ التدریفات هب۰۲۱۱ 


راجع أيضا: جامع الأصول فى الأولياء وان لأا غ# ٠/5‏ موسوعة م صطلحات التصوف الاسلامی 
r‏ 

(۸۳) الفتوحات المكية ج؟ مس۸۷٠‏ 

(44) الإمام عبد الوهاب الشمرانى: الأنوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية ج١‏ صه؛ تحقيق: طه 
الباقى سرور» السيد محمد عبد الشاضمى. الناشر: مكتبة السارف؛ بیروت؛ راجبع آیضا: إحياء علوم 
الین ۲ ص۱۳ 

(۵) إحياء علوم الدين ج۲ ۷۹,۲۷ 

(40) آبو القاسم القشیری: عبد الكريم بن هوزان بن عبد اللك النيسابورى؛ احد آلمة الإسلام ولد فى ریم 
الأول مستة ست و 
مصنفات أشهرها: الرسالة القشيرية؛ ولطاتف الإشارات وغيرها. توفى سنة خمس وستين واريمائة 
(راجع: السبكى. طبقات الشافمية جه ص۱۵۲- ۰۱۱۳ تحقيق: محمد محمود الطناحی» وآخرین» ل 
دار إحياء الكتب المريية. والخطيب البغدادى: تاريخ بنداد ج١١‏ ص۸۳ 


ثلامائة, 


ا بارعا أصولياء معقفاء متكلماء محدثاء له عدة 


(۷) الأتوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية صة0. 

(44) أبو محمد سهل بن عبد انتستری. أحد أثمة القوم وعلمائهم والمتكلمين فى علوم الریاضات» توفى سنة 
شلاث وثمانين وسانتین. وقبل سنة شلات وتسعين (راجع طبقات الصوفية صسغ؛؛ حليسة الأولياء ج١٠‏ 
۰۲۲۲۱۹۸ طبقات الأولياء ص۰۱۸ 

(45) الأنوار القدسية صه: ۵۷ 

(00) آیو زكريا يحيى بن مماذ الرازى» تكلم فى علم الرجاء وأحسن فيه مات سنة ثمان وخ 
(راجع طبقات الصوفية صة7: حلية الأولياء ج١١‏ ص05 


بقات الأولياء ص۲۷۷ . 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(01) آداب المريدين صةة. 


00 حلية الأولياء ج١٠‏ م۰3 طبقات انصوفية ص۰۲۲ راجع أيضا أقوال وآداب الزهاد والتصوفة في الجوع 
فى كتاب: المع للطومسى: تحقيق:د/ عبد الحليم محمودء طه عبد الباقى سرور ط دار الكتاب 
الحديثة سنة ۵۱۳۸۰ - ۱۹۲۰ - القاهرة. إحياء علوم ائدين ج۲ ص۸۲. 

(6۳) إحياه علوم الدين ج۴ م۰۷ ۸4- ۸۸ 

(04) قال العراقى: متفق عليه من حديث صفية دون قوله (فضيقوا مجاريه بالجوع والمطش) هامش مکتاب 
الإحيساء جا ص۲۳۲ رواه البخارى/ کتاب/ الاعتكاف/ باب/ زيارة المرأة زوجها فى اعتگافه, 


وکناب/ بدء الخلق/ باب/ صفة إبليس» ومسلم/ كتاب/ السلام/ باب/ بيان أنه يستحب لمن رثى خاليا 


بامرأة وكانت زوجته. 

(06) أخرجه الترمذى/ كناب/ الزهد عن رسول الله/ باب/ ما جاء فى كراهية الاکل(۲۳۰۲): وابن ماجة/ 
کشاب/ الأطمسة/ باب/ الاقتصاد فى الأكل وكراهية الشبع(:774): واحمد فى مسئده مسن حديث 
المقداد بن معد كرب الكندى (11067). 

(65) الفتوحات المكية ج۲ ۰۱۸۸-۱۸۷ 

(0۷) آخرجه النسائى/ كتاب/ الاستماذ:/ بابل لاصتا من الجوع (؛ ۰۵۲۷ ۵۳۷۳), وأبو داود / کتاب/ 
الصلاة/ باب/ فى الاستماذة (۰۱۲۲۲ وابن ماجة كاب الأظممة/ باب/ التعوذ من الجوع (۲۲۹۵). 

(04)الفتوحات المكية ج۲ ص5۵۸ 

(05) نفس الصدر جاهن۱۸۸ 

1 )0۰( 


2 اموت عند الصوطية م۱۸۹ 

(11) الفتوحات المكية ج۲ م3۵ 

(17) المعجم الصوفی مد۲۵۵. 

(1۳) التعرف لذهب آهل التصوف ۲۹ ۳۰. 

(1) کب بن مائع الحمیری الیمانی العلامة اتحبر الذى كان بهودیا فاسلم بعد وفاة النبى صلی الله عليه 
وسلم قدم الدينة من الیمن فى آيأم عمر بن الخطاب رشی الله عنه: حدث عن بعض الصحابة؛ توفی 
بحمص ذاهبا للنزو هی آواخر خلافة عثمان بن عفان رضی الله عنه, راجع ابن الجوزی: صفة الصفوة 
ج؛ صب۰۲۰۲ تحقيق: محمود فاخوری» د/ محمد رواس قلمة جی؛ دار المعرفة سنة 44؟1ه - ۱۹۷۹م 
بیروت. 

(10) حلية الأولياء جه ص۳۸۲:۳۸۱. 

(15) نفس الصدر ج صب ۱۳۸۹۱۳۸۸ 

(7۷) طبقات الصوفية مد۲۰. حلية الاوليامجه ص۲۹3 

(18) حلية الأولیاء ج٩‏ ص۲5۹ 

(15) راجع: اصطلاحات ال صوفية ص۰۱۰ لضائف الإعلام فى |شارات أهل الالبام ص۱۳۸ » التعريفسات 


ص 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 


(۷۰) آداب المريدين ص 71 

(۷۱ اللمع ۰۲۵۸ ۲:۹ 

(۷۲) تفس الصدر ص ۲2٩‏ 

(۳) مسند الأمام آحمد جه مب ۱٩۷‏ (۲۱۷۲۹). صحیح این بان ج٣‏ ص۰۱3۲ ج؛ ص۰۱۲۲ والستدرك عا 
الصحيحين ج۲ ص4۸۷ (۳۹۱۲. 

(۷) المعجم الكبير +۲ ص۱۸ 

(۷۵) آداب المريدين ۲۷۵ 

(7) ستن الترمنی. باب ما جاء فى الاحسان والعفو ج؛ ص۳۹۵ (۲۰۰). 

(۷۷) آداب المريدين هد ۱۳. 

(۷۸ اللمع ص۲۸ 

(۷۹) النتوحات جا ۲,۲۵۸ ص۱۸۷ ۰ راجع المجم الصوفی ص۹٠۷‏ 

(۸۰) راجع: اصطلاحات الصوفية ص۰۱۰ ۰۱۰۷ لطائف الاعلام ص4۳4 

(۸۱) الفتوحات المكية جا ۲۵۸ 

(۸۷) فلسقة الوت عند الصوفية صد۰ ۰۱۹ 141 


١ نطائف‎ )85( 


(۸4) نفس الصدر صد- ۰44 راجع أيضا اصطلاحات الَصَوَطيه تاک س١‏ ۲۱ 
(۸۵)الانوار القدسية فى معرفة قواعد صوفية جا م.۱۶۲. 


(87) الحاسپی: آداب النفوس م۰۱۶۷ تحقيق: مجدی فتحی السید ط دار السلام - القاهرة سنة 1551م 


(۸۷) الفتوحات المكية جا ۲۵۸ 
(۸۸) فلسفة الوت عند الصوفية ص۳٩۱‏ 

41 ١ص لطائف الاعلام‎ )۸٩( 

)٩۰(‏ الأنوار القدسية فى معرفة قواعد الصوفية جا صا 
)٩۱(‏ نفس الصدر جا ص۸۰ 

(۷٩)الفتوحات‏ المكية جا صا۵ ۲ 


۲ وقال: قلت غریب جدا وذكره الشلبى هكذا من 


غیرسند. طا دار اين خزيمة - الرياش- ط الأونی 414 اه - تحقیق عبد الله السمد. وتكره المجلونی 


)٩۲(‏ ذكره الزیامی فى تخريج الأحاديث والاا 


فى کشت الخفا ۰۵۱۲/۱ ۰۵۱۲ و قال: قال الحافظ ابن حجر فى تسديد القوس هو مشهور على 
الألسنة وهو من كلام ابراهيم بن عيلة انتهى. 
واقول: الحدیث فى الإحياء قال العراظى: رواه البيهقى بستد ضعي عن جابر ورواه الخطيب فى تاريخه من 


جابر بلفظ قدم النبسى صلی الله عليه وسلم من غزاة فقال عليه الصلاة والسلام قدمتم من خير مقدم 
وقدمتم من الجهاد الأصفر الى الجهاد الأكبر الوا وما الجهاد الأكبر قال مجاهدة العبد هواء انتهى؟ 


والمشهور على الأنسنة رجعنا من الجهاد الأمسفر الى الاکبردون باقيه ففيه اقتصار انتهميط موسسة الرسالة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


رت -ط الرايسة ٠٤اه‏ - تحقيق أحمد القلاش. وذكره أبن رجب الحنبلی ضى جامع العلوم 


والحكم ١51/١‏ وقال: ويروى هذا مرفوما من حديث جابر بإسناد ضسعيف ولفظه قدمتم من الجهاد 
الأصفر إلى الجهاد الأكبر قالوا وما الجهاد الأكبر قال مجاهدة العبد لبوادط مؤسسة الرسالة - بيروت 
- ط السابعة 617١ه‏ - تحقيق شعيب الأرنازوط وإبراهيم باجس. 

ا(4) أخرجه ابن حبان فى صحيحه باب فضز - ذكر انقطاع الأعمال عن ابلوتی وبقاء عمل المرابط 


إلى يوم القيامة مع آمنه من عذاب القبرج١٠/ص ۸١‏ .ط مؤسسة الرسالة - بيروت س ط الثائية 4۱۶ اه 


/ 1157م - تحقیق شمیب الأرناؤوط. والترمذى فى سننه كتاب فضائل الجهاد - باب ما جاه شى 
ام > تحقیق ج ب ماج 
فضل من مات مرابطا؛ وقال: قال آبو عيسى وفى الباب عن عقبة بن عامر وجابر وحديث فضالة حديث 


ببح ج؛/ص79١ط‏ دار إحياء التراث - بيروت - تحقيق أحمد شاكر. وأحمد فى مسنده 
۷ مؤسسة قرطبة بمسر بدون تاريخ. 


(16) لطائف الإعلام صدا؛؛ ۰۸1۰ اصطلاحات الصوفية صه۰ ۱۰۹۰۱ 


موسوعة التصوف الإسلامى 


التأويل 


مفهوم التجربة با معنى العلمی يختلف 
ل الاختلاف عن مفهوم "التجرية' فى 


فضاء التصوف بوجه عام. ذلكم أن 
التجارب فى ميدان الملم من صفاتها أنها 
تعمم» وتتكرر؛ لمالبا غة 
"الوضوعية" حيث يتم بالضرورة التحقق 
من صدقها أو عدم صدقها. أما فيما 
يخص الحياة الروحية فإن التجربة تبدأ من 
الفرد" وتنتهى عنده» لأنها شرِيوة 
الخصوصية؛ و 


الذاتية والأساسية أنها لا یمکن أن ٠‏ 


ن شم ضإن من صفاتها 


0 
حيث يستحيل التحقق من صدقها أو عدم 
صدقها 
إن التجري.ة الصوفية, أو لنقل حالة 
الوجد التی يحياها الصوي؛ لا تعتمد على 
حس أو عقل؛ بل على حدس خاص. إنها 
حا 5 خال 
الآخر. لبذا لا يحق لأحد أن يحكم 
بالصدق أو الكذب على مثل هذه الحالات 
الشعورية الوجدانية؛ ولعل ذلك راجع إلى 


سرت 


عدم وجود معیار أو مقياس يمكن - على 


مة من المحال نقلها إلى 


ضوثه - أن نتحقق من صدق الصوفى أو 
عدم صدقه. علينا فى هذا الصدد: ما أن 
تُصدق الصوفى فيما يقول ويفعل؛ أو لا 
نُصدقه. على أنه لا يحق لنا أن نطالبه 
بإقامة البرهان" و الدلیل" على ما يقول» 
وعلى ما يعانيه ويعاينه. 

يقد تجاوز الصوفى مرحلة البرهان 
(العمل)؛ ولبذا يقول أبو العلا عفيفى: "إن 
الشای ی آمر الصوفى بين شيثين إما أن 
يُصَّدّقوا ما يُخبرهم به (الصوفى)»؛ أو 
يَضْرِيوا بكلامه عرض الحائط”" 

وما كانت نقطة انطلاق الصوفية هى 
"الحدس"؛ ترتب على ذلك عجز الصوفية 


جميعًا عن التعبير: تعبيرًا حقيقيًا» عن 
تجريتهم الروحية لأن اللغة؛ فضلاً عن آنها 
وعاء الفكرء فإنها فى واقع الأمر؛ إما أن 
تعتمد على المحسوسات مباشرةء وإما إن 
تستند» فى نهاية المطاف؛ إلى أمور حسية. 
إن ال صوفية جميمًا لا يعترفون بالحس 
والعقل كمصدرين وحيدين للمعرقة 

ن الاطمئنسان إليهماء والاعتماد 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


عليهمسا فسى 'ولوج الحياة النورانية 
الخالصة" 

ونا كان البدف الذی یسمی إليه 
الصوفية جميمًا هو حالة من حالات العیان 


ت الفناء؛ 


المباشر؛ حيث يتم الحو؛ حي 
ومن ثم البقاء» فإن هذه الحالة لا تحدث 
إلا بعد تجاوز ال 
والبرهان (العقل) 

إن الصوفية يسعون إلى حالة مسن 
حالات التوحد» سواء 


وفی مرحلتى الح 


ان وحدة شهود : 
أو وحدة وجود ؛ وهذه حالة من المستحيل 
نها الصوفى بلغة 
الصوية» فى عين الوقت» يجد نفله 


أن يعبر ية. لک 


مضطرا إلى التعبیر عن هذه التَریتمَا 


الفريدة الشی هسی شديدة الخصوصية 


هنا تكمن المفارقة: حالة الوجد حالة 
ذاتية؛ من الحال التعبير عنهاء لكن الأمر 
يقتضي. فى عين الوقت» أن يبوح الصوفية 
بما يشعرون به, ولبذا فإنهم يلجثون إلى 
اللغة "الحسية". 

إذا كان الأمر كذلك فإن من سمات 
لغة الصوفية" آنها لغة أرمزية" ولبذا 'إذا 
تحدثت رابعة العدوية (على سبيل الشال) 


عن الحب الالپی؛ أو القديسة كاترين عن 


"الزواج الروحي قلنا: هذا شعور جنسی 
متع... وإذا قال أبو اليزيد البسطامی: إنه 


رأى فى النام أنه ضرب خيمته يجوار 
العرش, قلنا: هذا الرجل يهذى ... وإذا 
3 الصوفية كلمة النکاح ... أو 
'الخمر”"؛ أو ما مائل ذلك؛ قلنا: هولاء قوم 
محرومون» استولى عليهم سلطان شهوة 
مكبوتة. وكذلك إذا تغنوا بحب 'ليلى" 
وسعدي"؛ وبجمال الثغر؛ وسواد الشر؛ 
ام» قلنا: قوم استفرقوا فى 
المادية ولذاثذها" 


وامتشاق ال 


3 شرت اتهامات الصوفية ف 
اأقوأئبم فى الحب الالری عن أحد طریقین: 
“إتتاسكذم تأويل هذه الأقوال؛ أو إساءة 
تأويلها ق 

على ضوء ذلك فإن الصوفى لا غنى له 
عن لفة الرمز والاشارة, واصطناع أساليب 
۱ ؛ والتصوير» لكى يُترجم عن 


أحواله ویعبر عن مواجیده وأذواقه؛ مهما 


د أو عن غيرقصد". 


يكن فى لفة الرمز من قصور عن التعبیر؛ 
لأن موضوعات تجاربه خارجة عن نطاق 
ية والعقلية التى تُعبر عنها 
اللفة الوضعية الاصطلاحية". 


الموضوعات الى 


وهذا ما عبرعنه ستیس" فى كتابه 


التصوف والقا . 


زک 


التعییر عن حقائق التصوف بألقاظ اللفة 
راجم أساسًا إلى أن اللفة بوبة ف 
قوالب العقل» والصوفى بالضرورة یمیش 
فى العالم المكانى - الزماني: حيث 
قوانين المنطق. 

ونا كانت تجربته تنتمى إلى عالم 
آخر هو عالم الواحد لا الكثير» فهو حين 
ينتهى من تجربته ويريد أن ينقل مضمونها 
إلى الفير» من خلال عملية تذكر لبا ؛ 
تخرج الكلمات من فمه» 
يجد نفسه يتحدث بالمتناقضات. وهنا يتهم 
اللغة بالقصورء ویعلن أن تجریته مما لا 
بمگن التعبير عنه” 

ولبذا فاننا فى قراءتتا لأص الب 
التصوف ینبفی أن نميز فى آقوالیم بين 
ظاهر اللفظ وبين باطنه. فالصوفى يتحدث 
عن الشهود فیصفه بأنه فيض من النور 
الإلبى الذى ينفمس وينكشف به 
الخليقة. ويتحدث عن الحب فیصفه بأنه 
انار محرقة تنمحى فيها الشخصية الفردية 
ویفنی فيها المحب فى المحبوب. ويتحصدث 
عن الحرية قيصفها بأنها الانطلاق من 
قيود العبودية إلى سعة فناء السرمدية. 


ويشبّه النفس بطائر يحن آبدا إلى الرجوع 
إلى وطد 


الأول. ويتحصدث 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
والسكرء والسساقي؛ وعن المفانى 
والأطلال... وعن نيلى؛ ولبنى» وعزه» 
وسلمی؛ كما يتحدث عن الوصال» 
والعناق؛ والتلاقي؛ والفراق؛ والبجرء 
والأنس» والوحشة؛ وغير ذلك من ألفاظ 
الغزل الإنساني”*. 

لبذا فان من المألوف أن يلجأ الصوفية 
إلى هذا الأسلوب الرمزى للتعبير عن 
حالتهم الشمورية. هذا الأسلوب الذى 
يجمعهم جمینا فيما بينهم من حيث الفهم 
المشترك لانتمائهم إلى فضاء واحد هو 
كما التصوف. 

أوفضلاً عما سبق فإن الصوفية 
وإ لى استخدام الأسلوب الرمژی 
كنوع من أنواع "التقية' حيث يستطيعون 
من خلال هذا الأسلوب ویواسطته ١‏ 


۳ 
عن ما یزمنون به من جهة. وما قد یرغبون 
من ایصال رسائل 'فكرية' إلى من 

یحیطون بهم من جهة أخرى: بحيث لا 
يتمكن المتريصون بهم من إيقاعهم فى 
شراك الكفر والزندقة والبرطقة» فضلاً 
عن الخروج على الحكام ... لأن للصوی» 
نهاية الطاف» موققّا واضخا من 

مفهومی الحرية والعبودية» الأمر الذی له» 


بطبيعة الحال» آیعاده السياسية 


-۱۱۹- 


المجنس الأعا 
ياق یتول عبد الرء 
بدوي: إن عالم الأولياء (الصوفية) عالم 


فى هذا ال 


رمزى خالص ابتدعته هذه الأرواح النبيلة 
العالية ليخلقوا للإنسان معانى جديدة على 
الأرض. إنهم كالشعراء يخلقون عوالم 
خاصة بهم يهرب إليها الإنسانء أو 
بالأحرى يحيا فيها الطامحون بأبصارهم 
إلى ما فوق التراب يأسًا من عالم الفعل 
والواقع؛ وشحذ! للهمم إلى عالم اسمی: 
عالم إنسائى مع ذلك. 
والأولياء من أجل هذا 


إلى الأرضيء ویرفمون الأرضى الل 


بون العلوى 


العلوي» حتى يتألف من هذا المزيج الجديلمت 


عالم جديد يهيبون بالنفوس الظامكة تب 


المثل العلیا آن تدخل فيه؛ ونو للحظات» 
من حیاتهم اليومية. لبذا نراهم يُمجدون 
الا سان فى الله ویمجدون الله 
الانسان. إنهسم یسعون إلى الباطن حینما 
يرون الناس عاكفين على الظاهرء 
الوقائع. إتنا نشاهد اللامعقول يصرخ فى 
معظم أحداث الحياة ووقائعها: فكيف 
نریسد هنهم أن يقخصروا على العقل: 
ولا ينشدوا ملكة أخرى للادراك..۳٩‏ 

لغة الصوفى ادا هی لفة رمزية:.وما 
دامت لغة رمزية فإن التأویل" أمر لا مناص 


للشئون الإسلامية 


فى قراءتنا لكتابات الصوفية وما 


ج و » وقبض» وبسطء 


ومحوء وفناء؛ ومبشاهدة:؛ ومعاينة» 


وتوحد..الخ. 

یقول القشيرى "اعلم أن من المعلوم أن 
کل طائفة من العلماء لبم الفاظ 
یستعملونها؛ انفردوا بها عمن سواهم؛ 
تواطئوا عليها لأغراض: لبم فيها من 
تقريب الفهم على المخاطبين يهاء أو تسهيل 
على أهل تلك الصنعة فى الوقوف على 
معانيهم بإطلاقها. وهذه الطائقة يستعملون 
فا . فيما بینهم» قصدوا بها الکشف 


عن معانيهم لأنفسهم والاجماع والستر على 


من ب اينهم فى طريقتهم لتكون معانى 


ألفاظهم مُسْتَبْهُمة على الأجانب غجيزة متهم 


على أسرارهم؛ أن تشيع فى غير أهلهاء إذ 


ليست حقائقهم مجموعة بنوع تکنم أو 
مجاوبة ب رب تصرف. بل هي معان 
أودعها الله تعالى قلوب قوم واستخلص 
لحقائقها أسرار قوم”". 

التأويل والتفسير: 


ثمة تعريفات كثيرة للتأويل ... وكلها 
تُؤدى فى النهاية إلى فهم واحد له. التأويل؛ 
من حيث اللغة: مشتق من آل إليه ... رجع 
وصار. ويقال آل الشيه: رده؛ وآل الرعية: 


س 


ساسهم. أول الشيم: أرجمه. یقال فنی 
الدعاءء لمن فقد شيئًا: أول الله عليك 
ضالتك. وأول الكلام: فسره» ورده إلى 
الغاية المرجوة منه. وآل الرؤيا عبرها؛ وال 
الكلام وله 

وقيل التأويل مصدر اوله يؤوله تأويلاً 
مثل حول تحويلاً وعوّلٌ تعويلاً: وقولہم آل 
يؤول: أى عاد إلى كذا ورجع إليه”. 

وقيل أيضًا التأويل فى کلام العرب: 
الرجع والصیر... مأخوذ من آل يؤول إلى 
حذاء أى صار إليه. وأولته: صيرته إليه. 
وقيل التأويل تفعيل من آل یژول» وهو الذي 
يُستجار به فى الث 


زع إليه عنكه 
عارض النائبة. فتأويل القرآن كذلك! 5 

آما عن التأويل بالعتی الاصطلاحى 
فتطالع فى كتاب التمريفات للجرجاني 
التأويل فى الأصل: الترجیح» وفى الشرع 
صرف اللفظ عن معناه الظاهر إلى معنى 
إذا كان المحتمل الذى يراه 
موافقًا للكتاب والسنة» مثل قوله تعالى: 
ورج ال مق میب » (يونسء ۳۱) إن 
أراد به إخراج الطير من البيضة2» كان 
تقسيراء وان اراد به إخراج الزمن من 
الکافر. أو العالم من الجاهل. كان 
تأويلة"". 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وجاء فى كشاف اصطلاحات الفنون 
"التفسیر بیان لفظ لا يحتمل إلا وجها 
واحدا. والتأويل توجیه لفظ متوجه إلى 
معان مختلفة إلى واحد منها بما ظهر من 
الآدلة. 
وقال الماتريدي: التفسير: القطعء 
القطع على أن المراد من اللفظ هذا 
والتأويل ترجيح أحد المحتملات بدون 
القطع... 
وقال آبو طالب الشعليي: التفسیر بیان 
وضع اللفظ اما حقيقة أو مجازاء 
کسیر الصراط بالطریق؛ " والصیّب 
چالطر, والتأویل تفسير باطن اللفظ مأخوذ 
هن الاوّل وهو الرجوع بعاقبة الامور. 
فالتأویل [خبار عن حقيقة المراد» والتفسیر 
إخبار عن دلیل الراد» لأن اللفظ یکشف 
عن المراد. والكاشف دليله كقوله تعالى 
$ إِنّ رت لبالیزضاد وتم 4 (لفجر:۱6) 
تفسيره أنه من الرصدء یقال: رصدته: 
رتبته والرصاد مفعال منه. وتأويلة التحذیر 


من التهاون بامر الله والغفلة عن الأطبة - 
والاستعداد للعرض عليه 

وقيل التفسير يتعلق بالرواية والتأويل 
يتعلق بالدراية”7". 

وفی شرحه لریاکل النسور 


۲۱ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
للسهروردي: يقول: "الدواني”: التأويل 
إرجاع صور الأوضاع الشرعية إلى عالها: 
والمعانى التى هی لباء وكشف تلك 
الحقائق من تحت تلك الصور”". 


معنى تحتمله إذا كان المحتمل الذى يوافق 
الكتاب والسنة. ولذلك فهو يختلذ 
باختلاف حال المؤول من صفاء الفهم ورتبة 
المعرفة. قال آبو الدرداء : لا يفقه الرجل 


ل الفقه حتی يرى للقرآن وجوها كثيرة. 
ل محرض لكل طالب صا 


وهذا 


همة أو يُصفى موارد الكلام ويفهم دقيق 


معانیه۳ 

آما ابن تيمية فقال: التأويل فى كرتي 
التأخرین من المتفقهة والمتكلمة والمحدثة 
والمتصوفة؛ ونحوهم هو صرف اللفظ عن 
العنی الراجح إلى العنی المرجح لدليل 
يقترن به. وهذا هو التأويل الذى يتكلمون 
عليه فى أصول الفقه ومسائل الخلاف 
والمتأول عليه وظيفتان: بيان احتمال اللفظ 
للمعنی الذى ادعاه؛ وبيان الدليل الموجب 
للصرف إليه عن المعنى الظاهرء (وهذ! هو 
التأويل الذى يتنازعون فيه ضی م 
الصفا 


وأما التأويل فى لفظ السلف ذا 


نيان: أحدهما تفسير ال 
. فيڪ ون التأويل والتة 
هؤلاء متقاربا أو مترادفا ... 


لام أو ب 


والعنی الثالث من قسمى التأويل هو 
نفس المراد بالکلام؛ فإن الکلام إن 
كان طلبًا كان تأويله نفس الفعل 
المطلوب؛ وان برا... فالتأويل فيه 
نفس الأمور الموجودة فى الخارج؛ سواء 
كانت ماضية أو مستقبل"*٩.‏ 

ويقول ابن قيم الجو: 


أن + 


التأويل فى 


إصطلاح أهل التفسير والسلف من أهل 


إلفقِه فمرادهم به: التفسير والبيان. آما 
العاویل الشائع» فى عرف المتأخرين من 
أجل الأول والفة 
ظاهره. 

وعرفه الالوسى (شهاب الدين) بقوله: 


"ان التأويل إشارة قدسية ومعارف سبحانية 


+ هو صرف اللفظ عن 


تنكشف عن سجف العبارات للسالكين 
وتنهل سحب الفیب على قلوب العارفين. 
وقیل: التأويل تفسير اللفظ بمعنى لا يدل 
عليه الظاهر بحيث يدل اللفظ على شيء 


ویة 

وقیل أ لتأوییل: هو التحول» 
والانتقال من العنی الظاهری والباشر: 
الستفاد من النصوص الدينية» إلى 


۱۲۲ 


آخر عقلى ومجازي7". 


وورد فى العجم الفلسفى أن تأويل 


والتى لاحظنا 


ن خلالبا أن فريقا صن 
العلماء والدارسين قد سوى - أحيانا - بين 
التأويل وبين التفسيرء بينما أكد فريق 
آخر وجود اختلاف رئيسى بين الفهومین؛ 
أو إن شكت؛ المصطلحين... وهنا نزکد 


لى أن 'التفسين 


من الفسر؛ و 

البیان والکشف. ویقال قوب 
السفر نقول: أسفر الصبح إذا اضاء 
وقیل مأخوذ من التفسرة. إن التفسير يعني 
الكشف والإظهار. وفى الشرع توضيح 


تهاء والسبب الذی 


۸ 


معنی الآية وشأنها وق 
نزلت فيه بلفظ يدل عليه دلالة ظاهرة 

ويقول شهاب الدين السهروردى 
(آبو حفص عمر بن محمد): التفسير علم 
نزول الآية وشأنها وقصتها والأسباب التى 
نزلت فیها : وهذا محظور على الناس 
كافة القول فيه إلا بالسماع والأثر. وبهذا 
المعنى يرى السهروردى أن التفسيرهنا 
مباين للتأويل» الذى هو عنده: صرف الآية 
إلى معنى تحتمله إذا كان المحتمل الذى 
يراه يوافق الکتاب والسنة, 


موسوعة التصوف الإسلامي 
وقيل کذلك عن التفسير إنه الشرح 


ن: الفسر الابانة وکشف الغطی. 
واستفسرته سألته أن يقس لي. وقیل: 
التفسیر کشف الراد عن اللفظ ااشصیل. 


وقد ورد لفظ تفسیر فى موضع واحد فى 
يم: $ ولا انوك يمل إلا 
وحن نیا © 4 


(الشرقان: ۳۳ والمقصود الوضوح والجلاء 


والبیان ۳ 
ذه الدلالة لصطلح التفسیریگون 
النطق بالفاظ القرآن ومسدلولاتها 


واحکامها الافرادية والتركيبية ومعانیها 
آلتی يحمل علیها حال التردكيب وغير ذلك. 

كمعرفة النسخ؛ وسبب النزول وقصة 
توضيح ما أبهم فى القرآن ونحو ذلك. 
إلى هذا أن التفسير کملم عرف 
بأنه يبحث عن أحوال الكتاب العزیز من 


أضف! 


جهة نزوله» وسنده» وأدائه وآلفاظهء 
ومعانيه المتعلقة بالألفاظ والمتملقة 
بالأحكاء”". 

وقد میسز ابن تيمية بين التفسير 
والتأويل فى عبارات موجزة؛ قائلاً: شة 
فرق بين معرفة الخبرويين المُحْبّر يه 


فمعرفة الخبرهى معرفة تفسير القرآن» 


سك 


۳ 
كن الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ومعرفة ابر به هى معرفة تأويله”*. إن 
لله - سبحانه - انما تل رن 
ويُفهم» ويفقه؛ ويتدبرء ويتفكر فيه: 
محكمه ومتشابهه؛ وان لم يعلم تأويله. 
تأسيسًا على 


بل ما سبق نستطي 


القول إن التفسير يتضمن من الجهة 
الاصطلاحية التأويل ( َو لکلا کلم 
زو باس اتيم ذلك روخن 
تأييلاً © 4 (الإسراء: ۲۵) او مج 
تفسيرًا. لكن هذا لا يعنى أن التفسير هو 
التأويل فى كل الأحوال: لأن التاويل فی 
نهاية المطاف ترجيح دلالة على دلالة أخرئا 


أو عدة دلالات. 

اما التفسير فإنه یعنی» فى الاج 
الاول. بیان معنى اللفظ واظهاره: 
واجلائد 


ولبذا نحن توافق على ما قیل من أن 
"التفسیر خاص بالایات المحكمات 
لتفصیل مجملها وشرح غامضهاء أما 
التأویل فإنه ینصب على التشابهات لبیان 
دلالتها الصحيحة... ويكون التأویل 
للراسخين فى العلم السسّرى الباطن... وأما 
أصحاب العلم الظاهر فليس لم أن يؤولوا 
وإنما ميدانهم التفسير فقط". 


فى هذا انسياق يقول حسن 


"التفسیر 00696515 هو مجرد إخراج 
یز العب ارة إل حیزاللفة» 


والاعراب تفسیر النص إلى الخارج؛ كما 


النص 


يعنى ذلك حرفا ×€؛ فى حين أن التأويل 
هو إدخال النص إلى الداخل؛ إلى أعماق 
النفس: كما يقتضى ذلك حرفا ٩أ.‏ 
التفسير مهمة علماء التفسير وعلماء أصول 
الفقهء فى حين أن التأويل من اختصاص 
علماء أصول الدين والفلاسفة 
والصوفیة ۳ 

ونطالع فى دائرة العارف الاسلامية أن 
الكيوفية واخوان الصفاء والشيعة والدارس 
الفكرية التی ام تمرق من الإسلام(01 
ولکنه(انحرفت؛ إلى حد ماء عن طریق 
السنة؛ وجدوا جميعهم فى التأویل ادا 


صالحة لجعل آرائهم متفقة مع المعنى 
الحرفى للقرآن: بل ذهبوا إلى حد 
استنباط آرائهم من نصوصه. 

والى جانب التفسير الحرفى لنصوص 
القرآن نشا تفسیررمزی النزعة وَجَد فى 
ثنايا القرآن آفکازا بميدة عن المألوف”". 
ادا التأويل: 

إن التأؤيل؛ فیما نرى» ضرورة معرفية 
ودينية فى آن واحد. ذلكم أن فهم النصء 


أى نصء سواء كان اأوغي 


- ۱۲ 


مقدس» لا يمكن أن يستقيم فهمه إلا 
بآلية التأويل» تلك الآنية التى تفرضها 
فرضًا طبيعة اللغة العربية بوجه خاص. 
اضف إلى هذا أن لغة القرآن الک ریم: 
التی هی من عند الله الحکیم» الذى 
یخاطب العقل البشرى القاصر والحدود ؛ 
تراعی تباين التلقین للخطاب الديني» من 
حيث مستویاتهم الفكرية من جهةء كما 
أن هذه اللغة تتحدث» من جهة أخرى؛ عن 
أمور كثيرة؛ ليست حسيةٌ؛ لك نلا 
مناص من استخدام اللفة الحسية قى 
مخاطبة المبعوث إليهم الرسول» رحمة لهم 
من جهة رب العالمين. 

إن العقل البشرى بوضعه هذا عاج 
عن أن یحیط علمًا" بفهم القرآن على 
حقيقته» ومن ثم يصعب عليه أن يقبض 
على الحقائق الكبرى الواردة فى القرآن» 
سواء ما يتعلق بها وبالإنسان وبالكون 
ككل. 

ولمل هذا كان الدافع لما صرح به 
"الکوثري بالقول: إن من أبى التأويل فى 
القرآن والسنة ذهو متحجر الدماغ جامد 
خامد» ومن توخى التآويل فى الجميع فهو 
قرمطى هالك. وأهل الحق (11) يرون الأخذ 
بالظاهر فى محله والتعويل على التأويل فى 
موضعه. والتأويل هو بیان مآل ما يحتاج 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسم 
إلى النذير من القول؛ وتبين ما يؤول إليه 
ال لام 


إن التأويل أضحى أمرا ضروريا لأنه 


'يحقق الوثام النظرى بين الأنا والعالم» 
والاتساق بين الذات العارقة وموضوع 
المعرفة. الذات تريد العرفة بحواسها 
وذهنها والواقع على عليه ا بعلاماته 
ودلالاتهء هنا يأتى التأويل ليبنى الجسور 
المعرفية بين الذات والموضوع حتى يُصبح 
العالم مفهوما تستطيع الذات أن تعيش فيه 
وتتعامل ممه 

يمد أن ذكر انفزالى فى رسالته 
انون التأویل" الحاجة الملحة إلى آلية 


التأویل فى فهم النص, تحدث عن خمس 
فئات من المؤولين. يقول الغزالي: " 
المعقول والتقول تصادم فى أول النظر 
وظاهر الفكر. والخائضون فيه تحزيوا 
إلى مفرط بتجريد النظر إلى المنقول؛ وإلى 
مفرط بتجريد النظر إلى المعقول؛ والى 
متوسط طمع فى الجمع والتلفيق. 
والتوسطون انقسموا إلى من جعل المعقول 
أصلاً والمنقول تابعًاء فلم تشتد عتايتهم 
بالبحث عنهء والى من جعل کل واحر 
أصلاً ويسعى فى التأليف والتوفيق بينهما. 


فهم إذن خمس فرق: 


۱۲۵ 


لدو المجلس الأعلى للشثون الإسلامية 
| - الظاهریون» جردوا النظر إلى 


وتآ أوتيش ين الیل يل © » 


المنقول. (الإسراء: ۸۵)؛ 
ب - العقلی ون الحلصن الحدين لم ومن ثم فان تأویل البعض ليس حجة 
يكترثوا بالتقل, على نفى سائر الاجتهادات الثخری؛ 
ج - الذين جعلوا العقول أصلاً لأن الحقيقة المطلقة لا یمکن أن 
(حیث) جحدوا الکنیر. 


: ينالبا فرد» ومن ثم فان العرفة 
د - الذين جعلوا المتقول أصلاء 
فظهر لبم التصادم بينه وبين المعقول. 
ه - الفرقة المتوسطة الجامعة بين + 
البحث عن المعقول والنقول. الجاعلة كل 
واحد منهما اصلاً مهمّاء المنكرة لتمارض 
العقل مع الشرع وكونه حقًا. 4 


الإنسانية هى فى النهاية معرفة 
لا ينبفى التكذيب ببرهان العقل» 
لأن العقل لا يكذب» لأنه لو كذب 
فإنه يكذب فى إثبات الشرع 
الکف عن تعيين التأويل عند 
ویضیف الغزالی فى عبارات. غاية فى " تعارض الاحتسالات. لأن الحکم 
الدقة والوضوعیة: من كدب العقل, شف علی مراد الله > سیعائه > ومراد 
کلب الشرع؛ إذ بقل عرف صدق ١‏ رسوله #8 بالظن والتخمين خطر"". 
الشرع. ولولا سدق دلیل العقل لما عرفا 4- من ضوابظ تاویل بعض یات 
الفسرق بين النبى والتنبي» والسصادق القرآن الکریم؛ بوجه خاص, أن 
والکاذب. كيف يكذب العقل بانشرع يعلم ان ووّل "أن القرآن منه ناسخ 
وما ثبت الشرغ إلا بالعقل. وهؤلاء هم - ومتسوخ» ومحکم ومتشابه: وله 
عند الغزالى - الفرقة المحقة”"" وجوه: فمنه متشابه لاختلاف أوقاته 
فى الواجب وفى الكائن؛ مما أخبر 
الله أنه ڪائن. ومنه متشابه والمعانى 


على أن ثمة ضوابط ينبغى أن يراعيها 
كل من يلجأ فى فهمه للنص إلى آلية 


التأويل. من آهم هذه الضوابط: فة ومنه مقلع وموك ومنه 


١‏ لا ینیفسی المع فى الاطلاع 
(التأويل) على كل شيء. قال تعالى: 


۱۲ 


خاص وعام؛ وموصول ومفصول» 
ومنه غريب اللفة؛ ومنه ما لا يعرف 


معناه الا باكسة أو بالإجماع» ومنه 
مالا يخرف معناه الا بعد تلاوة ما 


يأتى ف ته وأمشال... و 
ری 0۳ 
هذه الضوابط آکد علیها رجالات 


التصوف الکبار» حیث قال معظمهم: 

أ - لا ینبفی أن يكون الذوق معارضًا 
للظاهرء نافيا له» صادمًا لافظ 
القرآن. 

ب - أن یکین للتأویل شاهد 

الکتاب والسنة. 


ج > ألا يعارضه عقل ولا شرع 

د ألا يدعى الذائق كذب غيره 

ه - ضرورة مراعاة مقاصد الشريعة» 
لى أن تتحقق هذه القاصد وفق 
ضوابط شرعية (الحفاظ على 
النسل قد يكون بالزواج أو بالزنا) 

و - إن النص حاكم فى نهاية الطاف 
على الواقع من خلال القيم الثابتة 
والمطلقة للنص؛ ومن ثم يغدو النص 
ادا من أدوات إصلاح الواقع عن 
طريق قراءة جديدة تحافظ على 
أصول العقيدة» لكنها فى عين 
الوقت» لا تحجر على العقل فى 
تطلعه نحو المستقبل. ليس ثمة 


موسوعة الت 

تفسيرواحد للنصء أو تأويل 

أحادی نه» لآن التباین والتسدد؛ 

2 رئيسية من سمات الجهد 
الانسانی"۳. 

لذا لم يكن ابن عربی مخطنئًا حين 

غلق باب الجهد بطبيعة التجربة الصوفية 


ف الإسلامی ‏ سس 


يخوضوا فيه. فذكر فى الرسالة الفوثية 
أن الاتحاد حال» وأن من آمن بالاتحاد 


الذاتی قبل وقوع الحال فقد کفر؛ ومن 


اراد انتعبیر عنه" بعد الوصول إليه فقد 
اشبرید. وما ذكره كتاب "الجلالة' من 
نت۱3۳ سمعت بالاتحاد من أهل الله تعالى 
وجات فى مصنفاتهم فلا تفهم منه ما 
فهمت من الاتحاد الذى يكون بين 
الوجودین» فإن مرادهم من الاتحاد ليس 
شهود الوجود الحق الواحد المطلق الذى 
الكل به موجود ؛ فيتحد به الكل من 
حيث کون کل شيء موجودًا بهء معدوما 
» لا من حيث أن له وجودًا خالصنا 

اتحد به فإنه محال" 
نماذج من تأويلات الصوفية: 

فى البداية لابد من التاكيد على أن 
الصوفية جميمًا يذهبون إلى أن الله - 
سبحانه - قد اصطفی من عباده فكة 


۱۲۷ 


سک بد ل سی ہی 


آودع فيهسا لطائف أسراره وأنواره 


لاستبصار ما راته 


نه من دقیق (2 


وخفى رموزه يما لوح لأسرارهم 
مکنوناته؛ فوقفوا بما خُصوا به من أنوار 
الغيب على ما استتر عن آغیارهم ۲۳ 

ولقد نکر السلمى فى تفسيره؛ نقلاً 
عن جعفر الصادق»؛ القول: کتاب الله 
على أريسة أسماء: العبادة: والإشارة» 
واللطائف» والحقائق. فالعبادة للموام» 
والإشارة للخواص» واللطائف للأولياء: 
والحقائق للأنبياء””". وقد سبق أن ذكرنا 
أن الوقوف عند الظاهر والسمی إلى قهمي 
هو فحوى "التفسير"؛ أما تجاوز انظاهو 
إلى الباطن وفهمه والتعبير عنه بلفة رم 
هو التأویل بعینه. 

على أن المرء یمکن أن يجتهد فى أى 
شن من العلوم ويكون له فى هذا الفن 
شأن كبير اللهم إلا فى التصوف الذى هو 
فى عرف الصوفية "إاصطفاء من الله" : آما 
أن تكون مستنبطا للإشارة من العبارة 
فهذه خصوصية فريدة لابد أن يسبقها 
إجتباء إلبي. ويضيف القشيرى فى لطائفه 
"اما أن ثُقبل على القرآن الكريم لتستشف 
الجواهر من وراء الظواهر؛ فهذه مسألة 
ینبفی أن تقترن بجهود مضنية فى تصفية 
النفس والقلب من كل العلائق وتخلیتهما 


عن كل الشواغل الدنية وتحليتهما بكل 
الأوصاف السنية”5. 

فيما يتعلق بالحروف المقطعة فى أوائل 
السور» يرى القشيرى أنها من المتشابه 
الذى لا يعلم تأويله إلا الله. ومع هذا سمح 
لنفسه الاجتهاد فى بعضهاء فقال - على 
سبيل المثال - الم : الألف من اسم الله 
وانلام تدل على اللطیف» والميم تدل على 
اسم المجيد و الملك. 

وقيل الألف تدل على اسم اللّه؛ واللام 
علی اسم جبریل" والميم تدل على اسم 
جد" 4# . ويضيف القشيرى: إن الألف 
مسن بين سائر الحروف انفردت عن 
آشکالبا بأنها لا تتصل بحرف فى الخط 
وسائر الحروف تتصل بهاء إلا أحرف 
يسيرة. فلينتبه العبد عند تأمل هذه الصفة 
لاحتیاج الخلق بجملتهم إليه واستغنائه عن 
الجميه*" 

وفى تأويله ل بسم الله" يقول: الباء: 
بره بأوليائه؛ والسين: سره مع أصفيائه؛ 
والميم مننه على أهل ولايته". وفی موط 
لاحق يقول: وقوم عند سماع بسم الله 
تذكروا بالبراء» براءة الله - سبحانه 
7 من كل سوء وبالسین سلامته 
سبحانه عن كل عیب. وبالیم مجده 


بحانه بعز وصفه. وآخرون يذكرون عذ 


الباء: بهاءهء وعتد السين: ستاءه» وعذ 


الميم: ملكه. 


وعن تأويل قوله تعانى: $ کیت 


(البقرة: ۲۸). 

یقول القشيري: وکنتم اموانًا... يعنى 
نطفة أجزاؤها متساوية فأحياكم بشرا» 
اختص بعض أجزاء النطفة بكونه عظما 
يعضها بکونه لحما: وبعضها ۳ 
شفرا... ثم يُميتكم بان يجعلكم عظاما 
ورفائا؛ ثم يُحيكم بان يحشركم بعدنها 
صرتم أموائاء ثم إليه تُرجعون؛ أى إلى ما 
سبق حكم من السعادة والشقاوة 

ويقال: ڪنتم أموائًا بجهلكم عناء ثم 
"أحياكم' بمعرفتكم بناء ثم يُميتكم 
عن شواهدكم؛ ثم يُحييكم به بان 
يأخذكم عنگم. شم إليه ثرجمون أى 
يحفظ أحكام الشرع بإجراء الحق.. 

ويقال: 'كنتم أمواتا" لبقاء 
نفوسڪم» فأحياكم بفناء نفوسكم؛ ثم 
يُميتكم عنكم عن شهود ذلك لتلا 
بان بیع نكم ثم إليه ُرجعون فى 


موسوعة التصوف الاسلامی . سس 
قبضته سبحانه وتعالی. 
ویقال: يحبس علیهم الأحوال: فلا 
حياة بالدوام؛ ولا قناء بالكلية» كلما 
شالوا: هذه حياة وبینا (لعلها وبينما) هم 
إذا أدل عليهم فأفتاهم فإذا 
صاروا إلى الغناء آثبتهم وأبقاهم. فهم أبدًا 


ڪزلك - 


بين نفى واثبات» وبين بقاء وفناء؛ وبين 
صحو ومحو؛ كذلك جرت سننه سبحانه 


mw 


وعن تأويل قوله سبحانه ( له 
لالد ی ي 5 ك 
سوت والازض مي وَيِمِيِتُ وما 
مین دون أله ين ول و تصر ( 4 
[التوَبة ۲۷۳ ) یقول الفشيري: سننه سبحانه 
أن یجذب أولياءه عن شهود مه إلى رزیة 
ملکه ثم یاخذهم من مطالعة ملکه إلى 
شهود حقه, فیاخذهم من رؤية آياته إلى 


رزية صفاته» ومن رزية صفاته إلى شهود 


مه وَس في 
خلوفا إلا 
اپوت یی تج زی ورن اجره 


عَذَّابُ عَظِمٌ 4 (البقرة:4١١)‏ يقول القشيري: 


الإشارة هنا إلى أن الظالم من خَرّب أوطان 


کچ 


| 
العيادة بالشهوات» وأوطان العبادة نفوس 
العابدين. وخرّب أوطان المعرفة بالمنى 
والعلاقات؛ وأوطان المعرقة قلوب العاره 
أوطان الحبة بالحظوظ 
والمساكنات: وهی أرواح الواجدین؛ 
وخرّب المشاهدات بالالتفات إلى القريات 


وخرب 


وهی أسرار الموحدين"". 

وعن قوله سبحانه: « فذکرون آذکڙگم 
وآشگروا لى ولا تکلزون 4 (البقرة: ۱۵۲) 
يقول القشيري: الذكر استفراق الذاکر 
فى شهود المذكور ثم استهلاكه فى 
وجود المذكور؛ حتى لا يبقى منك اثر 
یذکر» فيقال: قد كان مر رفلان 
'فاذكرونى أذكركم” ای ڪون 
مستهلكين فى وجودنا نذكركم بعد 
فنائكم عنکم... وطريقة أهل العبارة 
(فاذكرونى) بالوافقات. ‏ "أذكركم 
بالكرامات". وطريقة أهل الإشا 
فاذکرونی" بترك کل حظه 


'فاذكروني" بقطع 
"آذکرکم پنعوت الحقا: 
أما على الجانب الآخر اقصد 


الفلاسفة الاشراقیین وبعسض رجالات 
التصوف فإنه یصعب حصر هولاء من 
جهة» كما یصعب سرد ڪل اجتهاداتهم 


الجلس الأعلى للشكون الاسلامية 


بشيء من التفصیل؛ من جهة آخری. 

فلا شك أن قصة حى بن یقظان" 
تُمشل» بصورة أو أخرىء علاقة الانسان 
بالله» سواء كان هذا الانسان فیلسوفا؛ 
أو فيلسوفًا إشراقيًا: أو متصوفًاء كما 
هو الحال بالنسبة لكل من: ابن طفیل» 
وابن سينا؛ ثم السهروردي. كذلك لابد 
من أن نشيرهنا إلى 'رسالة الطير" لكل 
من ابن سيناء والغزاني» فضلاً عن "منطق 
الطیر" لفريد الدين العطار... حيث تتسم 
هذه الأعمال الكبرى بالأسلوب الرمزي» 
لبر الذى يتطلب اللجوء إلى آلية التأويل 


لفلف آشفرات" بعض رموز هذه التجرية» 
يتنب تكن المرء -- إن استطاع - ولوج 
هذا النفق الطويل الذى يصعب دخوله... 
وحتى إن دخله المرء فإنه يصعب عليه 
السَيّر فيه وحتى إن سار فيه؛ فثمة شك 
كبير فى أن يصل إلى النهاية» رغم المعاناة 
التى عاناها وعاينها طوال هذه الرحلة التى 
قد تتوج بالكشف والمشاهدة والفناء حيث 


ولقد وقف نفر من كبار رجالات 

التصوف عند أريع محطات كبرى 
(درجات) من مراحل التوحيد: 

-١‏ الدرجة الأولى من درجات التوحيد 


هی درجة من يقولون لا إله إلا اللهء 


ن 


وهی درجة سائر الناس لا 
يضيفون الإلوهية إلا إلى الله 

الدرجة الثانية من درجات التوحيد 
هی درجة من يقولون: لا هو إلا 
هو وهؤلاء ينقون عن الیو" الالبی 
كل أنواع البو" أعنى أنه لا أحد 
غیره هو" يقدر على أن يسميه هو" 


لأن کل هو يصدر عنه ويشتق 


منه. 


الدرجة من درجات التوحيد 


هی درجة من یقول ون: لا آنت الا 


انت. والذين ينطقون بهذا أسمى من 
از 


ين لأنهم لا يسمون الله 
بضمير الغائب 
وينكرون كل 'أنت تريد أن 
تشهد على نفسها بهذا 


الدرجة الرابعة والأخيرة؛ هى درجة 


وکانه شيء غائب» 


من یقول: لا أناإلاأنا".مع 
ملاحظهة أن الأنا عند الصوفى لیس 
* الذى یقول ناء وانما 
هو الأنا الذى فصل عن الأنا انا" 


هذا "لا 


تجاورًا من الله إلى الإنسان؛ أى 
تقال عا ی الان ان لی یل 
اا 


هذه الدرجات الأريع تأتى مطابقة لما 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


أن نادى وجاهر به البسسطامی 


(+۲۱۱ه) حيث قال إنه قد حج مرة فرأى 


البيت؛ شم حج مرة ثانية فرأى البيت 


وصاحبه» وفى الحجة الثالثة لم ير البيت 


ولا صاحيه.. والحج هنا رمز لاسسفر 
اترو 

ذا المعنى نستطي 
الحلاج اعلم أن العبد إذا وَحّد ربه تعالى 


أن نفهم قول 


A 
ولا شك أن منظومة "منطق الطير"‎ 
للعظار عمل صوفى كبير يكشف بجلاء‎ 


عن معاناة النفس داخل البدن وسعيها 
الدائب والدائم للتحرر من أغلاله. هذا 
التحررء أو لنقل تجاوژا الخلاص» لا يتم 
إلا من خلال العلم والمعرفة» حيث تستطيع 
قلة قليلة من الطيور الوصول إلى المرحلة 
النهائية من مراحل التصوف. 

جاءت منظومة "منطق الطیر للعطار 
مؤلقة من 
ر کلها اجتمست. أو إن ششت؛ 
عقدت موتمرا » ناقشت فيه الطریق" التی 
یمکن أن يسلكوها للوصول إلى الاله 


عة من القالات» فحواها 


أن الطي 


۱۳ 


الذی بيده وحده خلاصهم. هذا الاله الذى 
أسماه أحد البداهد انسهرغ طالبًا منهم 
تحمل الشاق والصعاب التى يواجهونها فى 
رحلتهم... وما أن بدأت الرحلة حتى ب 


بعض الطيور تتقاعس عن مواصلة الرحلة, 


وبدأ الكثيرون يسوقون بعض المعاذير تلو 
العاذیر» كما هلك عدد كبير من الطير: 
إما لأنهم لم يُحسنوا الاستعداد للطريق: 
وإما لأنهم كانوا ضير صادقين فى 
سلوكهم. وشغل آخرون بمفاتن الطريق 
ومحاسنه...؛ وأخيرًا تصل الرحلة إلى 
نهايتها حيث وصل عدد قليل جد لا يتعدئا 
الثلائین طائر! إلى الحضرة. وهنا تتبلور 
الفكرة الرئيسية من المنظومة وهی فحگر؟ 


الوحدة الشهودية بين السالك والحضرة 


العلية.. 29 


أما فى رسالة "الغرية 
للسهروردى؛ نجد أنه حاول أن يقرأ بعض 


الفربية 


الوقائع والحوادث التاريخية الواردة فى 
القرآن قراءة رمزية صوفية. ففى مستهل 
رسالة "الفرية" يتحدث عن رسالة بعث بها 
إليه سجين الظلمات عبر حمامة جاءت بها 
من بلاد سب (سورة النمل:۲۲)» وهی 
رسالة من أبيه يقول له ف 


ا إنهم يشيرون 
إليه بإشارات ولكنه لا يفهمهاء وهم 


يدعونه ولكنه لا يأتي؛ ويأمرونه بان 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يآوى إلى جبلهم ويبلغ أهله؛ وأن يركب 
1 ویقول: 
< يش آله رها مسا 4 (مود: ۱+) .. 


ویضیف السهروردی أنه فى هذه القصة هو 


ينة (سورة الکهف:۷۱). 


بعينه الغريب الذى اغترب فى الغرب فى 


القيروان ( لار اهلا 4 (النساء:ه/) 


قري 
الذين ألقوا به فى أعماق بثر لا يسمح له 
بالخروج منه الا فى الليل فقط... ولابد من 
الرحیل... الرحيل حقا والخروج من مصر... 
وبلوغ سیناء هو؛ بالنسبة إلى النفس: العود 
إلى بيه" الذى يسكن المشرق؛ كما 
للا الآية « ییا الشن الطب و 
ريي (الفجر, ۰6۲۸:۲۷ لكن حذار 
أيتها النفس أن تفهمی من الوطن دمشق أو 
بغداد أو أى وطن آخر آرضی** 

أما بعد: فان الحدیث عن "التأويل" 
عند الصوفية؛ بل وعند الستکلمین 
والفلاسفة ال سلمین يؤكد أن الفکر 
الإسلامى كان ومازال فڪ را حيويًا 
منفتحًا وليس فکرا منغلقًا أوتراكا 
جامد!. فلقد كان لپذا الفکر فضل 
السبق والريادة فى الحدیث عن مفهوم 
"التاویل" وعلاقته ب اننص الأمر الذی 
احتل بعد ذلك مساحة كبيرة فى الفكر 
الفلسفى العاصر. 


“= 


إن الحديث الآن عن البیرمنیوطیقا" 
5آأل۲۱6۲۲۳6۲۱ الآن يُعد (عند جادامر) 
من أحدث المناهج الفلسفية العاصرة؛ التى 
ركزت - نيس فقط على قراءة النص 
وتفسيره وتأويله -- بل سعت كذلك إلى 
توسيع دائرة التأويل نتشمل کل العلوم 
الانسانية. وهذا ما انتهى إليه "شايرماخر" 
6۲ أحد علماء اللاهوت 
الأدان. لقد أصبح الفهم والتجرية الذاتية 
العاشة (الحية) من السمات الأساسية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
للتأويل الآن. 

ولقد أفاد الباحثون المسلمون 
المعاصرون الآن من المنهج التاویلی 


المعاصرء حيث تناولوا قراءة النص" قراءة 
عصرية حديثة مؤكدين فى عين الوقت 
على أن النص" الدينى صالح لكل زمان 
ومکان» ومن ثم فإن إعادة قراءة النص 


من جديد » کل فترة زمنية؛ مسألة حيوية 


مهمة إذا أردنا لبذه الأمة التقدم 
والازدهار". 
أ.د/ فيصل عون 


aE 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(1 ) ابو العلا عنيفي: التصوف الثورة الروحية فى الإسلام؛ س٤ا‏ دار انسارف: طلا القاهرة: سنة ١١١٠م‏ وراجع: 
فيصل عون: التصوف الإسلامي» الطريق والرجال. ص ۳۵ وما بمدها. مكتية الحرية الحديثة. ۱۹۸۲ 

) التصوف الثورة الروحية فى الاسلام. ص ۲۵۰-۲1۹ 

( ) المرجع السايق؛ ص 544 

(؛ ) ستيس: التصوف والفلسفة؛ ص ۰۳۰۵-۲۰4 نقلا عن التفشازانی فى كتابه مدخل إلى التصوف الاسلامي, 
ص۰۱۷ دار الثقافة للنشر والتوزيع؛ ۱۹۷۶م» وراجع د. مجدى محمد ابراهیم: التجرية الصوفية. ص 350-156 
مکتبة الثقافة الدينية؛ طلا الا 

(ه ) التصوف الثورة الروحية ی الاسلام. ص ۲١۸‏ نقلا عن فيصل عون: التصوف الاسلامی الطريق وائرجال» ص 
mA‏ 


٠‏ سفة ۲۰۰۳م 


( ) عبد الرحمن بدوي: أبو مدين وابن عربي» مقال فى الكتاب التذكارى عن محى الدين بن عربي» ص ۰۱۱1 ألوثة 
المصرية العامة للكتاب؛ سنة ۱۹76 

(۷ ) عبد الكريم القشيري: الرسالة القشيرية» ص ۰۲۱ مکته على صبيح (دبت)۰ القاهرة. 

تيمية: الإكليل فى المنشابه و 


أويل: ص« هتبة أنصار السة المحمدية؛ ط ۰۲ سنة ١٠۴١١‏ - 


40 ) راجع اب 
nv‏ 

1 ) المعجم الوسيط؛ جاء ص؟؛ مجمع اللغة المربية [ لس 

(۱) راجع: محمد سالم إقدير: المقائد فلس نب 
م 

(۱ ) التعريفات للجرجاني؛ مس *4: مصطفى البابى الحلبى وشركاء ال 


۱۷ ) كش 


ضرق ياطنية» ص ۰1۰ مكتبة مدبولي: هلا سنة 


ره سقة 781 له ۳ ۹۳۸ام 


اصالاحات الفنون للتهانوي. ص ۰۱۱5 طبعة استانپول 


٠‏ ) راجع هیاکل النور لاسهروردی الاشراقي. ص ۰۱۰5 تحتیق د. محمد على آبو ريان» ۱ المكتبة التجارية, 


۱۹۸۷ عبد المنعم الحني: معجم مصطلحات انصوفية؛ ص ۰۱۱ دار السیرة؛ بیروت؛ ط» سنة‎ ) ٠ 


(۱ ) ابن تیمیه: الا 


فى متشابه التأويلء ص ۲۲ - ۰۲۶ وراجع كذلك الصفحات 11-11 
(10 ) راجع محمد سالم إقدير: العقائد الفلسفية امشتركة بين الفرق الباطنية ص 0-35 
٠۷‏ ) المعجم الفلسفي, ص ۰۳۷ مجمع اللفة العربية؛ سنة ۹۷۹٠م‏ 
4 ) التعریغات للجرجاني؛ ص 00: وراجع حسن حنفي: إشكا 
الفلسفة والعصرء العدد الثالث. الجلس الأعلى ل 


بة التاويل؛ تحليل فينومينولوجي. ص ۲۲ - ۰۲۳ مجلة 


(15 ) شهاب الدين السهروردي: عوارف المعارف؛ ص ۰۱1 تحقيق د. عبدالحلیم محمود ؛ ود. محمود بن الشريف» جا 
مطبعة السعادة؛ القاهرة (دت). 


(۲۰) راجع محمد إقدير: العقائد الفلسفية» ص ۰۷۰ وراجمع كذلك: كاصل مصطفى الشيبي: الصلة بين الخصوف 

والتشيع؛ ص۰ ۰6۱ دار المارف» طلاء 1 
(1 ) العقائد النسفیة: ص ۷۰ 
(۲۱ ) ابن تيمية: الإكليل فى . 


موسوعة التصوف الإسلامى 


0 ) راجع: حسن حنفي: (شکاليةالتویل. تحلیل فينومينولوجي» ص 14 

(۲۵) راجع: داثرة المارف الإسلامية؛ الجلد التاسع؛ مادة: تأویل؛ ص 177 وما بعدهاء طبعة دار الشعب - القاهرة, 

(۲۶ ) راجع المقدمة النی کتبها محمد زاهد الكوثري» من تحقيقه لرسانة آقانون التاویل للنزالي» ص ۰۳ الکتبة 
الأزهرية للتراث: القاهرة, ضنة ۲۰-7م. 

.۲ حسن حتفي: اشکالي: التأويل» ص‎ ) ۲١ 

٠0‏ ) الغزالي: قانون التأويل. ص ۷- .٠١‏ هذا النص الذى سقناء هنا بالغ الأهمية , لأنه يبين تهافت قول كل من زعم أن 
الفزالى كان ضد العقل؛ بل نی أدعو كل من الب الفزالى العداء أن يميد قراءة الغزالى ومراجمة لي 
دون تكبر واستعلاء وإصرار على الجهل. 

(۸ ) الغزالي: قانون التأويل: ص 1١‏ 

(۰۰) المحاسبى (الحارث بن اسد): المقل وفهم القرآن. ص ۰۳۲۱-۳۲۵ حققه حسن القوتلي؛ دار الفكر؛ بیروت؛ 
3-5 


۷ 

(۲۰) راجع فيما سبق: صدر اندين القونوي: إعجاز البيان فى تأويل القرآن» ص ١1ء‏ دراسة وتحقيق عبد القادر أحمد 
عطاء دار الكتب الحديثة. 

(۲۱) نقلاً من د. مجدى محمد إبراهيم فى كتابه "الج لصو ص ۰۱۳٩‏ مکتبا الثقافة الدينية؛ طءاء سلة 


AE 2 م‎ 


۴١‏ ) الفشيري: لطائف الاشارات؛ انج بيوني» طلاء البيثة المصرية العامة 


للكتاب 


سن ۷۱م 

(۲۳ ) نقلاً عن امل الشيبى فى كتابه "الصلة بين التصوف والتشیع, ص 4۱۸» دار المعارف» ۰۲ القاهرة. 

۲۲ لطائف الإشارات؛ المجلد الأول ص‎ ) ۲١ 

(۲۰) المرجع السابق» چا ص ۲۹. 

14 الرجع السابق» ص‎ ) ۴١ 

(۲۷ ) لطائف الاشارات؛ جداء ص 75 

(۲۸) المرجع السابق» چا . صن ۰۱۱۲ 

ا( ) الرجع السابق» جا ؛ ص ۱۱۵ - ۱۱5 

.۱۳۷ لطائف الاشارات؛ المجلد الأول ص‎ ) ٠١( 

(41 ) راجع شخصيات قلقة فى الإسلام؛ ص ۱۲۱ 

(45 ) راجم:التصوف الثورة الروحية فى الإسلام؛ ص ۱۷٩‏ 

(۳» ) شخصيات قلقة فى الإسلام؛ ص ۱۲۳. 

(44 ) (فريد الدين العطار): منطق الطيرء ص ۰۲۳ ترجمة وتعليق دکتور بديع جمعه؛ دار الرائد العريي» طااء سنا 
لاقام 

(4) راجع شخصیا 


قلقة فى الإسلام» ص ۰۱۳۷ النهضة المربی, ۰۲ سنة ۱۹3۵ وراجع كذلك آرسالة أجتحة 
جبران اويل الصوفی على وجه التحديد» ص ۱۳۱ وما بعدها 


من كتاب شخصیات قلقة فى الإسلام”. وعن فكرة الشطح عند الصوفية يمكن الرجوع إلى كتاب أستاذناد. 


7 هذه الرسالة التى لا تفهم إلا من خلال 


عبد الرحمن بدوي: شحاحات الصوفية . وکانة الطبوعات بالكويت: ط۴ ستة ۰۱۹۷ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلا: 


() يمكن أن اؤ هذا از 


د بالرجوع إلى ى فى كتاباته اللهمة: التراث وانتجدید» ودراسات 
إسلامية؛ من المقيدة إلى الثورة: وبوجه خاص الجزنین الثانى والرابع. كذلك يمكن الرجوع إلى اجتهادات تصر 
ابو زيد» مثل: الاتجاء العقلی فى التفسیر؛ مفهوم النص؛ دراسة فى علوم الفرآن. إشكالية القراءة وآليات التأويل. 
وكذلك نشير إلى بعض أعمال محمد عابد الجابري: نحن والتراث» وكذلك محمد أركون فى 'قضايا فى نقد 


الك یمکن قراءة عبد الله 


بر الوروت إلى تحليل الخطاب الديني" 


التجريد 


هما من مصطلحات الصوفية التى يعبر 
بها الصوفى عن مقامه ودرجة رقیه فى 
مقامات التوحيد» ومنزلته بين السالكين 
السائرين فى الطريق إلى الله؛ وكذا عن 
حاله بين الوحدین؛ ولم يكن لبذين 
المصطلحين وجود فى القرنين الأول والثانى 
البجريين؛ وريما ڪان ظهورهما أثرًا من 
آثار التعمق الشديد للتجرية الصوفية خلال 
القرن الثالث البجرى. 

والتجريد فى اللفة يعنى التعمرية 
والإزالة فالجسد العارى هو المجرد عن 


الثياب» ومن معانيه التشذیب» بمعنى إزالة 
الشوائب والتخلص منهاء ويقال جرّدت 
السيف من غمده بمعنى انتضيته وخلصته 
مته كما يقال جردت الثوب من 
الشوائب؛ وشذبت الفصن, أى جردته من 
الزوائد والزیادات. 

والتجرید فى اصطلاح الصوفیة: يعنى 
إماطة السُوی والکون عن القلب والسر: 
وهذا التعریف قد ارتضاه ابن عربی وقال 


موسوعة التصوف الاسلامی 


- التفرید 


به فى رسانته (اصطلاحات الصوفیة)(. 
اما السهروردی - صاحب العوارف - 
فقد عرف التجرید با 
نفسه عن ملاحظة الأغیار والأغراض فیما 
يفعل» فلا يفعل فلا لأجل غرض دنیوی 
ولا لفرض آخروی؛ بل یقوم بنعله؛ تلبية نا 
گوشف به من حق العظمة. ویژدیه حسب 


جفده عبودية لله وانقيادًا له» ولیس طلبًا 


: تجرید العبد 


تجبزاء دنیوی أو آخروی. 

وبالنظر لتعریف السهروردی نجده قد 
لخص الوقف الصوفی الستذرق لكل 
معانى التوحید الذى تجرد عن کل غرض 
أو عرض" 

والتفريد: اصطلح عليه الصوفية تعبيرًا 
منهم عن حاليم فى النظر إلى معنى 
الفردانية التى يختص الله بها فى صفاته» 
فهو التفرد بالخلق والأمر كما قال تعالى: 
< ألا له الق ون فلا مثيل له سبحانه؛ 
ولا نظير له ولا كذء له؛ ومن هنا اشتق 


الصوفية مصطلح التفريد تعبيرًا عن حالهم 


- ۱۳۷ - 
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ات" الجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ 


فى توحيده سبحانه» وإشارة إلى مقامهم 
تحت سلطان الوحدانية والصمدانية 


والفردانية» وهو مشتق من الفرد » والفرد 
- على الحقيقة - ليس إلا الله ذائًا 
وصفات. 

أما فى اصطلاح القوم فقد عرفه ابن 
عريى: «بأنه وقوفك بانحق معك»”". 

وعند السهروردى: هو ألا يرى الصوفی 
نفسه فيما يأتى به» بل یری مه الله 
سبحانه وتعالى عليه فى فعله وفی ترکه: 
وهذا یعنی أن الصوفی لا يرى لنفسه أثرًا 
فى فعله وفی ترکه؛ بل یری انفراد الحق 
بالخلق والترك”": وتظهر الملاقة واضحة 
بين منزلة التجرید ومنزلة التفرید 
منازل السائرين؛ فالتجرید يعنى نفی 
الأغيارء 


والتفريد يعنى نفى ملاحظة 
النفس» واستغراق الصوفى فى رؤيته لنعمة 
الله عليه؛ وغيبته عن كسبه وأثره فى 
الفعل أو الترك برؤيته للفردانية الإلبية” 
ويقول الكلاباذى عن التجريد 
والتفريد: إن التجريد هو أن يتجرد 
الصوفى بظاهره عن الأعراض وبياطنه عن 
الأعواض» وهو ألا يأخذ من عرض الدنيا 
شيئاء ولا يطلب على ما ترك منها عوضًا 
من عاجل ولا آجل؛ بل يفعل ذلك لوجوب 
حق الله تعالى لا لعلة غيره ولا لسبب سوام 


ويتجرد بسره عن ملاحظة المقامات التى 
يحلها والأحوال التى ينازلبا والتفريد أن 
يتفرد عن الأشكال وينفرد فى الأحوال 
ويتوحد فى الأفعال» وهو أن تكون آفعاله 
لله وحدهء فلا يكون فيها رؤية نفس ولا 
مراعاة خلق؛ ولا مطالعة عوض» ويتفرد 
فى الأحوال عن الأحوال؛ فلا يرى لنفسه 
حالاً. بل يغيب برؤية محوّلبا عنهاء ويتفرد 
عن الأشكال فلا يأنس بها ولا يستوحش 
منها» وقيل: التجريد الا يَملك والتفرید الا 
یلك ثم أنشد قول عمرو بن عثمان 
اللکی فى معنى التجريد والتفريد : 
تفلسرد بسالله الفريد فريد 
فظعبل وحيد! والمشوق وحيسد 
وذاك لأن الق سردین رأيتهم 
على طبقسات والس دنو بمیسد 


وأدمسن سيرًا فى السمو توحنم 
وكل وحيد بالبلاء فريسد 
وآخر يسمو فضي العلسو تفردا 
عن النفس وجدًا فهى منه تبيد 
وآخر مفکوك من الأسر بالفنا 
فاص بح خلوا واجتباه ودود 
فالذى آدمن سیرا فى السمو متوحد! 
بالبلاء: لأنه لا سبيل له إلى ما يطلب» 


س 


والذى تفرد عن النفس وجدا لا يحس 
بالبلاء. 

والذى فك من أسر النفس بالقناء عنها 
هو المجتبى القرب المتفرد بالحیعة" 

أما الحلاج فقد عرف التفريد بأنه 
حكم بانفصال شخص عن الآفات: كما 
آن التوحيد حكم بوحدانية الشى»ه”" 

وقد اهتم الصوفية بشرح هذين 
المصطلحين؛ والکشف عن درجة کل 
منهما فى منازل السائرين إلى الله ومقام 
السالك فى التجريد والتفرید» وحظه فى 
ملاحظة التوحيد حالاً ومقالأء حتى إن 


الکاشانی قد عرفه بأنه تجريد الخلاصی- 
عن شهود التجريد. ووضع له مجموعة تمن 
المستويات والصور التى يعبر كل واحد 
منها عن حال الصوفى ومنزلته: فقال: 

-١‏ وصورته من البدايات التجريد عن 


الخالفات: واللذات الطبيعيةء 


والمألوفات: والزخارف الدنيوية»ء 
والطیبات. 
تجرید 
النفس عن الیل إلى شهوات الدنيا ودعوات 
البوى. 

؟- وفى المعاملات: تجريد النفس عن 


۲- وصورته فى الأبواب: 


رؤية تآثير الكائنات ونسبة الأفعال إلى 


المخلوقات. 
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0-4 وفى الأخلاق: تجريدها عن 


البيئات النفسانيةء واللکات 
الردية الشيطانية. 


-٥‏ وفى الأصول: التجريد عن الفتور 
فى السير والالتفات إلى الغير 

-٦‏ وة الأودية: التجريد عن العلوم 
الاستدلالية بالإلبامات الإلبية والعلوم 
الدينية 

۷- وفی الأحوال: التجرید عن محبة 
السوی وال صطبار مع النوی. 

۸- وفى الولایات: التجرید من 
الأكيماء 
الکائنات 

خا وفى الحقائق: تجرید عن الجمیع 
من درك العلم. 

أما التفرید فقد بين الکاشانی صورته 
على نحو ما سبق بيانه لعانی التجرید 


وصوره» فقال: 


والصفات وعن رسوم جميع 


-١‏ ثم التفريد وهو فى النهاية: تفريد 
الإشارة عن الحق بألا يشير إلى الخلق فى 
البداية والدعوة إلى الله إلا عن الحق» 
وذلك حال من بسطه الله من الخلق ظاهرًا 
ليدعوهم إليه: وقبضه عنهم باطتًا لثلا 
يقول إلا ما قال الحق. 

؟- وصورته فى البدایا 

الإشارة إلى الحق بالعبارة. 


تخلي 


-۱۳۹- 
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۳- وفى الأبواب: تخليص الإشارة إلى 
الحق بالعقيدة. 

4- وفى المعاملات: تفريد ۱ 
إلى الحق بالتآثير والتصريف. 

4- وفى الأخلاق: تصريف الإشارة 
إلى الحق بالحق والبعث. 

0-1 وفى الأصول: تخليص الإشارة 
إلى الحق قصدا وسلوكًا. 

۷- وفى الأودية: تخليص الإشارة 
بالحق محبة وغيرة. 

۸ وفى الولايات: تخليص الإشارة 
بالحق افتخارًا وبوا وت 


5- وفی الحقائق: تخليص الاشارة 
بالحق شهودا واتصالاً 

ومن اللاحظ أن الصور التی يتم 
فيها التجرید والتفرید تکاد تکون 
متمائلة فى سلوك الصوفی؛ وهی حالات 
شعورية یمیشها ویدرك آثارها فى التمامل» 
ونماذج السلوك» وأمثلة حياتية لما یقوم به 


الصوفی من أعمال بينه وبين نفسه. أو 
بينه وبين غیرهاگ, 


ومن يستقرئ أقوال الصوفية عن هذين 


المصطلحين يتبين له أن التجريد تدور كل 
معانيه حول خلو القاب مما سوى الله حالا 
ومالاً. 


وأن التفريد تدور كل معانيه حول 
تى العبد بالحق فى أفماله وأقواله 
وأحواله؛ فلا يرى فيها أثرًا لغير الله حتى 
يحقق قول الرسول #؛ كنت سمعه الذى 


يسمع به وبصره الذى يبصر به ويده التى 
يبطش بها : [الحديث]. 
وقد شرح الإمام ابن القيم تعريف 
البروى للأنصارى (۶۸۱ه) (احد أكمة 
الصوفية) لهذین المصطلحين؛ وأشار إلى 
أن التجريد درجة من درجات تحقق 
السالك بمقام الفقر الذى يعيشه الصوفى 
تلا ومقالاً؛ حيث يتوجه العبد فى جميع 
نوله إلى الله. 
وقد عرّف التجريد وقسّمه درجات 
ختمها بقوله: صحة 
الاضطرار والوقوع فى يد التقطع 
الوجدانى والاحتباس فى بيداء قيد 


الدرجة الثالثة 


التجرید» وهذا هو فقر الصوفية؛ وفی 
هذه الدرجة من التجريد... تمحو رؤية 


التوحيد عن العبد شواهد استبداده 
واستقلاله بأمر من الأمور؛ ولو كان هذا 
الأمر حالاً من أحوال النفس كاللمحة 
والطرفة والبعة والخاطر والوسوسة؛ إلا 
بإرادة المريد الحق سبحانه وتدبيره 
ومشيئته» ويبقى العبسد كالكرة بين 
صونجانات القضاء والقدر» تقلبها مكيف 
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شاءت؛ بصحة شهادة العبد قيومية من له 
الخلق والأمرءوتفرده بذلك دون سواه... 
وهناك يشهد العيد فى كل ذرة من ذراته 
الظاهرة والباطنة فقرًا تامّا إليه سبحائه» 
من جهة كونه ریا خالقًا ومن جهة كونه 
الا معبوداء وهذا هو الفقر الأعلى الذی 
دارت عليه رحی القوم» وفی هذا انقام 
یکون الصوفی, الوصوف بهذا الفقر ما 
آغناه من فقیر» وما آعزه من ذلیل. وما 
آقواه من ضعیف» وما آنسه من وحید ؛ 
فهو الغنى بلا مال؛ والقوی بلا سلطان؛ 
والعزيز بلا عشيرة» وقرّت عينه بالله 
فقرت به كل عين؛ وهذا هو الفقق 
المحمدىء والتحقق بصحة هذا ومعرافثة 
يوجب صحة الاضطرار ويحول بين المرء 
ورؤيته أعماله وأحواله؛ والتحقق بهذا هو 
نظام التوحيد؛ ومن وصل إلى هذا الحال 
فقد وقع فى يد التقطع والتجريد وأشرف 
على مقام التوحيد الخاص. 

ومتى وصل إليه الصوفى فاق حب الله 
من قلبه كل محبة؛ وخوفه کل خوف» 
ورجاژه كل رجاءء فلا تتعدد الار 


وانما تتوحد فى عينه إرادة الحق فيتوحد 
الطلب وتتوحد الارادة» ويتوحد الراد 
والطلوب؛ فإذا غاب بمحبویه عن حب 


غيره؛ وبمألوهه عن مألوه غیره صار من 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أهل التوحيد الخالص» وهذا هو محض 
التجريد ؛ لأن الصوفى حينئذ قد تجرد عن 
ملاحظة سوى محبوبه أو آثاره أو معاملته 
أو خوفه أو رجائه. وهذا هو تجريد توحيد 
الألوهية» 
الريوبية فهو فى قيد التجريد عن ملاحظة 
فاعل غير الله» وهو مجرد عن ملاحظة 


أما صاحب تجريد توحيد 


وجوده هو وهذا فرق بين تجريد توحيد 
الألوهية وتجريد توحيد الريوبية. 

فالأول تجريد عن ملاحظة سوى 
مراضى الله ومراداته ومحبوبه وأوامره. 

اما الثانى: فهو تجريد عن ملاحظة 
توي الفاعل الحق؛ وهو الله 

اجرد توحيد الألوهية هو الذى سمت 
إليه همم السالکین؛ فمن تجرد عن ماله 
وحاله وكسبه وعمله ثم تجرد عن شهود 
تجريده فهو المجرد عند القوم» وهذا هو 
التجريد الذى عليه يحومون وإياه 
يقصدون» ونهايته عندهم؛ التجريد بفناء 
وجوده وبقائه بموجوده؛ بحيث يفنى من لم 
يكن ويبقى من لم يزل. 

ويشير ابن القيم إلى أنه وراء هذا 
التجريد الذى أشار إليه البروى تجريد آخر 
أكمل منه وأتم منه؛ ونسبته إليه كتفلة 
فى بحر وشعرة فى ظهر بعير؛ وهو تجريد 


الحب والإرادة عن الشوائب والعلل 
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والحظوظ؛ فيتوحد حبه كما توحد 
محبويه: ويتجرد عن مراده من محبوبه 
بل يكون مراد 
محبوبه هو نفس مراده: وهنا يعقل القول 
باتحاد المراد؛ فيكون عين مراد المحبوب 
هو عين مراد المحب» وهذا هو غاية 
الموافقة وكمال العبودية» ولا تتجرد 
المحبة عن العلل والحظوظ التى تفسدها إلا 
بهذا ويرى ابن القيم أن التجريد والفناء من 
وام واحدء وجعله البروى من أقسام 


بمراد محبوبه منه؛ 


النهايات وعرفه بأنه: الانخلاع عن شهود 


الشواهد» وأشار إلى أنه ثلاث درجات: 


الدرجة الأولى: تجريد الكشف عل 


الثالثة: تجريد الخلاص عن شهود 
التجرید. 

ویشرح هذه الستویات الثلاثة فيقول: إن 
تجريد الكشف عن كسب اليقين هو أن 
يشهد العبد سبق الله بمنته وفضله لكل 


سبب ينال به يقين الایمان» فيتجرد 
كشفه عن ملاحظة الأسباب والبراهين 
وينتهى نظره إلى المسبب الأول» بحيث لا 
يبطل الأسباب عن كونها أسباباء وإنما 
يتجاوزها بعدم الوقوف عندها؛ وملا 


المسبب الأول الذى جعلها أسبابًا. 

وأما تجريد عين الجمع عن درك 
العلم فيعنى تجريد العبد عن العلم 
وال 


فالأول تجرید عن رؤية السیب؛ 


والثانى تجريد عن العلم والادراك؛ بحيث 
السالك بتفريد الرب سبحانه 


ینمی 
بالحکم عن اثبات الوسیلة والسبب. 

وأما تجرید التخلص من شهود التجرید 
فهذا یستفرق النوعین السابقین؛ لأن 
صاحب هذا الستوی من التجرید قد 
اجتمعت همته على الحق» وشغل به 
مَلاجظة عين الجمع عن ملاحظة ذكره 
وتلمك . وقد استفرق قلبه کل ذلك فلا 
تفه لشهود علمه بتجریده ولا لشعوره 
به» فلا التفات له إلى تجریده» ولو بقی له 
التفات إليه لم یکمل تجریده 

ويرى ابن القيم أن وراء هذا كله 

ما يسميه (تجريد الحنفية) وهو تجريد 
الحب والإرادة عن تعلقها بالسوى؛ وتجرید 
العلل والشوائب والحظوظ التى هی مرادات 
النفس". 

ويربط البروى معنى الاستقامة بالتفرید 
فى قوله تعالى: ( فَأَسْعَقِيمُوأ یه 4 التوبة:1۷ 
ويقول: إنها إشارة إلى عين التفريد. يريد 
أنه تعالی أرشدهم إلى شهود تفریده؛ وهو 
فردانيته. ويشرح ابن القيم 


ذلك قائلا: إن تفريده نوعان: تفريد فى 
العلم والمعرفة والشهود ؛ وتفرید فى الطلب 
والإرادة؛ وهما نوعا التوحيد ”". 


ويرى أبو نصر السراج الطوسى صاحب 
اللمع: أن التفريد والتجريد والتوحيد الفاظ 
مختلفة لمعان متفقة وتفصيلها على مقدار 
حقائق الواجدين لبا وإشاراتهم إليهاء وقد 
عرف التفريد بانه: إفراد المفرد - أى الرب 
جل جلاله - برفع الحدث؛ وافراد القدم 


دحم 


بوجود حقاكق الفردانية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حسد 
ومما تجدر الإشارة إليه أن أثمة القوم 
فرقوا بين التجريد الذى يصل بصاحبه إلى 
الفناء عن وجود السوى؛ فحذروا منه لأنه 
قد يؤدى إلى وحدة الوجود التى يتلاشى 
فيها الفرق بين الخالق والمخلوق» بين 
القديم والمحدث» وقالوا لابد أن تكون 
درجات التجريد محافظة على الفارق 
والمباينة بين الخالق والمخلوق والعابد 
والعبود . 


أ.د/ محمد السید الجلیند 


“= 


,| المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 


الپوامش: 


(۱) الجرجانی: ذيل التعريفات ص۲۳۸ 
(۲) انظر: عوارف انعارف ص۰۳۹۷ التعريفات للجرجانی مادة تجرید 
(؟) ابن عریی: اصطلاحات الصوه 
(4) انظر: عوار 
(۵) انظر: عوارف المعارف: ص۷٠۲.‏ 

(1) انظلر: التعرف لمذهب آهل التصوف لأبى بكر الكلاباذى ص77- ۲١‏ مل 1114م بالقاهرة مراجمة 

محمود آمین النوادى. 
(۷) انظر: البجویری: كشف المحجوب 0۲۲/۲ 
(۸) راجع فى هذه السصور والنماذج: اصطلاحات ال صوفية للکاشانی م۳۷۲- ‏ ۲۷۷ بتحقيق عبد الال 


رف العارف. هامش إحباء علوم الدين ۲۵۵/۵ نقلاً عن مدارج السالكين ۲/۳ 


شاهين ط۱ ۹۹۲٠م‏ القاهرة 
)٩(‏ انظر: تفصيلات أكثر فى طريق البجرتين لابن القيمط محب الدين الخطيب مرية١-‏ ۲۳, 
0٠١‏ ابن القيم: مدارج السالکین: 2۸/۲ 1٩‏ 

(11) انظر: مدارج السالكين ۰۹۸/۲ تحقيق د عبد لحم 


موسوعة التصوف الاسلامی 


التفسبر الصوفى الإشارى 


يُمد التفسير الصوفى الإشارى أحد 
ناهج التفسسیر القرآنى المندرجة ت 
منهج التفسير بالرأى المحمود فى مقابل 
كل من التفسير با مأثور والتفسير بالرأى 
المذموم» وك ذلك هو مقابل للتفسير 
الصوفی النظرى المبنى على نظريات عقلية 
لا تخضع لضوابط التف سیر الإشارى 
الفیضی. 

وقد عرف العلماء التفسیر الصوكى” 
الفیضی أو الإشارى بأنه: عبارة عن تأویل 
الآيات القرآنية الكريمة على خلاف ما 
يظهر منها بمقتضى إشارات خفية تظهر 
لأریاب السلوك» ويمكن التطبيق بينها 
وبين الظواهر المرادة”2 

هذا وقد قرر علماء التتزیل أن 
للتفسير الإشارى أصلاً شرعياً يقوم عليه» 
وأنه لم ي 
معانی القرآن الکریم؛ بل هو أمر معروف 
من لدن نزوله على الرسول ‏ أشار إليه 
4 الرسول صلوات الله 
وسلامه عليه» وكذلك عرفه الصحاية 


ن ابتداعاً جدی فی إبراز 


القرآن وه علي 


الأطهار رضوان الله عليهم وأظهروا أقباساً 
نه للأمة". 


وكذلك تضمنت تفا 


ير السلف ومن 
بعدهم من أعلام الفسرین على امتداد 
العصور نماذج من هذا الاتجاه التفسيرى. 
فمن إشارات القرآن إلى التفسير 
الإتتبارى ما فهمه بعض أساطين علم 


ایهژیال من قوله تعالى: ( ألا یرون 


ل بن جد نأل كوا ده 


2 
جاءَهم مر ین 


لوب أَذَاعُوا يد ول ردق 


م 


لعلمه لین 


شک د تم 4 (النساء:۸۲- ۳ 


ففى الآيتين الکریمتین إشارتان إلى 
أن ثمة معنى خلاف الظاهر فى القرآن 
ی ستدعی التسدبر وين زاح الاخستلاف 
له“ . كما أنه آثبت لأهل العلم 


استتباطاً. ومعلوم أنه وراء السسماع: 
فيقتضى ذلك جواز أن يستتبط کل أحد 


من القرآن بقدر فهمه وما يفيضه الحق 


۱6۵ - 


, المجلس الأعلى نلشئون الإسلامية 
تعالى عليه . 


وكذلك فى قوله تعالى: ( كَمَالٍ هبول 
لقو لا یادن هون حَدِيًا 4 
(النساء:۷۸) 

حيث يقول الإمام الشاطبى فى معناها 
(والمعنى: لا يفهمون عن الله مراده من 
الخطابء ولم یرد أنهم لا يفهمون نفس 
الكلام؛ كيف وهو منزل بلسانهم؟ 
ولكن لم يحظوا بفهم مراد الله من 
الكلام. وكان هذا هو معنى ما روى عن 
على أنه سئل: هل عندكم کتاب؟ فقال: 
لا إلا كتاب الله؛ أوفهم أُغطيَّة رجا 
مسلم أو ما فى هذه الصحيفة."2©0 

ومن إشارات الحديث النبوى الشريف 
إلى اله 
فى صحيحه وغيره من حديث الإمام ابن 
مسعود 5 أن النبى ل قال: «إن للقرآن 
هرا ويَطناً وحدا ومُطلْعه* 

ضالراد بالظهر: ما يظهر من معانی 
التنزيل لآهل الملم بالظاهرء وقيل هو 
التفسير. 

والمراد بالبطن: ما يتضمنه مسن 
الأسرار التى آطلع الله تعالی عليها أرياب 
الحقائق؛ وقيل هو التأويل. وقيل هو روح 
الألفاظ أى الکلام انعتط ارك 


ير الإشارى ما آخرجه ابن حبان 


عن الم 


الآنية بجواهر الروح القدسية. 

والمراد من الحد: المتْتَهَى فيما أراده 
الله تعالى فى معنی الحرف من القرآن» 
وقيل هو ما تتناهی إليه الفهوم فى معنى 
الكلام العزیز؛ وقيل هو ما يرتقى به من 
البطن إلى الط 

والمطلع ‏ بنضم الميم وضتح الطاء 
المشددة واللام - هموما یل به إلى 
معرفة الفامض من السانی والأحكام 
ويوقف على المراد به 

وقيل: الط هو مقام الاطلاع من 
الككلام النفسى إلى الاسم التکلم المشار 
آلیه بقول الصادق:" (لقد تجلى الله تعالى 
قی كتابه تعباده ولكن لا يبصرون) . 

وكذتك ذ 


العلماء من شواهد 
تأصيل التفسير الإشارى من السنة النبوية 
أن النبى 4 دعا لسيدنا عبد الله بن عباس 
رضى الله تعالى عنهما فقال: «اللهم فقهه 
فى الدين وعلمه التأویل( 

وقد احتج به الإمام الفزالى للتفسير 
الإشارى الفيضى قائلاً: (فإن كان التأويل 

موعاً كالتنزيل ومحفوظاً مثله فما 


بذلك8"". ای آن 


مت 


تخصی بر الامة بتعلیم التأویل دلیل 
ية التأویل الفاض على القلب 


“= 


لخواص الأمةء وذلك فى مقابلة التفسير 
الظاهر المتداول بالسماع لعموم علمائها. 

ولقد ورد عن كبار الصحابة رضوان 
الله عليهم ما يدل على أنهم عرقوا التفسير 
الإشارى وقالوا به. 

فمن ذلك ما أخرجه ابن أبى حاتم من 
طريق الضحاك عن الإمام ابن عباس رضى 
الله تعالى عنهما أنه قال: 

(إن القرآن ذو شچون وفنون؛ وظهور 
وبطون, لا تنقضى عجائبه ولا ثبلغ غايته: 

ن أوغل فيه برفق نجا , ومن أخبرفيه 
بعنف هوى؛ أخبار وأمثال» وحلال وحرام» 
وناسخ ومنسوخ؛ ومُحکم ومتشابه» وظ 
وبطن. 

فظهره التلاوة؛ وبطنه التأويل: 
فجال سوا به العلماء» وجانبوا به 
اياي 

كما وی عن الإمام ابن مسعود كه 
أنه قال: (من أراد علم الأولين والآخرين 
فليثور القرآن) 27 

كما ورد عن أبى الدرداء رضى الله 
تعالی عنه أنه قال: (لا يفقه الرجل كل 
الفقه حتى يجعل للقرآن وجوماً)"" 

وقد عقب الحافظ السيوطى على 


هنين الأشرین بتوجيه الاستشهاد بهما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
لتأصيل التفسير الإشارى بقوله: (وهذا 
الذى قالاه لا يبحصل بمجرد تفسير 
الظاهر)”*". أى: بل يحصل بالتفسير 
الاشاری الباطن. 
وكذلك استدل حجة الإسلام الإمام 
الغزالى 5 لذا التفسير الإشارى بما روى 
عن سيدنا على کرم الله وجهه أنه قال: 
(لو شئت لأوقرت سبعين بعيراً من تفسير 
فاتحة الكتاب0 إذ عقبه بقوله: (فما 
معناه وتفسيرها فى غاية الاختصار)؟9”". 
ی أن تة 
حب سبعين بعيراً لا يمكن أن يتحصل 
یه من التفسير الظاهر الذى هو نتاج 
لعتَلَوَالْتقل؛ فلابد أن يكون تفسيراً 
فيضيًا إشاريًا من لدن علام الفیوب. وإذا 


< 


ير الفاتحة بهذ! القدر البالغ 


كان هذا فى تفسير الفاتحة وحدها 
فكيف بتفسير القرآن کله99 لقد صرح 
سيدنا على بان مرد ذلك إلى الفهم الباطن 
حيث يقول (من فهم القرآن فسّر به جمل 
العلم) 9" 

وإذا كان الأمر کذلك فهل وعى لنا 
انتراث التذ ظا من التفسير الاشاری 
عند الصحابة ومن بعدهم من الفسرین؟ 

أجل. فقد سجلت الصادر الوثيقة - 


ومنها کتاب الوافقات للشاطبی- بعض 


تلع 


۳ 
o‏ الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


یر الا أثور 


نماذج التذ 


اری أ 


اق؛ فمن ابن 


عباس قال: (كان عمر ي 
أصحاب النبى #. فقال له عبد الرحمن بن 


ف: أتدخله ولنا بنون مثله؟ فقال له 
تعلم. 
كر آله لح 4 (النصر:۱) 
فقلت: إنما هو أجل رسول الله ب اعلمه 
إيناه. وهرأ السورة إلى آخرها. فقال عمر: 
(والله ما أعلم منها إلا ما تعلم). 

فظاهر هذه السورة أن الله أمر نبية” 


عمر: إنه من حیت ألنى عن هذه 


الآية « إِذَا جا 


ل أن یسیع بحمد ربه ويستغفره إذ نَصَرّة 
الله وفتح عليه. 

وباطنها: أن الله نمی إليه نقسه 

ولا نزل قوله تعالى: ( الوم نت لک 
دینک ) (المائدة:؟) فرح الصحابة وبکی 
عمرا وقال: ما بعد الکمال الا النقصان؛ 
مستشعراً نميه عليه الصلاة والسلام: فما 
عاش بعدها إلا حدا وثمانين يوماً) 28 


ومن هذين الشالین ندرك أن بمض 
الصحابة فى المثال الأول وهو مروی فى 

يج البيخ 
يدرك من معنى ال 


ارام برالأمة .نم 


ورة إلا العنی الظاهر 


وهو الا ده تصالی 


بیدا 


پالتسسبیح ب 
والاستغفار إذا تم الذ 
عمر وسيدنا ابن عباس فقد فهما منها 
معنى آخر وراء الظاهر ألا وهو المعنى 
الباطن الذى تدل عليه السورة بطریسق 
الإشارة. وكذلك فى الشال الشانی فرح 


والفتح. آما 


الصحابة بتزول الآية بفهمهم لظاهرها وهو 

مال السدین واتمام النعمة وارتضاء 
الاسلام ديناً. بیتما بکی سیدنا 
لادراکه المعنى الاشاری الباطن للآية وهو 
نمی رسول الله 3. وهكذا يتأصل التأويل 
الإبتبارى الباطنى للقرآن الكريم بثبوته 
تتلا كبار الصحابة رضوان الله عليهم 


ek 


ولكن هل يُقَبَّل التفسير الإشارى 
الباطنى على إطلاقه دون شروط أو 
ضوابط؟ كلاء فقد فتن له علماء 
التتزيل؛ ووضعوا له شروطاً وضوابط لا 
يقبل إلا بتحققها وتوافرها. 

شروط قبول التفسير الإشاري 
وضوابطه: 

أولبا: مسا نص عليه صاحب 
(الموافقات) بقوله (أن يصح على مقتضی 
الظاهر المقرر فى | 
على المقاصد العربية) 7" 


أن العرب» ویجری 
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وھ ذا الط ابط ال شترط هو مقت 2 
ڪون القرآن عربياً كما قال منزله جل 
وعلا : إن رة رئ ریا نکن تنرت 4 
(یوسف:۲). فلو ادعى شخص تقسيراً أو 
تأويلاً لا یقتضیه كلام السرب ومخالفًا 
للقواعد العربية لم يوصف بكونه عربياً 
ولكان كلاماً ملصقاً بالقرآن» ليس فى 
ألفاظه ولا فى معائيه ما يدل عليه؛ وما 
كان كذلك فلا تصح نسبته إليه أصلاً» 
ويدخل صاحبه تحت [شم من قال فى 
كتاب الله بغير علم. 

والشرط الثانى: أن يكون له شام 
شرعی يؤيده من الكتاب أو السنة أو 
الأصول المعتمدة ويشهد بصحته. 

فإنه إن لم يكن له . فى محل آخر - 
شاهد نصاً أو ظاهراً يشهد لصحته كان 
مجرد دعوى من جملة الدعاوى التى 
يدعيها أصحاب الاتجاهات الباطلة على 
القرآن. ومعلوم أن الدعوى المجردة غير 
مقبولة باتفاق العلماء. 

والشرط الثالث: أن لا يكون للتة 


الإشارى معارض شرعى أو عقلى» وذلك 


كتأويلات الباطنية التى توصلوا بها إلى 
الشريعة بالكلية» كتفسيرهم 
الكعبة بالنبى والصلوات الخ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
بالأصول الأريعة والإمام. 

والشرط الرابع: أن لا يدعى أن 
التفسير الإشارى هو وحده المراد دون 
الظاهر: بل لابد من إقرار التفسير العبارى 
الظاهر أولاًء ثم الأخذ بالعنی الإشارى”". 

قال الإمام النزالى قدس الله سره: 
(... ويعلم أنه لا يجوز التهاون بحفظ 
التفسير الظاهر أولاًء. ولا مطمع فى 
الوصول إلى الباطن قبل إحكام الظاهر. 
ومن اذّعى ذهم أسرار القرآن ولم يحكم 
التفسير الظاهر فهو کمن يدعى البلوغ 
إليَ”صدر البيت قبل مجاوزة الباب» أو 
جتعی فيم مقاصد الأتراك من كلامهم 
رر لاهم لفة الترك) ٠"‏ 

وقد أضاف العلامة الزرقانى شرطاً 
خامساً: وهو آن لا يكون تأويلاً بعيداً 
سخيفاً؛ كتفسير بعضهم قوله تعالى ( ود 
ألْمُحَسِيينَ 4 (العنکبوت:1۹). بجمل 


0 


آله 


(لع) فعلاً ماضياً و(المحسنين) مفعوله 

ولقد أذعن علماء أصول فقه الشريعة 
التف سیر الإشارى المنضبط بضوابطه 
وایقنوا بصحة مصدره؛ وقرروا أنواعه, 
وما يصح اعتباره نة وما يتوقف فیه» 
فيقول الإمام الشاطبى رضوان الله عليه: 


(الاعتبارات القرآنية الواردة على القلوب» 


وفع 


الظاهرة للبصاثر: إذا صحت على كمال 
شروطها فهی على ضربین: 

أحدهما: ما يكون اصل انقجاره من 
اثر المو. 
الاعتبار الصحیح فى الجملة هو اذى 


القرآن؛ ویتبسه 


يخرق نور البصيرة فيه حُجُبَ الا 


إن من 
غير توقف. فإن توقف فهو غير صحيح أو 
غير كامل؛ حسبما بينه أهل التحقيق 
بالسلوك. 
والثانى: ما يكون أصل انفجاره من 
الو ا وكليُها؛ ویتبسه 
الاعتبار فى القرآن. 


فان كان الاول: فذلك الاعتب او 
صحیح» وهو معتبرفی فهم باطن المَرَّآنَ 
ال؛ لأن فهم القرآن إنما یرد 
على القلوب على وهق ما نزل له القرآن: 
وهو البداية التامة على ما یلیق بکل واحد 


ب التکسالیط 


من غير اش 


مسن الکلفین؛ وب 


وأحوالبا لا بإطلاق. 
وإذا كانت كذلك: فالمشى على 
طريقها مشى على الصراط المستقيم 


ولأن الاعتبار القرآنى قلما يجده إلا 
من كان من أهله؛ عملاً به على تقليد أو 
اجتهاد» فلا يخرجون عند الاعتبار فيه عن 


حدوده: كما لم يخرجوا فى العمل به 


والتخلق بأخلاقه عن حدوده؛ بل ينفتح لهم 
أبواب الفهم فيه على توازی أحكامه. 
ويلزم من ذلك أن يكون معتداً به لجريانه 


والشاهد على ذلك: ما نقل من فهم 
السلف الصالح فيه؛ فإنه كله جار على ما 
تقضى به المريية ؛ وما تدل عليه الأدلة 
الشرعية حسبما تبين قبل. 

وإن كان الثانى: فالتوقف عن اعتباره 
فى ذهم باطن إل ذه على 
بإطلاقه فيه ممتنع؛ لأنه بخلاف الأول؛ فلا 


آن لازم. وخ 


يمكح اطلاق القول باعتباره فى فهسم 
اهران فقول ' 
إن تلك الأنظار الباطنة فى الآيات 
المسذكورة: إذا لم يظهر جريانها علسى 
مقتضى الشروط المتقدمة فهى راجعة إلى 
الاعتبار غير القرآنى . وهو الوجودى .° 
معانى القرآن؛ لأنه 
وجودی أيضأًء فهو مشثرك من تلك الجهة 
پر خاص, فلا يُطالبِ 
موافق إلا ما یطالبه (الریی)؛ وهو آمر 
خاص وعلم منفرد بنفسه) 9". 
إن هذا النص الاصولی توثيق لحقية 
اتف سیر الاشساری وبیسان ل صداقيته 
بضوابطها العلمية القررة. 


ویصبح تنزیله عل 


فيه العتبر بشاهد 


0 


كما أصّل له حجة الإسلام الفزالى 
بقوله . فى الإحياء . (فاعلم أن من زعم أن 
لا معنى للقرآن إلا ما ترجمه ظاهر 
التفسيرفهو مخبرعن حد نفسه وهو 
مصيب فى الإخبار عن نفسه: ولكنه 
مخطئ فى الحكم برد الخلق كافة إلى 
درج هی حده ومحطه» الأ 
والآشار تدل على أنّ فى معانى القرآن 


ته الت بار 


متسماً لأرباب الفهم . أى الفهم عن الله 
تعالى ۔ قال على : (إلا أن يؤتى الله عبداً 
فهماً فى القرآن) فان لم يكن سوى 


الترجمة النقولة» فما ذلك الفهم؟ وقالا 
صلى الله عليه وسلم: «ان للقرآن ظهيراً 
وبطناً وحداً ومُطّلعا"» ويروى أيضا عن أبن 
مسعود موقوفاً عليه وھ ن علماء 
التفسير. فما معنى الظهر والبطن والحد 
والطل؟۳. 

ولقد آبدی العلامة .فى علم اصول 
الحدیث النبوی . الحافظ ابن الصلاح 
أيضاً رأيهُ فى التفسیر الصوفی الاشاری 
ورد على من حکم بتکفیر القائلین به» 
يث قال فى فتاواه ‏ وقد سٿل عن کلام 
الصوفية فى القرآن: 

(وجدت عن الإمام أبى الحسن 


الواحدى الفسر رحمه الله تعالى أنه قال: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
صنف أبو عبد الرحمن السلمى "حقائق 


التفسير" فإن كان قد اعتقد أن ذلك 


تفسيرفقد كفر!!. قال ابن الصلاح.: 
وأنا أقول: الظن بمن يوثق به منهم - 
أى الصوفية . أنه إذا قال شيئاً من أمثال 


ذلك: أنه لم يذكره تفسيراً؛ ولا ذهب به 
+ ان 


مذهب الشرح لاكل تمن 
القرآن العظيم؛ فإنهم لو كانوا كذلك 
كانوا قد سلكوا مسلك الباطنية. 

وانما نکر ذلك منهم لنظير ما ورد به 
فإن النظير يذكر بالنظير؛ ومن 
ادلي قتال النفس فى الآية الملذكورة . يريد 
Es‏ 3 


اموا فوا اليرت 
يري الکُفارٍ 4 (التوببة075. 


ومن يلينا 
طن امعان ترك ك فيا ليتهم لم 
يتساهلوا فى مثل ذلك؛ لما فيه من الإبهام 


والإنباس)””. 

وتعليقاً على تقرير الحافظ ابن 
الصلاح نقول: 

أولاً: أن ابن الصلاح لم يرتض أن 
بت كلت E‏ فية مطلقاً 
ب تكفير القائلين به؛ باعتبار أنهم لم 

يذكروه على أنه التفسير المقصود 
بالأصالة دون غميره من التفسير العبارى 


داها- 


الظاهر؛ بل هو من فبيل الإشارة إلى النظير 
الذى يذكر بنظيره. 
وثانياً: أنه حال بين حكم الواحدى 


بتكفير الإمام السلمى المعلق على إرادة 
صاحبه بأنه القصود وحده من دلالة النص 
القرآنى وبين واقع التفسير الإشارى 


المخالف لتفسير الباطنية. 

وثالثاً: أن ابن الصلاح قد سجل ابتداءٌ 
حسن ظنه بأهل التصوف الموثوق بعلمهم 
وت برهم؛ 
ومع ذلك تمنى أخيراً عدم التساهل فى 
الأخذ بكل ما يدّعى أنه تفسير صوفی( 
بربذلك إلى الالتزام بضوابط 
التفرقة بين التفسير الإشارى تمصي 


م وارتضى نماذج من ته 


نيك 
له 


الباطنية: 
يخلط بعض الجاهلين بين التفسير 
الصوفى الإشارى . المنضبط بضوابطة . 


وبين تفسیر الشيعة الباطنية الذی يذهب 
بدلالة النص القرآنى بعيداً عن مقصودها 
نيحدث خطأ كبير فى ال على 
الصوفية المنحققين الذين تبرز لهم انوار 
التنزيل فيقبسون منها قبسات عرفانية 
تتوج التفسير الظاهر وتزيده جلاء ونفاذاً 
إلى القلوب» وتجسد موسسوعية الدلالة 
الشرائية 


المجلس الأعلى للشفون الإسلامية 


قطن إلى ذلك ذوو الرسوخ 
والتمكين العلمى فأبرزوا الحدود الفاصلة 
بين الاتجاهين. 

فقال العلامة سعد الدين التفتازانی 
معلقاً على قول الإمام الشسفی فى 
ص على ظواهرها ء 
فاتعدول عنها إلى معان يدعيها أهل الباطن 
[لحاد): قال السعد رحمه اللّه تمالى: 
(وسْموا الباطنية: لادّعائهم أن النصوص 
ليست على ظواهرهاء بل لبا معان باطنة لا 
يعرفها إلا امعلّم؛ وقصدهم بذلك: نفس 
البتتريعة بالكلية. . ثم قال .: وأمّا ما يذهب 
0 


وت 


العقائد - (والن 


ه بع ض المحققين من أن الننصوص 
مول علی ظواهرها» ومع ذلك ففيها 
إشارات خفية إلى دقائق تتکشف على 
۱ 


من کمال 


آرباب ال 


لوك؛ ويه 
وبين الظواهر المرادة ف 
الإيمان ومحض العرفان) ”". 
ونلاحظ على تقرير الإمامين . السعد 
مایلی: 
أولاً: أن إبطال دلالة ظواهر النصوص 
إنما هو إلحاد وتعطيل لأصول الشريعة 
ثانياً: أن قصر معرفة المعانى الباطنة 
للنصوص الشرعية (الكتاب والسنة). على 
عم أو الإمام وحده فى المذهب الشيعى 


وال 


الیامانی تخ بلا مخضمن: ودا 
یتحقق الخلل فى تحدید کل من السالم 
والعلوم 

ثانياً: أن الملامة السعد . وهو إمام فى 
المعقول والمنقول .قد لم للت سي 
الصوفى الاشاری النسضبط بشروطه 
وضوابطه: بأنه من كمال الإيمان ومحض 
العرفان. 

وقد نقل الإمام الحافظ جلال الدين 


السيوطى ك . فى الإتقان ‏ تقرير 
الحكم العطائية: الملامة أحمد بن عطاء 


الله االسكندرى رضوان الله علي 


التفسير الإشارى فقال: 
(وقال الشيخ تاج الدين بن عطاء الله 


فى كتابه لطائف المنن 


م أن تفسی 
هذه الطائفة ‏ أى الصوفية - لکلام الله 
وكلام رسوله # بالمعانى العربية ليس 
إحالة للظاهر عن ظاهره» ولكن ظاهر 
الآية مفهوم منه ما جلبت الآية له ودلت 
عليه فى عرف اللسان. 

ونم أفهام باطنة هم عند الآية 
والحديث لمن فتح الله قلبه» وقد جاء فى 
ویطن" فلا 
يصدئّك عن تلقى هذه المعانى منهم أن 
يقول لك ذو جدل ومعارضة (هذا إحالة 


الحديث "لكل آية ظا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 

لكلام الله وكلام رسوله). فليس ذلك 
باحانة» وإنما يكون إحالة لو قالوا لا 
معنى للآية إلا هذه؛ وهم لم يقولوا ذلك. 
بل يقرؤون الظواهر على ظواهرها مراداً 
بها موضوعاتها ويفهمون عن الله تعالى ما 
آفهمهم”". 
أهمية التفسير الإشارى: 

اننا لا نتجاوز منطق الحقيقة إذا قلنا 
إن التفسير السصوفی الإشارى ضرورة 
تقتضيها موسوعية الدلالة القرآنية التى لا 
تتحسر عند حد التفسير العبارى أو 
البتسير الظاهر, لاسيما مع إقرار كبار 
تمه بمصداقية حديث: إن للقرآن ظهراً 
یا السابق تخريج الحافظ المراقى له 
من صحيح ابن حبان. وغيره. 

ومن ثم تتجسد أهمية التفسير 
الإشارى الصوفى فيما يلى: 

أولاً: تضافر الآثار والنقول الكثيرة 
فى المصادر العلمية الوثيقة . على الالزام 
باقراره والاعتداد به مثل الحبديث الذى 
أخرجه الحافظ عبد الرزاق والفريانى عن 
الإمام الحسن #ه أنه قال: قال رسول الله 


# : «لكل آية ظهر وبطن؛ ولکل حرف 
ب لڪل علد ململ ل 


وكقول سيدنا على گرم الله وجهه 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
(لو شنت لأوشرت سبعين بعيراً من فاتحة 
الکتاب) الذى ذكرناه آنفا بتخريجه. 
ولأنه مجال تحصيل هذا القدر من التفسير 
الظاهر فلا مناص من قبول التفسير 
الباطن الإشارى 

ومانقله الإمام الفزالى عن بمض 
العلماء من أنه قال (لكل آية ستون الف 
فهم» وما بقى من فهمها أكثر) 7". 

وكذلك ما نقله الإمام الزرکشی 


عن القاضی أبى بكر بن العربی .من 
كتابه 'قانون التاویل" - أن علوم القرآن 
خمسون علماً وأربعمائة وسبعة آلاف علما 
وسبعون ألف علم على عدد كلم القرآن 
مضروبه فى أريعة؛ إذ لكل ڪلمة ظَأهَر 
وباطن وحد ومطلع!!)”". 

فمدلول هذا كله لا يمجن أن 
يتحصل من مجرد التفسير الظاهر؛ فلابد 
من التفسیر الاشاری. 

ثانیا: إن التض سیر الاشاری حتمی 
الوجود ؛ للوفاء بحق الخواص من طبقات 
الأمة؛ فقد روی عن الامام جعفر الصادق 
رضى الله تعالى عنه أنه قال (كتاب الله 
على أربعسة أشسياء: العبسارة والإشارة 
واللطائف والحقائق)؛ فالعبارة للسوام؛ 
والإشارة للخواصء واللطائف تاژولیاء: 


والحقسائق للأنبياء). وتقسیم هذه 
الراتب مستنبط من مدلول قوله تعالى: 
« برقع له لین مامئوا مكُح وین وتو اليلق 
ستو (المجادلة:١1)‏ ومن قوله تعالى: 
١‏ له یی يستنيِطُوكُه مم 4 (النساء:۸۳). 

وثالشاً: إن التفسير الاشاری ضرورة 
لتجدّد واستمرارية الخطاب القرآنى المتعلق 
بكل ما انتهى زمنه مثل قصص الأنبياء 
السابقين مع أممهم الغابرة. 

فإذا كان التفسير الظاهر يرى أنها 
قصص أنبياء قد انتهت بانتهاء أممهم وأن 
آياته تقرأ الآن لجرد العظة والاعتبار 
فحسب, فان التفسير الإشارى بوجوهه 
الرمزية يجعل الخطاب بها ممتداً وقاكماً 
موجهاً إلى الإنسان فى كل عصرء ترى 
ذلك حيث يرمزون فيها بموسى للقلب» 
وكذا بفرعون للنفس. 

ومکدا يكون القرآن الكريم 
وکانه فى حالة تجدد نزول لم ينه 
الخطاب به بانتهاء أزمنة أحداثه بل هو 
فوق الزمان والمكان باعتباره كلام الله 
تعالى وصفته القائمة بذاته» ومن ثم تظل 
صفة الكلام قائمة غير معطلة, لم تنته 
بنزول الكتب السماوية, فمازال الحق 
تعالى متكلماً اب" لا تنفد كلماته جل 


of 


وعلا. 

رایع : كذلك تتجسد ضرورة انتفسیر 
السصوفی الاشاری فى حل كثير من 
المشكلات التفسيرية المتمثلة فى إيهام 
التتاقض بين دلالات الآيات التتزيلية: 
كدلالة نحو قوله تعالى: « وَمَا گان ی أن 
بعل 4 (آل عمران:171). على عصمة 
الأنبياء مع دلالة نحو قوله تعالى: 


لَك له ما تدم ين نلک وَمَا تعر 
(الفتح:۲). على ثبوت الذنب. فيأتى صاحب 
(البحر المديد) بالتأويل الإشارى الذى لا 


يقدح فى العصمة إذ يقول: (الإشارة: ( إن 


تا لَكَ قنڪا کا 4 بان كشفنا ل كُح 
أسرار ذاتنا وأنوار صفاتنا وجمال أفعالنا 


فشاهدتنا بنا: « ل 


یر لَك اله 4 أى ليغيبك 
عن وجودك فى شعور محيوبك ويستر عنك 
حسك ورسمك حتى تكون بنا فى كل 
شىء قديماً وحديثاً)”". فاضاد أن الراد 
الإشارى لقفران الذنب ستر الوجود 
الإضافى للمفتوح عليه حيث يغيب عن 
وجوده استغراقاً فى شهود محبویه( 

خام سا: أن هذا التفسير الفييضى 
الصوفى الإشارى يجسد إعجاز القرآن 
الكريم فى هدايته للبشر بدلالته على 
قواعد السلوك للوصول إلى مقام الإحسان 


موسوعة التصوف الاسلامی 
الذى عرفه سيد الخلق يه بقوله: 
«الإحسان أن تعبد الله كأنك تراه فإن لم 
تكن تراه فإنه يراك:”". ف 
تفسير إشارى مثل (لطائف الإشارات) أو 


إن دراسة أى 


(روح البيان) أو (البحر الدید) دراسة 
منهجية واعية يمكن بها رصد قواعد 
السلوك الصوفی الاحسانی الرشيد الذى 
ری به إلى قمة الربانية ويتسنم ذرى 
العرقة والشهود. 

سادسا: إن مصادر التفسیر الاشاری 


نتاجاً 


الضمن كنوزاً معرفية ها 
من العلم اللدنى الذى تنهال 
فيوضاته على قلوب ال ارفین فتتدفق فى 
جداول التأويل العرفانى الذى يحوى کل 


۳۴ 


عجيب وعجيبة وسل تفسير ابن عجيبة 
ينبئك من البحر المديد؛ ولا ينبئك مثل 
خبیرا! 

وإننا - بحمد الله تعالی - من واقع 
التمایش العلمى والوجدانی مع نتاج التفسیر 
الصوفی الاشاری نستطیع أن نزکد: أنه 
لا يتم البتاء التفسیری القرآنی» الا بإعمال 
التهج الصوفی الاشاری فى التفسيرء 
واحراز نتاج (علم الوهبة) الذی اعتده 
آساطین علوم القرآن الکریم وتفسیره 
علماً أساسياً ومصدراً رئيساً للمفسر 
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ضمن العلوم الخمسة عشر التى يحتاج 
إليها المفسر؛ حيث ذكره الإمام الحافظ 
جلال الدين السيوطى ك فى ختامها - 
بالاتقان - قاثلاً (الخامس عشر: ءا 
الموهبة؛ وهو علم یورثه الله تعالی لمن عمل 
بما علم» وإليه الاشارة بحديث (من عمل 
بما علم ورّثه الله علم ما لم يعلم)", 
ويؤيده قوله تعالی: ‏ واوا اله ریم 
له 4 (البقرة: ۲۸۲). 
آشهر الصنفات فى التفسیر الصوفی 
الاشاری: 

من بركات حفظ الله تمالی لکتابله 
أنه حفظ لنا ثروة هائلة من كتب التفلكيو” 
الاشاری التى تتضمن ذخائر عطاء التتزیل 
ومعارف 4 وتسطع اضواژها عبر القرون 
وينهل منها جُلُ اعلام الفسرین بال مأثور 
وبالرای المحمود 

ولقد تنوعت المصادر التفسيرية عامة 
إزاء موقفها من التفسير الاشاری؛ وتفاوت 
حظها من التعرض له على هذا النحو: 

فثمة قسم اقتصر على التفسير 
الظساهر ولم يتصرض للتفسير الاشاری 
كتفسير البسيط للواحدى (41۸ه) 
والكشاف للزمخشرى (ت۵۳۸ه). ولیس 
كذلك تفسير البيضاوى كما ذكر د. 


الذهبى. 
وقسم غلب عليه التفسير الظاهر 

لكنه تمرض بقدر ما للتفسير الإشارى 

تفسير الفخر السرازی 


کم نراه ف 
(ت ٦۰٦‏ ه) والی سابوری (۷۲۸ه) 
والقرطبی (ت۷۱(ه) والألوسی 
(ت۰ ۲۷ اه). 

وقسم ثالث تضمن التفسیر الظاهر 
والاشاری فى توازن وتکامل کتفسیر روح 
البیان للشیخ إسماعيل حقى (-۱۱۳۷ه) 
والبحر الدید لابن عجيبة (ت:۲۲ ۱ه). 

وقسم رابع غلب عليه التفسیر الاشاری 
مع تضیقنبه لحظ قلیل من التفسیر الظاهر 
کتفسیر الامام سهل بن عبد الله التستری 
(ت۲۷۳ه)» وتف سیر الشیخ مسلا على 
القاری (ت۱۰۱هب)؛ وتفسسير الامام 
القشیری (150ه). 

وقسم خامس توفر بعنايته كلياً 
للتفسیر الااشاری مثل حقائق التفسیر لأبى 
عبد الرحمن السلمی (ت۱۲؛ه) وعرائس 
البیان فى حقائق القرآن لابی محمد 
السشیرازی (ت1۰1ه) وتفسير الشيخ 
الأكبر محيى الدين بن عریی (۳۸۵ه) 
الذى اعتده صا 


ب (التفسیر والفسرون) 
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فى عداد التف سیر الصوفی النظرى 
والإشارى معاً بزعم قيامه على نظرية 
(وحدة الوجود) التى تبرأ منها الشيخ محيى 
الدين . بمعناها المفهوم السائد . وصرح بان 
(الرب رب والعبد عبد) فهو فى الحقيقة 
تفسير إشارى خلا ما دس عليه فيه كما 
صرح الإمام الشعرانى ۳۶ 

نماذج من التفسير الإشارى: 

نقتبس من رياض التفسير الإشارى 
بعض النماذج التى تزکد مصداقية عطاء 
التفسير الإشارى للتراث التفسيرى خاصة 
ولداثرة المعارف الصوفية عامة؛ فهو مل 
أبرز مصادرها: 

فالنموذج الأول: من تقسير الإمام سهل 
ى الآه ال 4 


ابن ع تری (۲۷۳ه) ضف 


يقول فى تفسیرقوله تعالی: ( الى حَلَقَو 
هر دن © وألذى هر يُظعِمى e‏ 
ولد مرت هر هقی © ری 
يون رج وت أَطْمَعٌ أن يَغقِرَ بى + 
لر 4 (الشعراء:۸۲۸۷۸). 


و آلنری خی 4 لمبودیته يهدينى إلى 
قربه. « وای هو طمن وَين 4 قال: 
يطعمنى لسذة الإيمان وي سقینی شراب 
التوک سل والكفاية. ( وا مرت فَهُوَ 


موسوعة التصوف الاسلامی 
یفرب 4 قال: يعنى إذا تحرکت بغي 
لغيره عصمنی» واذا ملت إلى شهوة من 
الدنيا منمها عنى!! « وی یی مين 
» قال: الذى يميتنى ثم يحيينى بالذكر. 

وی أطْمَعُ أن يعفر لى 
الد 4 قال: آخرج كلامه على شروط 
الأدب؛ بين الخوف والرجاء» ولم يحكم 
عليه بالففرة) 7 

والنموذج الشانی: من تفسير (لطائف 
الاشارات) للامام أبى القاسم القشیری"* 
مز حيث نجده عند تفسير قوله تسالی: 
ریک آلنبی لک وین 
جنک تَكْقُونَ ‏ (البقر::۲۱) یقول 
فى تفسيره: (العبادة: موافقة الأمر» وهی 
استفراغ الطاقة فى مطالبات تحقی ق 


و اي الاس عدوا 


الغيب» ويدخل فيه التوحيد بالقلب» 
والتجريد بالسرء والتفريد بالقسصدء 
والخضوع بالنفس» والاستسلام للحكم. 

ویقال:" اعبدوه بالتجرد عن 
الحظورات؛ والتجلد فى أداء الطاعات 
ومقابلة الواجبات بالخشوع والاستكانة: 
والتجافی عن التعريج فى منازل الکسل 
والاستهانة. 

قوله لک ون 4 تقريب الأمسر 
علیهم وتسهیله. ولقد وقفهم بهذه الكلمة - 
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أعنى لعل . على حد الخوف والرجاء 

وحقيقة التقوى: التحرز والوفاء 
بالطاعة . عن متولدات العقاب) 69 

والنموذج الثالث: من تفسير (أنوار 
القرآن وأسرار الفرقان للملا على القارى 
(تؤ١١٠ه)‏ ا إذ يقول فى تفسيره عند 
تفسير قوله تعالى: ( ترا قاری حير لاد 
لقو 4 (البقرة:1۹۷). $ وتردُوا 4 ای 
لمعادكم بالاتقاء عن غیررضا الولی. 

< قاری عَم آژاد آلئقزی 4 أو العنی: 
تزودوا ما به تتبلغون» ووجوهكم عن 
السوال تکفون. وانفسکم عن الظل 
والظلمة تمنعون» ولا تقولوا نحن متوکلون. 
وانتم متآکلون؛ حیث تحجون وتسالون 
وعمرتکم ‏ تبیمون» 
وقصد کم ومشقتكم تضیعون! 

قال السلمی: هذا خطاب للخاص؛ 


بل وحجکم 


لأنه لا زاد للعارف سوی معروفه ولا لمحب 
سوی محبوبه. وأنشد شعرا: 
إذا نحن أولجنا وأنت آمامنا 
كفى لطایانا بذكرك زادنا 
یی الألبتب 4 فان قضية 
م انحب خشية الرب وتقوی 


القلب. 


حثهم أولا على التقوى ثم أمرهم بأن 


يكون المقصود بها هو المولى فيتبرءون عن 
كل شىء من السوى). 
والنسوذج الرابع: وهو من تفسير 
(البحر المديد) للإمام أبى العباس أحمد بن 
محمد بن عجيبة الحسنى (ت۱۲۲۶ه) هه 
يقول فى تفسير قوله تعالى: ( یره 


ألذييرت مامتو یروا ابروا ابوا وا أله 


الت انوا 4 إيمان أهل الخصوص 
اضرو 4 على حفظ مراسم الشريعة 
9َصارُاً4 على تحصيل أنوار الطريقة 
بط » قلوبكم على شهود أسرار 
الحقيقة آو؛ اصبروا على أداء العبادة 
وصابروا على تحقيق العبودية» ورابطوا 
فى تحضيل العبودية - أى الحرية - أو 
اصبروا على تحقيق مقسام الاسلام؛ 
وصابروا على دوام الإيمان؛ ورابطوا على 
العکوف فى مقام الإحسان أو اصبروا 
على تخليص الطاعات» وصابروا على 
رفض الحظوظ والشهوات ورابط وا 
أسراركم على أنوار المشاهدات. 

$ رفوأ الله ) فلا تشهدوا معه سواه 


فلكم ثظلخورت » بتحقيق معرفة الله. 


۱۵ 


سس موسوعة التصوف الإسلامى ست 
وهكذا تسطع هذه النماذج التنسيرية ‏ القرآن الکریم. 
الإشارية بأنوار المعرفة الريانية لتكمل . وصلى الله تعالی على سيدنا محمد 
مع التفسير الظاهر ‏ البناء العرفی لتفسير النبى الأمى وعلى آله وصحبه وسلم . 
أ.د/ جودة أبو اليزيد الهدی 


۱۵4 - 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية  ..‏ د 


(۱) السیوطی: الحافظ جلال الدين آبو الفضل عبد الرحمن: الاتقان فى علوم القرآن بتحتیق محمد أبى الفضل | 
٤‏ وانظر د. محمد حسين الذهیی: التفسیر والفسرون ۱۸/۳ 


الفرناطر 


ص1۹۹-5۸ ط دار الکتب الملمية والصدر 


() الشاطبى: أبو إسحق إبراهيم بن موسی ال 
السابق. 

(۲) المصدر السایق, 

(۶) الصدر السابق, 

(0) الفزالی: الامام آبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدين» ص۰۲۸۰ ل دار الکتب الملمية (فى مجلد واحد). 

(1) آخرجه البخاری والتسائی والترمنی؛ وقد خرجه عنهم الشيغ عبد الله دراز فى حاشیته على (ا موافقات) للشاملبی 
۴ ط دار المعرفة. 

(۷) خرجه العراقی فى الفنی بحاشية الاحیاء۱/٩۹‏ 

(۸) يقصد الامام جعفر الصادق بن الامام محمد الباتر بن الامام على ز 


الغابدين بن الامام الحسین بن الامام على بن 


أبى طالب كر الله وجه (۸۰. ٤۸‏ اه). 
)٩(‏ الالوسی: شهاب الدين ابو الثناء مسمود ؛ روح انمانی ۷4۱ نهر 
(۱۰) آخرجه الإمام احمد فى ممننده (۲۹۱/۱) ط دار طلا 
(۱۱) الثزالى اہو حامد محمد بن محمد : الإحياء ۲٩۰/۱‏ 
(۱۲) السيوطى: الحافظ جلال الدين عبد الرحمن قق ن و ط دا لحدیت, 
(۱۳) رواه الطبرانى فى الكبير (۸314) باسانید ورجال آحدها رجال الصحیح. انظر مجمع الزوائد 
(۱۸) السیوطی: الإتقان؛ صی! ۰4۷ نشر دار الحدیث. 


(۱0) المرجع السابق. 


(11) الغزالى: إحياء علوم الدين ۰۲۸۹/۱ ط التجارية. 
(۱۷) المرجع السابق. 

(۱۸) انظر ائوافتات للشاطبى 
() أخرجه البخاری فى باب التفسير ۱۷۹/3 

(۲۰) انظر الوافقات للشاطبى ۰۳۹۵/۲ ط دار المعرفة 
(۲۱) الرجع السابق, 


(۲۲) الفزالی: الإمام آبو حامد محمد بن محمد: إ. 


عبد الله دراز ۰۳۸/۲ 


اء علو 

(31) الزرقانی: الشيخ عبد العظيم: مناهل المرفان 045/1١‏ 

(۶) قد مثل شارج الموافقات . الشيخ عبد الله دراز. للاعتبار الخارجى بما روى عن بعضهم بتاویل الالف شهر المذكورة 
فى سورة (القدر) بمدة الدولة الأموية لأنها مكثت ثلاث وثمانين سنة وأربعة أشهر. 

(۲۵) الشاطبى: أبو سحق الغرناطى: الواعقات ۰4۰۵/۳ ط دار المعرفة. 

(۲۱) الغزالى: الإمام أبو حامد محمد بن محمد: إحياء علوم الدین: ۰۲۸۹/۱ ط التجارية. 


(۲۷)انتفتاانی: العلامة سمد اندین‌شرح العقائد التسفية ص۱۶۳ 


(۱۶) السيوطى الحافظ جلال الدين:الإتقان ص0 اغط دار الحديث بالقاهرة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


(۹) السیوطی: الإتتان ص۷۲٩ط‏ دار الحديث بالقاهرة. 
(۲۰) الغزالى: حجة الإسلام آبو حامد محمد بن محمد: !+ 


علوم الدين ١/۸۹ءط/التجارية.‏ 

(۳۱) الهدی:د. جودة محمد آبو اليزيد الهدی‌شار الجنان فى أفنان من علوم القرآن ص٩ط/دار‏ الرسالة بالمشهد 
الحسينى بالقاهرة. 

(۲۷) السلمی: آبو عبد ال بن الحسين(ت411ه) 
العلمية). 

(۲۳) د. حسن عباس زكى: مقدمة(لطائف الاشارات) للإمام القشيروص؛ط/البيئة العامة الكناء 

(4©) اين 


قیق سيد عمران (۲۲/۱ط/دار ال 


جيبة: أبو العباس أحمد بن محمد : البحر المديد فى تفسیر القرآن الجید(۳۸۵/۵م د حسن عباس زكى). 

(۲۰) الحديث: أخرجه الشيخان: البخارى فى كتاب الایمان من صحيحه (رقم۳۷) ومسلم فى كتاب الإيمان أيضًا من 
صحیحه (حدیث 0۷). 

(+۲) آخرجه المجلونی فى كشف الخفاء۳۱۵/۲ دار التراث عن الحافظ آبی نعيم الأصفهانى. 


(۳۷) السيوطى: الحافظ جلال الدين عبد الرحمن: الإتنان فى علوم القرآن بتحقیق محمد أبو الفضل إبراهيم 
(48/4/اط/المشهد الحسينى). 

(«۲) الشعرانى: الإمام عبد الوهاب بن أحمد بن على: ات الجواهر(۱۱/۱/ط الازهرية المصرية الثان 
التفسیر والفسرون للدکتور محمد حسين الذهبى (667۲ 8اد كر تب الحديثة). 

(۲۹) التشیری: الإمام أبو القاسم عبد الكريم: نطائف الإشارات571/٠‏ ۸ط/ البيئة العامة للكتاب). 

(۰) الرازى: فخر الدين: محمد بن عمر بن الحسین؟ الَتَععَديرٍليكبيْوَ1+/6/أط/ دار إحياء التراث العربى). 

.)0۸/۲( انظر التفسير والفسرون للدكتور محمد حسين الذهبى‎ )٠١( 

() القارى: ملا على: أنوار القرآن وأسرار الفرقان بتحقيق ودراسة محمد سعد كشك (رسالة الماجستير مخطوطة 


بكلية أصول الدين بطنطا) ص۵1۲ 91۳ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


التوبة 


الصلة بين التحرك الداخلى والتوية: 

إن أقوى دافع يوجه نشاط الإنسان هو 
الذى يأتيه من داخله؛ وان أشرق الأدلة 
سطوعا تلك التى تصاغ من اعماقنا : وذلك 
لأن الإنسان فى تلك الحالة يكون هو 
المقنع والمقتنع» والسلطة التى تدفمه لا 
تدله هی شعوره الذاتی» ووعيه الداخِلى» 
ویما أن كلا منا قد لا ينصاع بسهولة إلى 
النصائح أو الزواجرء أو الأدلة الواردة له 
من خارجه فإنه بلا شك ينقاد بيسر إلى 
المرشد الذاتى عندما یتحرك» ويستجيب 
لدواعى نفسه؛ وهواتف ضميره بصورة 
تضوق كثيرًا تدك التى تفد علي 
ا حاول الوعاظ بطرقهم أو 
المستدلون بمناهجهم فإن نجاحهم فى 
العودة بالعاصى أو الکافر تكحون 
ة به التی 


خارجه وه 


محدودة إذا قيست ببواعثه الخا 
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تجرفه معها؛ وتقذف به حيث تريد ذاته» 
إن الأثا هنا هى المؤثرة على ذاتیتهاء 
والمرشدة لإنيتهاء وبذلك استراحت الأئا 
من مقاومة الآخرين تمسكاً بذاتها: لا 
أنه لابد من توفيق الله يزجر داخله. 

ونقد أوضح القشيرى العلاقة بين 
آلجهود الإنسانية الكاشفة للذات وبين 
الإصرار على ترك الماضى وما يحمل من 
ذنوب أو تقصيرمبينا أن أول شئ وهو 
انتباه القلب من رقدة الغفلة ورؤية العبد ما 
هو عليه من سوء الحالة قد أوصله. 

بالتوفيق إلى زواجر الحق يسمعها فى 
داخل 


بقلبه , ف 


فى ذمیم ما یصنعه, 
ویب فساد ما هو ليه من قبیح 
الأفعالء وعندئن تسنح فى قلبه إرادة 
التوبة» والاقلاع عن المعاملة السيئة» فيمده 


الله بتصحيح العزيمة» والأخذ فى جميل 


= 


الرجعةء والتأهب لأسباب التوبة» فان 
كان آمره كذلك تتحل عنده عقدة 
الإصرار على ما هو عليه من قبيح 
الأفمال؛ ويتوقف عن اجتناب الحظورات؛ 
ويكبح لجام نفسه عن متابعة الشهوات 
فيترك زلاته» ويعزم على ألا یمود إلى مثلها 
فى الستقل» ويغمره الندم والتأسف على 
ما عمل؛ ويأخذ فى التحسر على ما صنع 
وقدم من القبیح» عندئذ تتم توبته» ويلزمه 
أن يحافظ عليها بلا رجوع ولا فتور ولكى 
يظل ملازما لہا عليه أن يجاهد؛ ویستبدل 
بمخالطته المزلة» وبصحبته لإخوان الوم 
الخلوة”". هذا مع الصدق فى السلوك؛ 
والقيام بالطاعات والقریات؛ وإلى هنا 
يكون القشيرى أدق فى التعبير عن الحالة 
النفسية للتاشب بدءا من انتباهه» شم 
يقظته؛ ثم إرادته؛ ثم توبته؛ وان ڪان لم 
يحدثنا عن أسباب الانتباه أو مثيراته 
النفسية اللهم إلا ملمحة الخاطف اندال 
على أن الانتباه جاء إلى صاحبه من شعوره 
الخاص بالتقصير والغفلة» فهو إذا مثير 


داخلى أثار انتباه صاحيه إلى وضعه السيئ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
الذى هو علیه» فاستفاق واستيقظ . فعزم 
على التخلص من حاله؛ والإقدام على حال 
أحسن وأفضل وارضى لله سبحانه؛ إنها 
أعظم لحظة تلك التى يكتشف فيها 
الإنسان ذاته أو جانبا من جوانبها ليآخذ 
بعد ذلك فى تصحيح مسارها وتقويمها. 
وشارك القشيرى فى هذا الاتجاه 
السهروردى البغدادى الذى يرى: أن التوبة 
لابد فى ابتدائها من وجود زاجر يكون 


فتاحها ومبدأهاء والزاجر يثير الانتباه» 


وا آنتبه المبد من رقدة غفلته أداه ذلك 
الانتبام إلى التيقظء فإذا تيقظ آلزمه 
تيقظه الطلب لطريق الرشد فيطلبه؛ وإذا 
طلبه عرف أنه على غير سبيل الحق 
فيطلب الحق ويرجع إلى باب تويته فالبداية 
زاجر نفسى يؤدى إلى حال الانتباه» والثانى 
يؤدى إلى التيقظ والاعتبار؛ وبالتيقظ 
على عتبة 
التوبة وأولباء ولكن السهرودى یعتیر 
الزاجر موهبة من الله باعتباره حالا من 
الأحوال". 


وإذا كان القشيرى ومن 


يتبين المريد خط السلولد. ويقة 


4 يربطون 


۱۱۳ - 


بين الدوافع النفسية السابقة وبين التوبة 
التی جاءت نتيجة للكوامن المتحركة 
الداخل؛ فإن الغزالى يجئ ربطه موافقا 
لمنهجه فى السلوك. هذا النهج الذى يبدأ 
بالعلم. ثم القام» ثم الحال؛ إذ دائما ما 
ي أن أول كل شيء علم ‏ ووسطه 
مقام» ونهايته حال. 

وتطبيقا لذا المتهج على حالتنا الراهنة 
فإن السالك يلزمه معرفة عظم ضرر 
الذنوب وكونها حجابا بين العبد وبين 
كل محبوب: فإذا عرف ذلك معرفة 
محققة بيقين غالب على قلبه ثار من هتوم 
المعرشة تألم للقلب فوات الحبوب . فإن 
القلب مهما شعر بضوات محبويه تألم 
وتحسر وندم وإذا غلب هذا التألم على 
القلب واستولى انبعث من هذا الألم فى 
القلب حالة أخرى تسمى إرادة وقصدا إلى 
فمل.له تعلق بالحال وبالماضى والاستقبال» 
آما تعلقه بالحال فبالترك تلذنب الذى 
كان ملابسا ؛ وأما بالاستقبال فبالعزم 
على ترك الذنب المفوت للمحبوب إلى خر 
العسرء وأما بالماضى فبتلاد 


مافات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


بالخيروالقضاء لما تركه من الفرائض 
وما غفل عنه من النسك. 

وبالنظر فى الخطتين ندرك أن خطة 
القشيرى ومن وافقه قامت على الدوافع 
النفسية, والمثيرات الداخلية وحدهاء وأنها 
تسلسلت من الزاجر إلى الانتباه إلى اليقظة 
إلى الإرادة إلى التوبة» أما الفزالى فقامت 
على العلم والعرفة بخطر الذنوب؛ وعظم 

بها وإبعادها عن الله المحيوب؛ وقد 
أت تلك المعرفة إلى التوبة والاقسلاع؛ 
ولېت أرى إلا أن كلا من الخطتين 
یکمل(لآخر, بحيث إذا ضممناهما معا 
أدتا إلى المطلوب والمقصود كله: وذلك 
لأن المثير للانتباه وما يتبعه عند القشیری 
هو شيء داخلى نفسى والأمر قد يكون 
كذلك حقيقة ؛ وقد يكون المثير خارجا 
كالعلم بواسطة آلاته من السوعظ أو 
الإرشاد أو التعلم والقراءة إلى آخره وهو 
جناح آخر لإثارة الانتباه وضحه كما رأينا 
الغزالى 

ثم جاء بعد ذلك عماد الدين الحموى 


فجمع بين الخطتين عندما بين أن القومة 


16ات 


لله فى قوله سبحانه: « كَل للم اگم 
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وتو أن تما یم 4 (سباً:٣٤)»‏ تڪون 
بسبب ويلا سبب. أما التی بلا سبب فهی 
نفحة من نفحات الرحمان وجذبة من 
جذباته» وقد تقع تلك الحانة جریانا على 
اللسان فى لحظة من اللحظات حتى ولو 
كان صاحبها غافلا مثلما وقع لتحفة 
العابدة حين غدت يوما وهى تضرب 
بعودها وكانت ما تزال فى المعصية غارقة 
قالت 

خاطبتی الحق من جنابی 

فكان وعظی على لسسالی 
أجبت لمادهيت طوصا 
ملبیا لا نی دص‌انی 

فتتبهت وتابت من وقتهاء لقد تحولت 
النفس فجأة تحت تأثير الدافع الخفى 
الذى حول صياغة الشعر من تعلق بمحبوب 
فان إلى المحبوب الأقذس جل جلانه» وما 
كان فى حسبان تحفة أن تفعل أو تقول 
ذلك لكن القذف ألقى فى روعها فنطقت 
بمراد الحبوب وهی متلبسة فى حال 


الجفوة واليعدء وذابت إرادة البنوی 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
الشهوانى فى إرادة الجذب الریانی؛ ولم 
يستطع انقهور مخالفة القاهر فنطقت 
العابدة بما آراد العبود. 
وقد يكون امثير للانتباه تأملا باطنیا 
من الشخص ذاته؛ وهو الذی اتجه إليه 
القشیری , فليس ثم دافع أجنبى» على أن 
السهر وردی اعتبر الزاجر الأول موهبة 
وتوفیتا من اللّه, ونداء داخلياء وكثيرا ما 
يكون السبب خارجیا متمثلا فى وعظ أو 
يسماع آية أو حديث؛ أو قولة حكيمة ینتبه 
أثرها المريد فيتوب كما حدث 
لبشقيق البلخضی» والفضيل بين عياض , 
والشبلى» ومحمد بن عيس ال وزیر"؟ 
وغیرهم. 7 
وأياما كان الانتباه بلا سبب فان 
تحركا داخليا يتم يقذف بصاحبه إلى 
مرفا السلامة فى التوبة» ومن هذا الباب 
يدخل العبد إلى ساحة الرحمات الربانية» 
ومنها إلى درجات القرب الإلبىء وان 
كنت أقول أن تلك الدوافع النفسية المشار 
إليها لا تنتهى عند البدايات بل ينبفى أن 


تستمر ممه فى سائر أحواله؛ لأنها إذا 


= 
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دفعته للخروج من الذنوب فيجب أن تلازمه 
لتخرجه من الغافلات؛ ولبذا السبب يرد 
ذكرها فى حال الوسط السلوكى: ولدى 
أرياب النهایات. وعد 


السمات العامة لفقه التوبة: 


المتحققين. 


راينا فى الفقرة السابقة كيف غاص 
الصوفية فى أعماق النفس يبصرون 
حرکتها ‏ ویرتبون دوافعها ترتیبا متسلسلا 
منتجا ومثمراء ثم هم بعد ذلك یطفون على 
السطح» ويتناولون الأثر النفسى الذى بدا 
على السلوك فى صورة مقام وفمل هو 
التوبة بالتحليل تعزيفا وتنويماء ودرجغات: 
وشروطاء ويبصرون المريدين بصحة هذا 
المقام وشمولسه» ويبين ون لبم أنهسم إن 
استقاموا على جادته ذاقوا من خلاله 
مذاقات روحية رقراقة» ونستطيع أن 
ندرك بوضوح أنهم علماء نفس غواصون. 
وآن بحوثهم ذات طابع نفسى ملحوظ؛ ثم 
إنهم فقهاء يتدبرون جيدا أحكام الصفات 
والمقامات اللازمة للسلوك, ويخرجون منها 
فقها باطنيا یخت 


إن به» یسایر ونتمث 


ضرورة عندهم مع أحكام الفقه الظاهر 


ولزومه؛ فبدون الظاهر ودقته؛ والباطن 
وإخلاصه ورقته لا يصل السالك إلى 
مطلبسة؛ وضی النهاية يستروحون مع 
المذاقات الروحية الت 
التطبيق الدقيق للفقهين السابقين فيشيرون 
إلى أحوال ومشارب متعددة ترد مع كل 


مقام» وسوف نتبين تلك السمات من خلال 


مقام التوبة الذى نتناوله هنا. وإنما أثرنا 
ذكره فى معرض مراحل سلوك المريدين 
تون بقية المقامات من ورع إلى آخره لأنه 
بداِمٌ السلوك؛ وباب الطریق؛ وكلها 
تتبعبد_ويبدون التوبة لا يقبله شيخ: ولا 
يلبس المرقمة:؛ ولا ينخرط فى سلك 
المريدين.. 
التوية عتبة السلوك: 

اتفقت کلمة الصوفية على أن التوبة 
هی الخطوة الأولی انتی یخطوها أى إنسان 
یحاول التوجه إلى الله على طريق الاسلام 
العام أو بشرائط طريقهم الخاص» فأبو 
يعقوب السوسى يقول: (التوبة أول مقام من 
مقامات ا منقطهين إلى الله تعالى 0 
ويقول القشيرى: أنها أول منزل من منازل 
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السالكين. 


» وأول مقام من مقامات 
الطالبين" ويعتبرها البجويرى كذلك» 
ويشبهها بالطهارة فى كونها أول درجات 
المتقربين إلى اللّه بالعبادة» لكن التوية 
طهارة باطنية؛ وما يلزم للعيادة طهارة 
ظاهرية””: ويركز السهر وردى علی 
أصالتها لكل مقام وحالء ثم يقول: (وهى 
بمثابة الأرض للبناء فمن لا أرض له لا بناء 
له ومن لا توية له لا حال له ولا مقام 
له 

ونلحظ تسبیرین فى أقوال الصوفية 
الدالة على بداية التوبة. 

أولبا: يرى أنها أول منزل. 

وثانيها: يصرح بأنها أول مقام» والفرق 
كبير بينهما فكونها أول منزل يتجه إلى 
توبة المريد فى بداية سلوكه قبل أن يختار 
الشيخ: وقبل أن يأخذ العهد ويلبس 
الخرقة الخاصة بشيخه؛ فلا يقبل عندهم 
إلا بالإقلاع عن الذنب والعزم على انترلد؛ 
أما من ينطق بكونها أول مقام أو حال 
فيقصد توبة الطالبين أو المتفرغين إلى 


اللهء والمتجهين نحوه اتجاها خاصاء فيظل 


قائما فى التوبة حتى يتحقق بهاء ويما 
تشتمل عليه من مقامات آخری» ولذلك 
جاءت عبارة انقشیری جامعة بين التوبتين: 
توبة البادئين بداية أولية» والأخرى الخاصة 
بالنقطمين والتجسردین؛ والأولى من 
الذنوب» والثانية من الغفلات والحجب» 
والأولى تشبه الطهارة الفرضية؛ والثانية 
وضوء على وضوء لزيادة النور والرغبة فى 
شدة للطهارة. 
وة فى حقيقة التوية: 

ألتوبة من الكلمات القلائل فى اللغة 
الجربية:التى انصرفت بكل اشتقاقاتها إلى 
معنى واحد لا تتمداه» وهی تحدد تحديدا 
قاطما علاقة بين طرفين: 

آحدهما: اعلی وهو الله 

والآخر: آدنی وهو العبد» فى فمل 
معين صدر من الأدنی يسئ إلى علاقته 
بالأعلی ویف ضیه؛ بحیث إذا استعملت 
الکلمة مع العيد اتجهت إلى الذثب رجوعا 
عنه» واذا سيقت مع الحق كانت عقوا 
منه عن المذنب» فیقال تاب إلى الله توية. 


وتوباء ومتاباء وتاب رجع عن المعصية؛ 


۱۷ 


A‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وتاب الله عليه أى قبل توبته ورجع عليه 

ضله وعفوه؛ والعبد تواب أى کت 
الرجوع. والله تسواب أى واسع الفضل 
والعفو. والتائب هو العبد إذا بذل التوبةء 
والله تائب لقبوله إياها ورجوعه عن 
عقوبته ومجازاته بالعذاب", 

ولا كانت متوحدة العنی. محصورة 
فى مجال الذنب رجوعا عنه من العبد؛ 
وجدنا كل من یعرفها يدور حوله لا 
يتخطاه وان أشار فى تعريفه إلى ما يتصل 
بالترك نفسا. أو فعلا ظاهرا. أو شرطا أل 
سببًا أوحكماء أو ردا لحقوق؛ أو تاء 
لفوائت» أو تعويضا عما مضى من تقصير: 
فالهتمون باللفة کالراغب فى مفرداته 
یقولون: (التوبة ترك الذنب على اجمل 
الوجوه) ويعنى بأجمل الوجوه آبلفها فى 
وجود الاعتذار وذلك لأن الاعتذار علی: 
ثلاثة اوجه: (ما أن یقول العتذر: لم أفمل» 


ل: قعلت لا 


ویو 
واسات وقد اقلست" " وهذا آفضها 
وأنسبها فى حق الله - سبحانه- وعرفها 
0 اب المعجم الوسيط بآنها: (الاعتراف 


والندم والإقلاع والعزم على آلا يعاود 
الانسان ما أقترفه)”" من الذنب, وذكر 
الاعتراف وما بعده يجمل الرجوع على 
أكمل الوجوه كما حدده الراغب فى 
عبارته المختصرة ولشايخ الطریسق 
مسلكان فى بیان حقيقتها أو تعريفهاء 
آحدهما من جهة العلم , والآخر من نسائم 
الذوق. 

() أما الذى هو حد العلم فان 
الصوقية بينوا بصورة قاطعة المراد بالقبيح 
آللموم: بالذنب الذى يرجع صاحبه عنه؛ 
وأقصحول عن مذهبهم فى أن الذم أو المدح 
ما كان من جهة الشرع لا غير فقالوا 


1 ب ال 


ل أن أبى يعم وسى والقيشرى 
والیافعی بأنها: (الرجوع عما كان مذموما 
فى الشرع إلى ماهو محمود فيه)أو 
(الرجوع عما نهى الله عنه إلى الطيب من 
أمر الله) وقد تستخدم كلمة العلم ويراد 
بها الشرع كما ادة الصوفية فى 
استخدامهم؛ وكأنهم لتحسمهم للشرع لا 
يرون علما يستأهل هذا الإطلاق إلا سا 


أوحاه الله إلى نبيه: ولذا قالوا هى: 
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(الرجوع عما ذمه العلم إلى ما مدحه 
العلم)”" فإذا جاءت بعد ذلك عبارات 
تحمل الدعوة لترك الصفات الذمومة إلى 
الصفات المحمودة حمل الذم والمدح على 
الشرع لا العقل. 

ثم توالت تعريضاتهم مشحونة بأنين 
الباطن والتبرم من العصية. أو تدل على ما 
يجب فعله ظاهرا بعد الرجوع عنها. 

وییدا الحس الباطنی مستشعرا مرارة 
الندم من المعصية؛ من ثم دخل هذا الشعور 
فى تعریف الجنید إذ قال (التوبة على ثلاثة 
معان: آولبا الندم» شم العزم على رگ 
الماودة إلى ما نهی الله عنه» ثم السمی فى 
آداء المظالم)"“ 

وقریب منه ما قاله محمد ين موسی 
الکنی بأبى جعة 


حاله تنتاب الانسان من جراء قلة النفع فى 


أو آبی بكرء والندم 


العصية, وسوء العاقبة لبا» ومن تفویت 
المنفعة العاجلة والآجلة للطاعة» والقلب 
عادة ما یتبرم بالذنب, ويطمثن إلى البر 
والندم فى تلك الحالة ذو طابع باطنی تفعی 


ویتصل بخوف العبد من العقاب أو رجائه 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ س 
فى الثواب» وقد يشتد فى النفس فتذوب 
الحشاسة . ويتصدع القلب, وتشتعل فى 
الكبد نيران التآلم والتحسر فيقولون: 
(التوبة ذويان الحشا لما سبق من الخطأء أو 
هی (نار فى الكبد تلتهب وصدع فى 
القلب لا ينشعب). 

ولكن العبد قد يرتقى فى معاملته 
الباطنية فينتقل من النقعية التحسرة على 
فوت أو الطامعة فى آت إلى حسن الصلة 
بإلله. ونشدان الشعور الباطنى مع الحق 
جل إجلاله حیاء» أو رغبة فيه؛ أو رهبة 
منه, آنفرارا من الجفوة معه واقبالا على 
الوفاء له. أو مستعظما جرانته بالعصية 
تحت سمع الله وبصره وإحاطة علمه» من 
هنا تعرف حالته فى تویته بأنها: (الحیاء 
اء الدائم)؛ أو أن التوية 


(قود النفس إلى الطاعة بخطام الرغبة , 


العاصم والب 


وردها عن المعصية بزمام الرهبة) وهى 
كذلك: (خلع لباس الجفاء ونشر بساط 
الوفاء)”*": وما يزال هذا الشعور يضغط 
على باطن الإنسان حتى تضيق عليه 


عليه البسيطة بما رحبت 


4 وتضيق 
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الربيع؛ وهلال بن أمية حينما تخلفوا 
فينزل فيهم قول الله تبارك: ‏ وَعَل الكل 
یرت وا بدا ضاقت عم لأر 


يما رَحُيْتْ وضاقت علبي نهر وشوا أن 


أله لد یه 4 (التوية:4١١1).‏ وعن 


هذه الحالة عرّف ذو النون المصرى 


التوبة قائلا: (حقيقة التوية أن تضيق عليك 
الأرض بما رحبت حتى لا يكون لك قرار؛ 
وتضيق عليك نفسك...)*" ثم ساق الحادلة 
والآية. 

ويبقى من مسلك الصوفية العلمى فى 
بیان حد التوبة أن نسوق طرفا من 
التعريفات التى أشارات إلى ما يجب على 
التائب عمله فى الظاهر من فمل الطاعات 
وغيرهاء وإليها أشار الدرينى فى تعريفه 
باته (المبادرة إلى الخيرات» وقضاء 
الواجبات»ء ورد الظلمات؛ والمزم على 
إصلاح ماهو آت)" والتعريف من 
الشمول بحيث لا يحتاج إلى تفصیل: ومما 
يدخل فى باب العلم ظاهرا ما جناء على 


لسان الغزالى فى متهاج العابدين أنها: 
(ترك اختيار ذنب سبق مثله عنه منزلة لا 
صورة تعظيما لله تصالی وحذرا من 
سخطه)”". 

ووجه تعلق هذا التعريف بظاهر 
الإنسان لا بباطنه أنه متصل بالترك 
والاجتناب وهما ظاهريان؛ كما آنه 
يرتبط بقدرة الإنسان قوة وضعقاء 
فصاحب القوة والنشاط بترك الذئب. 

صورة لقدرته على فمله؛ والشيخ الپرم 
نظرا لضمفه قد لايقدر على فمل كان 
يفمله كالزنى والسرقة فيترك مثله منزلة 
لاصورة عند ضعفه؛ والمثلية فى المنزلة 
تعنى المساواة فى الإثم وان تضاوت بحسب 
الذنب» فالذنوب كلها معاص وآشام وان 
اختلفت فى درجة الإثمية؛ والفزالی يريط 
الحالة الباطنية بالفمل الظاهر فى هذا 
المسلك ریاطا دقیقا فیری أن التوبة تتتظم 
من ثلاثة آمور مترتبه: علم» حال» وفمل. 


والاول موجب للشانی» والشانی موجسب 


والعلم هو الآولء وهو مطلع هذه 
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الخیرات» وهو شامل للایمان بالله 
واطلاعه ومراقبته للعبد؛ واليقين الزکد 
لذلك» كما أنه يعم معرفة ضرر الذنوب 
وعظيم ذلك. وه 


وریه» فإذا عرف العبد هذا وتيقنه تألم من 


نها حجابا بين العب 
تلك المعرفة قلبه على ما فات فملا أو 
تركاء ويسمى التألم على ترك الطاعات 
أو فعل المعاصى ندم؛ فإذا غلب الندم على 
القلب انبعشت منه حالة أخرى تسمى إرادة 
وقصداء فيتجه بإرادته وقصده إلى فمل له 
تعلق بالماضى لتلافى ما فات من خير آوا 
قضائه» وبالحال تركا من الذنب ال 
كان ملابسًاء وبالاستقبال عزما على 
كثرة الطاعات ورد المظالم واجتتساب 
السیثات» فالعلم» والندم؛ والقصد ثلاثة 
آمور مرتبة فى الحصول یطلق آسم التوبة 
على مجموعها. وإذا أطلقت التوبة على 
الندم وحدد كما جاء فى الحديث (الندم 
توبة» فالأنه أهم الثلاثة . أو لأن الملم 
مقدمته والارادة بالفعل نمرته)؛ فكان 
الندم وسطا لعلم 


ویترقی العلم من ضرر الذنوب؛ واليقين 


رمم 


ابق. وثمرة تاب 


باطلاع الله ثم يترقى الندم على قعل 
الذنوب» وترك الطاعات ليصل بذلك 
العبد إلى الحياء من اللّه؛ والرغبة فى دوام 
وصله. والتحقق بحبه فيسمو بتوبته من 


الذنوب إلى ما فوقها, وعندئذ يصيرللتوبة 


يختلف عساسبق؛ وحقيقة فوق ما 
ذكر , لكن یلزم للعبد قبل أن ينتقل إلى 


تلك الحالة أن ينزه القلب عن الذنب*", 


وهذه القفزة الروحية تسلمنا إلى مسلك 
هر من تعريفات الصوفية للتوبة» وإلى 
مشاب أرقى لبم فيها. 

(ب»تؤهذا المسلك هو الثانى والخاص 
بأذواقهم المتعلقة بحقيقتها تعريفا لاا من 
جهة العلم ولکن من حيث المشرب 
والخاطر والذوق والوارد وإذا تعددت 
أقوالم فى التوبة وهم يحكمون العلم فلا 
عجب إن تتعدد التعريفات لديهم ولكل 
مشربه ووارده ولحظه. ویما أنه قد بان لتا 
أن التعریفات المتعلقة بالعلم قد انتهت 
تساميًا إلى تنزيه القلب عن الذنب. وإلى إن 
العبد قد أقبل على الله إقبالا كليا فان 


مرحلة التمريقات النابعة من رشح الذوق 
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تبدأ من حيث انتهى المسلك الأول " ويأتى 


تنسى ذنبك). يقول هذا أمام أستاذه السرى 
السقطى. مع أن الأستاذ قال: (التوبة ألا 
تنسى ذنبك). 

وعلل المغايرة بأن العسد قبل التوبة 


كان فى حال الجفاء فنقل بعدها إلى حال 


الوقاءء وما دام الأمر 
الجفاء فى حال الصفاء جفاء ۰۲ وحاول 
البجويرى مساندة الجنيد فى تعليله فقال: 
(إن ذكر الوحشة فى محل القرد 


وحشة. ويلزم للتائب ألا يذكر تمه 


يڪون 


فڪيف يذكر ذنبه) واعتبر ذكر الذ؛ 


E 


مخالفا بذلك السرى فى قوله 


السابق؛ ثم إنه فى نسيان الذنب تحقق 
بتوبة أهل الخصوص والمتحققين (الذ 
تابوا عن كل شىء سوى الله) كما قال 
أبو الحسين النورى. وأيضا فانهم لما غلب 
على قلوبهم من عظمة الله وشهود جلاله أو 
جماله نسوا فى جنبه کل شیم( سبق أو 
صاحب. 


فانت تری إن لسان أهل المعرفة 


والواجدين وخصوص الخصوص قد ارتقى 
فى فهم التوبة عما جاء على لسانهم فى 
المسلك الأول: وإن ان کدلك لأن 
أقوالبم فى مسلك العلم كان (لبيان توبة 
المريدين والمتعرضين والطسالبین 
والقاصدين وهم الذين تارة لبم وتارة 
علیهم)۳ وإما .نسيان الذنب والتوبة عن 

ل غير وسوى مع الشهود فحال الخواص 
والسارفین والتعريفات فس المسلك الأول 
للبادئين.وفى الثانی لأرباب النهايات. والأول 
ب. والثانى لأهل الت 


واخیرا فأقوال المشايخ التلقة بحقيقة 


لأریاب التق! گین, 


التوبة علما أو ذوقا كثيرة تتتوع بحسب 
علو حالپم‌وتعدد مشاربهم وأذواقهم والعبرة 


النهاية تمكن فى طلب الحقيقة 
سلوكا أو مشریاولا عبرة بسوق الألفاظ 
المجردة التی تصور التعريفات بالحد. 
الأسباب والدواعى: 

العبد سائر فى غيه؛ متلذذ بالمعصية 
مصر علیها مستيعن للم 
وجل منسه لکونسه غیبساء وال شهوات 


مسيطرة وآخذة بمخنق الانسان؛ وطول 


اپ ی 
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الأمل فى التوبة يبعده عن الإنجاز نبا» 
كما أن سعة الرحمة الإلبية تجعله يسوف 
الرجوع إليه سبحانه فما الأسباب الت 
غيرت من طباعه وألفته وتلذذه وحفزته 
على التوبة حفزا؟ 

تلاجابة على هذا السؤال وقف رجال 
الطريق منه موقفين: موقف يجعل السبب 
الدافع على التوبة ريانياء فالله هو الذى 
أيقظ قلب العبد بزاجر من عنده فلما 
أصفى القلب إليه سمعا أو تجليا أنتبه 
فاخذ فى طريق التوبة: وإلى هذ! أشا 
حفص الحداد عندما سئل عن التوية فقال 
(لیس للعبد فى التوبة شيء لان التوبة ليغ 


لا منه)”” واستدل بقوله سبحانه: ( کر 


1 


ابو 


یروا 4 (التویة:۱۱۸) 

وقال رجل لرابعة العدوية إنه قد أكثر 
من الذنوب فهل لو تاب تاب الله عليه 
فقالت: (لا بل لو تاب الله عليك لتبت)*" 
وأيد البجويرى هذا الاتجاه مبينا أن أصل 
التوبة كونها من زواجر الحق ومرة أخرى 
يقول: إنها تأبيد ربانی۳ فالبداية عند 
هؤلاء وغيرهم بتوفيق وإيقاظ من الله لقلب 


العاصى» انتبه على أثره قندم» ثم أخذ 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 

سبيله راجعا إلى ریه؛ وحتى لو كانت 
هناك حادثة وقعتء أو واعظ وعظء أو 
ة أسبغت فاستفاق على أثرها العاصی 
فان الأثر الذى ألقته على القلب إنما فى 
نظرهم لكون الحق تجلى على القلب 
ساعته. أو نظر إلى العبد فى توه فانزجر 
متأثرا بالحادثة أو الوعظة, أو النعمة. وقد 
كان قبل تدارك الله له بالرحمة والنظرة 
لا يعبأ بمثل تلك الوقائع ولا يصغى قلبه 
الها فالسبب المؤثر هو منة الله على العبد 
وليم أبغريب بعد ذلك أن يصرح أنصار 
هذا الاتجاه إلى أن التوبة هبة لا کسب؛ 
وينوا ذلك طبقا لأصول طريقهم على أن 
زاجر الحق الذى أحدث الإفاقة حال 
(والحال موهبة من الله على ما تقرر من أن 
الأحوال مواهب)””. حسبما ذكر السهر 
وردى فى عوارفه. وعلق البجويرى على قول 
آبی حفص الحداد السابق قائلا: (وبهذا 
...يجب ألا تكون التوبة من كسب العبد 
لأنها موهبة من مواهب الحق سبحانه وهذا 
القول يتعلق بمذهب الجنيد)*" وشارك 


الدرينى فى هذا الوقف بقوله: (التوية 


۱۷۳ 


يقظة من الله تشع فى القلب فيتذكر العبد 
تفریطه)۲۳ وصاغ الحكيم الترمذى بداية 
هذا الاتجاه وتسلسله فقال: (إن لله عبادا 
نظر إليهم بالرحمة. فمن عليهم بالتوية 
وفتح أبصار قلوبهم فتمثل قبح المعاصى فى 
صدورهم حتى نظروا إلى سوم ما عاملوا 
الله به . وانکشف لم العاقبة عن مسكن 
العاصين فبادروا بالنزوع عنها فقوى الله 
عزمهم وأيدهم بتوفیقه)". 

والنص ملئ بالألفاظ المسنودة إلى منح 
الله وعطاياه. ففيه النظر بالرحمة وفع 
الابصار, والتقوية للعزم» والتأييد بالتوفيق, 
وتعنى أن مواهب الله تتوالى على العبد فى 
كل خطوة بداية ووسطا ونهاية حتى 
يتحقق بك مقام التوبة. فیصفو القلب من 
نكت الذنوب السوداء, ويتخلص من سابق 


عهده بالترك. ورد الظالم. ويكثر 
الطاعات» ويقضى الفوائت؛ فينتقل بعد 


ذلك إلى منح ومواهب أخرى تتوارد على 
قلبه من ربه بعد صقل قلبه. 


وعلق ابن عطية على قوله تعالی: 


لاب ارجم ¢ (البقر::۲۷) 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


قائلاً: (وفائدته أن التوية على العبد إنما 
هی نعمة من اللّه لا من العبد وحده)"'" آما 
الوقف الثانى فيغلب عليه الطابع 
الكسبى. وأن أسباب التوية ترجع إلى 
جهدا الإنسان وفهمه وتدبره فى أمر نفسه 
وحاله ومصیره؛ وما سوف يجد. وفى تأمل 
صلته بالله وقلة حیاته وجراءته مع ربه 
ويعتمد هذا الاتجاه على العلم والفهم. 
وبعض آنصار هذا الفریق یشصرون 
العلم على فهم الاتسان العاصی لحاله, وما 
كى إليه من سلوك فى اجله وعاجله. 
ويمضبهم کالفزا لی یتوسع فى العلم 
فیجمله شاملا للایمان الله ورسوله. ویما 
نزل عليه من وحی. وبما آشر عنه صلی الله 
عليه وسلم من قول أو فمل أو تقریر مبینین 
أن هذا الایسان يدعو صاحبه إلى أن 
للسعادة سببا هو الطاعة, وللشقاوة سبيًا 
هی المعصية. وقد فصلت الآيات والأحاديث 
ذلك؛ أدق تفصیل» كما اشتملت على 
الترغيب فى الطاعات, والتحذیر من 
العاصی والذنوب وإتباع البوی وعلى بیان 
خطر الخالفات على النفس والصیر علة 
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وخذلانا. وداء وعقابًا. ويحدوه العلم والفهم 
كذلك إلى الشعور واليقين بقرب الأجل 
وان طال. وبمجيء الموت بفتة والخوف من 
فوات الأمول من الله - عزوجل- أو 
التعرض لسخطه وعقابه جل جنابه؛ وریما 
دفمه العلم إلى الحياء من الله لا الخوف 
فيترك الذنب استحیاء لا رهبة» والعلم أو 
|لفهم الباعث على ما ذكر قد يتأتى للعبد 
بنفسه قراءة واطلاعا. وقد يتسنى له 
سماعا من واعظ نابه يحكم زمام وعظه. 
ويرشد الطسالبین بحسن قوله. ودقيق 
توجيهه؛ وتلك مهمة العلماء والوعاظ تي 
كل إقليم أو بلدة أو محلة أو مسجد. 
فهزلاء العلماء يذكرون التاس بما فى 
القرآن والأحاديث والأخبار من تخويف 
للمذنبين والعاصين. ويسوقون رقاق 
القصص عن الأنبياء والأولياء كى ترق 
القلوب» وتصفوا الأفئدة» وتلين النفوس. 
وبالعلم قراءة أو سماعا يرد الزاجر؛ 
ويحدث الندم فتشحذ الإرادة. وتقوى 
العزيمة, فيستغفر العبد ويتقرب إلى ربه. 


وتستمر عزيمته باستمرار توبته فیرد 


موسومة التصوف الإسلامى 

المظالم ويزداد فى الطاعات والقریات؛ 
ويحتاج العبد فى كل ذلك ومعه إلى الصبر 
على الطاعات, وعلى اجتناب ما ألفت 
الطباع من المعاصى ,فدوام الطاعة والیعد 
عن.اللذائذ المستعارة للمعصية يحتاج إلى 
صبر وتحمل ومثابرة"". 

وأنصار هذا المذهب لم يصرحوا 
جراءة بالكسب الخالص وان بدا من 
أقوالبم ذلك .لأنه لا يمكن لأحد من عموم 
پلزمنین فضلا عن خاصتهم من رجال 
الطریق أن يجردوا التائب من فضل الله 
ومنته عليه فى تويته لكنهم فقط يحملونه 
مسؤولية التأمل والتفكر فى حاله 
ومصيره حتى لا یتکل على زاجر الحق, 
ويزعم انه لم يأت بعد. ولو أتى لتخلى 
وترك ورجع إن عليه أن يحكم عقله, 
ويسترشد بفكره بعد أصول د ينه کی 
التامل 


والفهم هو من فعل اللّه وإبداعه. وهذا ما 


یٹوب إلى رشده وحتی مجرد 


آکده الفزالی ووضحه فى صدد حدیثه 
عن التوية, وما يشم معه إطلاق الکسب. 


لقد بين أن الكل من خلق الله حتى 


- ۱۷۵ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
الاختيار ذاته. بل لقد صرح بأن (العبد 


ضطر فى الاختيار الذى له) وكل مرحلة 
من مراحل الفعل داخلة فى نطاق القدرة 
والخلق الإلبى هالعلم بالشيء فعله 
.وانجزام الإرادة خلقه .وكذا الحركة 
بعدهما من أفعاله ,فلا حركة لليد بدون 
حياة .ولا حياة بدون إرادة لا إرادة بدون 
میل» ولا ميل بدون علم وكلها مترتبة 
ترتب سنة من سنن الله وخلق من خلقه؛ 
وكذا بقال فى التوية بأنها لا تقع الا 
بعزيمة ولا عزيمة بدون إرادة ولا إراإة 
بدون علم یتبعه میل. والکل فمل الله 
وخلقه۳. 

والقرطبی یقول فى تفسیر قوله تعالی: 
ان هو لوب لحم 4 (البقرت:۳۷) لیس 
لاحد قدرة على خلق التوية لأن الله هو 
التفرد بخلق الأعمال خلافا للمعتزلة) ۳ 
حجية الدلیل وفرضية الحکم: 

جاء فى ریباض الصالحين للإم ام 
النووى؛ ما یلی (قال العلماء؛ التوبة واجبة 
من كل ذنب) ووجوبها (مجمع عليه لا 
ضرق بين الصغائر والكبائر الظاهرة 


والباطنة كالحقد والحسد)" وشدد 
الصوفية على ذلك بوجه خاص لأنهم لا 
ينتظرون من سلوكهم؛ ومن حياتهم نجاة 
فى الآخرة فحسب بل يتطلعون إلى صلات 
ربانية والی علاقة الإنس باه تتوالی عليهم 
فيها الواردات وتهطل عليهم المنن واللطائف 
وتتنزل على قلوبهم الفيوضات؛ إنهم 
يعمدون إلى التصفية والتجلية رجاء فى 

شف الحجب وتطلما إلى المعارف 
وال‌شاهدات. ونظرا لأن الذنوب مهما 
صنت حتى النظرة تحجب العبد عن ربه, 
وتجوليبينه وبين حلاوة الطاعة, ولذة 
العبادة, فلا غرو وحالبم هذا أن يجمعوا 
على أن التوبة فرض عین"" مدللين على 
ذلك من الكتاب والسنة والإجماع. 

أما القران فقد جاءت مادة تاب 
بمشتقاتها فى (۱۰۸) موضعا, منها تتحدث 
عن توبة الله على عبيده التاثبین» وقبوله 
لتوبتهم» أو عدم قبوله» وتوفيقه لبم فى 
التوبة. ووصفه بحكونه كثير التوب 
عنهم؛ ومن ذلك قوله جل شانه: « قل 


ا مس شرت ل رمه © كي 
عم من ريف کلمسم فتاب عليه ایثر هو 


۷ 


الراب لحم 4 (البقر::۳۷) < ذَلِكُمْ کر 


الرجیُ4 (البقرة:06): «فْمن تاب بل بعد 
اي ول فثك آله قوب عل 


(لمائدة:ة؟) و قد کاب آل على اي 


ژالشهچریرت. والأنسّار ايت تلود فى 
سَاعَة آلشترة 4 (التوية:١1):‏ < وم الى 
یل ألعوْبَةَ عَنَ عِبّادِم 4 (الشورى:109)» 
نی قروا فد مهم گر ازداذوا کنر 
کی قبل تونشید واوقتبت هم لصاون 4 ل 


لن 
عمران:۰٩)‏ جاء الأمر بالتوبة وانیث 
عليهاء وبيان زمنهاء وما يقبل منها فى 
بقية المواضع كقوله تعالى: ( أنه من یل 
نگم وا لور ثاب مِنْ بعد ال 
ان غود رسي 4 (الأنعام:2)04 $ وسن 
تاب وقول صَلِحا فَإِنَهه یوسب إلى الله 
متا 4 (الفرقان:0/1) ( تجا زيت 
اموا ونوا إلى الله تون تسوت 
(التحریم:۸), والتوبة معاملة الحق لضعف 
الخلق. فلو تصورنا أ 
النحو دون هذا الباب المفتوح دائما لبلکنا 
جمیما إلا من عصم الله. 


~^ 


موسوعة الت 


وبالنظر فى مادة تاب واستخدامها فى 


يف الإسلامى 


القرآن نجد آنها من ظاهر الاستعمال تدعو 
إلى التوية وتأمر بها, وأنها تأتی نتيجة 
ذنب» أو خيانة لللفسء أو اصلاحا لظلم 
صدر. أو جبرا لحسبان خاطی وفتنة قائمة, 
أو منفرة لسوء وقع بجهالة. وحتی لو 
كانت السيئات بلا جهالة ثم تابوا من 
بعدها قبلت التوية أو كانت تجرءا على 
الله فى موقف معين كحال موسى عند 
يليه الرؤية فان الله واسع الرحمة. 

وبين الآيات ما ينبغى أن يصاحب 
القويجة مين إيمان ومسلاح نفس أو عماسی 
واستقامة, وهداية. وتبین للخير ومواطنة, 
واعتصام بالل واخلاص له وإقامسة 
للفرائض الخمسة. وإتباع السبيل النبوى 
والرجاء فى الله والنصح فس التويسة, 
والتصدق معها. لتوية زمن للقبول طوال 
حيساة العبد ما لم يفرغر. كما أن لبا 
کلمات يتلقاها العبد من الله أو يبتحكرها 
يرددها مخلصا منيبًا لريه راجيا الصفح 
والمغضرة» والذين تابوا مع صحة الإيمان 


وما تلاه من صلاح واستقامة إلى آخره هم 


۱۷۷ 


المجلس الأعلى لاش 


يهم وتفتحت أفشدتهم 


الإسلامية 
ت فا 


الث 


اين 
لزواجر الحق وداعیه, وهم فيما بعد أهل 
لأن تسمع قلوبهم فى تجليتها حديث الحق 
وتكليمه؛ إنها 


فلما صفت صارت محلا لأسراره» وموئلا 


ت فى البداية زاجره: 


لحديثه و أنواره. 

هكذا جاءت تلك المعانى فى جو 
كلمة التوبة بمشتقاتهاء على حد تعبير 
الحكيم الترمذی"" معلقا على آية الشراء 
e‏ 


فى التوبة» ألا وهی قوله: ظ إن اله أشترى 


يبرت أَنْقْسَهُرْ 4 (التوبة:1١1)‏ 


ويزداد العطاء مع زيادة الإنابة عن ذنب او 
هذا هو جو التوبة فى القرآن ب 
ظاهر التصوص وأما السنة فكثير ما جاء 
فى الحض عليها؛ من ذلك ما رواه البخارى 
عن أبى هريرة قال: سمعت رسول الله 8 
يقول: «والله إنى لاستغفر الله وأتوب إليه 
فى اليوم أكثر من سبعين مرة؛ وضى رواية: 
«إنى لاستغفر الله وأتوب إليه كل يوم مائة 
مرة» وكذا رواه النسائى والترمذى وروى 
مسلم عن الأغوين يسار المزنى قال: قال 


رسول الله #: ديا أيها الناس تویوا إلى الله 


واستغفروه فإنى أتوب فى اليوم مائة مرة» 
وفى هذا (تحريض للأمة على التوبة 
والاستففار فإنه 2 مع كونه معصوماء 
وكونه خير الخلائق یستننر ويتوب 


مرة واستغفاره 48 ليس من الذنب)*" بل 


من خلاف الأولى وروی البخارى عن أنس 
بن مالك خادم رسول الله 8# قال: قال 
رسول الله 3: الله آضرح بتوبة عبده من 
أحدكم سقط على بعيره وقد أضله فى 
أرض فلاة؛ متفق عليه؛ وروی مسلم عن 
آبی موسی الأشعرى عن النبى 6 قال: «ان 
الله تعالی یبسط يده باللیل لیتوب مسئ 
النهار» ویبسط يده بالنهار لبتوب مسئ 
الليل حتی تطلع الشمس من مغريها؛ وفسر 
العلماء بسط اليد بالطلب؛ أو هو عبارة 
عن الجود والتنزه عن المنع؛ أو عن رحمة 
الله وكثرة تجاوزه عن الذنوبآو هو مثل 
يفهم منه قبول التوبة واستدامة اللطف 
والرحمة؛ وهو تزل عن مصتض ااغز 

القاهر إلى مقتضى اللطيف السروف 
الغافرء أو البسط کناية عن قبسول 
التوبة"" على خلاف فى الشرح أو التأويل. 


کا 


وروی مسلم عن أبى هريرة 2# قال: 
قال رسول الله 2: #من تاب قبل أن تطلع 


الشمس من مغريهسا تاب الله علیسه» 


والحديث متعلق يمن عاش إلى وقت طلوع 
الشمس من الفرب» كما أنه يحدد قبول 
الطاعة من الجميع زمانا بذلك» وأما 
بالنسبة إلى كل فرد فالتوية مرتبطة بعمره 
هو «إن الله عز وجل يقبل توية العبد ما لم 
یغرغره رواه الترمذى عن عبد اللّه بن عمر 
عن رسول الله 48 

والقبول الخاص بالجميع أو بالفرد 
ليس حتما على الله بل يقبلها كرما عب 
وفضلا: وحتى لو آلزم ذاته بالرحمة 
فالإلزام تفضل يليق بالجود» ولا یضی 
الإيجاب من غیره: وهذا بخلاف توبة 
الكافر من كفره فقبولبا مقطوع به لا 
مظنوناء وإذا تاب العبد واعترف بذنبه تاب 
الله عليه «إذا تاب عبدى أنسيت جوارحه 
عملهء وأنسيت البقاع» وأنسيت حافظيه 
حتى لا يشهدوا عليه يوم القیا» 
حديث قدسى؛ وجاء فى الحديث النبوى: 


«أن العبد ليذنب الذنب فيدخل به الجنة» 


موسوعة التصوف الإسلامى 
قيل كيف ذلك يا رسول الله #6 قال 


يكون نصب عينيه تائبا فارا حتى يدخل 
الجنة» 

وقال عمر ين الخطاب #ه: (اجلسوا 
إلى التوابين فإنهم أرق أفئدة) وأما على ابن 
أبى طالب فيقول: (العجب ممن يهلك ومعه 
النجاة؛ قيل وما النجاة قال الاستغفار) 
وقال لأحد أولاده: (يا بنى خف الله خوفًا 
لوتری انف اتیت بجمیع حسنات آهل 
لش لم يقبلها منك» وارج الله رجاء لو 
رئ انك أتيت بجمیع ذنوب أهل الأرض 
لنفرتصا لك) وأما ابن عمر فيقول: (من 
ذكر خطيثة ألم بها فوجل منها قلبه 
محيت عنه فى أم الكتاب) وقريب منه 
قول عبد الله بن سلام: (إن العبد إذا آذنب 
ذنبا شم ندم عليه طرفة عين سقط عنه 
أسرع من طرفة عينه) والفضيل يؤكد 
قائلا: (بشر المذنبين إن تابوا قبلت منهم» 
ت عدلى عليهم 
ذبتهم) ويقول: (لا يرد الجور بالسيوف 


إنما يرد بالتوية)”'*' لأن منه ما هو ظاهر 
يرد بالتوب 


وحذر الصديقين إن وذ 


يؤخذ بقوة الولاية؛ أو السیف, ومنه ما هو 


- ۱۷۹ 


سب زا 
باطن لا یثبت فلا يرد إلا بالرجوع ورد 
الظالم , ومن الملاحظ أن انقران الكريم 
قد آفسح المجال لبيان الجو المحيط 


القبولة على نحو ما ذگرنا آما السنة 


فإنها اهتمت بانترغیب فى التوبة والحث 
عليها. 

وكما ثبست وجوب التوبة بالكتاب 
اع المبتى عليهما 
إليهما فإنه يقوم كذلك 


على آمرین: الأول أشار إليه الیافعی بقوله: 


والسنة فقد ثبت بالاج 


أولاء وبالإضاذ 


(وإنما ثبت الوجوب لأن التوبة تدعو إليها_ 


حاجة الناس على العموم)"" ولم بقلكب لك 


تلك الحاجة؛ وهل هى دنيوية أو اخرویت 


ويمكننا أن نترك الحاجة الأخروية 
لتفصيل الفزالی القادم ونصصر عبارة 
الیافعی فى الحاجة الدنيوية ولو كان 
تدخلا متا فى مقصوده. ونقول: إن الحاجة 
الدنيوية قاضية بضرورة التوية, لأن الناس 
فى اجتماعهم يحت اجون إليهاء وذلك لآن 
الستئوب مسواء كانت تضص صاحبها 
وتقتصر عليه وحده؛ ولا يتعدى ضررها 


ذاتهء أو كانت متعدية بالضرر إلى الفیر 
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دينا كالغيبة والنميمة؛ والحسد: أو مالا 
کال سرقة» أودما کالقتل وقطم 
الأعضاء: أو عرضا کالزنا ومقدماته, أو 
فسادا بين الخلق؛ سواء كان هذا أو ذاك 
فان الناس جميعا من جهة الدين والنفس 
والمال والسيرة والعرض محتاجون إلى التوبة 
ليكف كل ضرره وإيذاءه عن الفیر 
نیسلموا» ولأنه حتی ولو كان ضرر الذنب 
قصورا على صاحبه فإن العاصی یفسد 
يفسا وخلقا ونية فلا يؤمن بعد ذلك عدم 
تعدی فساده إلى الغير» بعكس ما لو صلح 
انغبرد_وطاب قلبا ونفسا طاب الجمیع» وإذا 
تاب العبد من جناياته مع نفسه سلم الغير 
اره فآمن کل على نفسه 


وما يملك» وساد الأمن وانتشرت العدالة. 


من إيذاءه وأذ 


والأمر الثانى الذى انبنى عليه وجوب 
التوبة بالإجماع وقد فصله الفزالى فهو ما 
يتعلق بالسعادة الأخروية؛ فكل فرد يدرك 
بالدليل أو بالتقليد أو بالتامل الجسع بين 
وجوب التوية وبين السعادة الأبدية؛ وذلك 
من جهة أن السعادة والنجاء لا يتوصسل 


إليهما إلا بفعل أو ترك" قبل ما هو 


کت د 


الح وتسرك 


بسعادتها وشقاوتها مصير محتوم لا خيار 


اهو فاسد. والنهايئة 


لنا فيه ولا استحباب ولا إباحةء فهو أمر 

تمى واجسب الانتهاء إليه. والسعادة 
تعشقها كل النفوس وترجوها فلا يتوصل 
إليها إلا بفعل المحمود, والشقاوة تنفر منها 
النفوس وتبتعد عنهاء فیجب ضرور: فعل 
ما يوصل إلى السعادة الرعوبة» وترك ما 
پوصل إلى الشقاوة الذمومة, وتلك مسألة 
تصح عقلا كما ثبتت نقلاً ومن ثم أجمع 
عليها النصيون والعقليون بالضرورة. ومن 
لطيف ما قيل هنا قول سيدى عبد القاگر 


الجیلانی بأسلوبه الناصح المتميز (يا قوم 


انتهسزوا واغتتموا باب الحياة مادام 
مفتوحاء عن قريب ینلق عنکم؛ اغتنموا 
افعال الخيرما دمتم قادرين عليهاء 
اغتنموا باب التوبة وادخلوا قیها ما دام 
مفتوحا لکم) فإنه (من فتح له باب من 
الخیر فلينتهزء فإنه لا یدری متی يغلق 
لیه) كما قال رسول الله ل وب ضید 
الجیلانی فى نصیحته (ابنوا ما نقضتم. 
1 


واغسلوا ما نجستم» وأصلحوا 


موسوعة التصوف الإسلامى | حم ' 
آفسدتم» صفوا ما كدرتم ردوا ما 
لاكم - عز 


وجل- من أبقاكم وهريكم كى 


أخذتمء ارجموا إلى 


وا فى آخرتكم. 
معاملة الحق تتفق وطاقة الخلق: 


ى مع التكليف 
أولا فنرى الشرع الحنيف يوجب الفرائض 
الخمسة عند البلوغ؛ وهو إيجاب فوری 
فيما قدر عليه العبد وملكه؛ فالصلاة 
ّالصوم يجبان على الفور» والزكاة والحج 
م القطع بدرجة وجوبهما لكن الأداء 
تيكبو ن ند الملكية والاستطاعة؛ وحتى 
ان المكلف قادرا ومالكا أدى 
البعض وترك البعض فإن القبول والثواب 
يكون بحسب ما أدى وما ترك؛ فما اداة 
قبل منه وأثيب عليه؛ وما ترکه حوسب 
عليه؛ وتركه للبعض لا يحبط عمل 
الكل أو فعل ما فمل؛ بل تأتى نصوص 
تبشر بان ما يفعله قد يتسبب فى اجتتاب 
ما يقترفه؛ وهذا يعنى أن زمن التكليذ 
وحكم الفرضية وان كانا ملزمين للعبد 


لكن ترك البعض لا يحبط عمل البعض 


- ۱۸۱ 


از 


2 الجلس الأعلى دلشتون الاسلامية 


الاخر» ومع أن الفورية قد تکون 
فى الفرائض الخمسة للمكلف انقادر 
المالك المستطيع الخالى من الموانع إلا أنه نو 


ترك بعضها متكاسلا لا ترد عليه أعماله 


التى قام بها من طاعة واجبة أو مندوبة» 
والرحيم - جل جلاله- لا ينظر إلى 
نعمته على العبد» وقدرة المخلوق على 


الفعل فيرد عليه ما فعله ! 


وشرائطه, ولو عاملنا الله بمعاملتنا لا 
لرفض طاعة نظير ترك أخرى مثلما نفمل 
نحن مع من أساء إلينا أو خالفنافریما 

من الواحد إلينا تارة ويسئ أخرى فنرد 
إحسانه لإساءته. وأحيانا ما نرفض الكثير 
للإساءة القليلة هذا فى الطاعات. وأما 
الذنوب والمخالفات فان معاملة الله فیها لا 
تتغير كذلك فنراه - جل جلاله- یلزم 
العبید ترك الذنوب على الفور. ویقضی 
بوجوب التوبة وجوبًا فوريًا ؛ وعلی عموم 


الأشخاص وضی كل الأحوال غي 


الاضطرارية» وهو حكم آزلی لا يتبدل, 
فإذا بلغ الكافر وجبت توبته من الكفر, 
وإذا بلغ العاصى وجب رجوعه وإقلاعه عن 
ی 
الفورية فى الترك بالإيمان الواجب فورا. 


والطاعات آداء والسذنوب ترکا مسن 


ذا الفافل. وذلك لارتباط 


مقتضيات الإيمان. وأيضا فإن العلم بضرر 
الذنوب يكون باعثا على تركها فمن لم 
يتركها (فه و فاقد لهذا الجزء من 
الایمان)"" والإيمان ليس بابًا واحدًا بل 
نف وسبمون بابًا أعلاها لا إله إلا الله 
أكتاهتاًإماطة الأذى عن الطريق. 
والصوفية مع تأكيدهم على فورية 
التوبة لجميع العاصين, وأن ذلك مستطاع 
للكل لأن الترك مسن المقدورات التی لا 
يعجز عنها أحد بخلاف الفعل فتنتا به 
القدرة والعجز إلا أنهم بحكم کونهم 
تربويين علماء نفس من الدرجة الأولى 
يجوزون انتدرج فى الترك تذليلا نشهوة 
النفس وتدريبا لبا على أمر اعتادته ووقمت 
فيههالفطام مراحل ,كما أن الطاعات 
١‏ د ابن زروق 


رج, يقول سیدی أ 


-۱۸۲ - 


۹ 


قواعده: (تمرین النفس فى أخذ السشیء 
قها بالتدريج أسهل لت یا 


المراد منها. فلذلك قيل: ترك الذنوب أيسر 


وترکه و 


من طلب التوبة. ومن ترك ث بع مرات 
كلما عرضت له تركها لم يبتل بها. واللّه 
أكرم من أن یمذب قلبا بشهوة ترکت 
لأجله). 

وعن دقة التدرج ينقل ابن زروق عن 
المحاسبى قوله: (إنه . أى العبد ‏ يتوب جملة 
ثم يتتبع التفاصيل بالترك فإن ذلك أمكن. 
له) وهو صحيح عند صاحب القواعد* 

ومذهب المحاسبى جيد ودقيق لاه 
لزم ذ 


ذلك فيأخذ النفس بالتدرج 3 تفصيل 


ة التوية جملة ثم يترضق فيما بعد 


الترك 


رك حسب قدر: العيد ومصاحته بخ 
تحقيق التوبة. فیبدا بأشد الذنوب وأرومتها 
وامهاتها كي يسهل عليه ترك ما تعلق بها 
وأشاء التدرج والتنقل من ترك لترك تبقي 


نية التوية الإجمالية متأججة ب القذب 


تقوي إرادته وتشد من عزيمته فلا 


البمة عن الانتقال من الرجوع عن ذنب إلى 


آخر. 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وماذا لو عجز العبد عن التوبة اجمالا 
ثم تفصيلا , بمعنى أنه قصد إلى ذنب بعينه 
فتاب منه. ورجع عنه. هل تقبل توبته من 
ذنب بينما هو غارق 2 ذنوبه الأخرى 
يجيبنا البجويرى علي لسان أهل السنة 
قائلا:( ويجوز عند أهل السنة والجماعة 
وكل مشايخ المعرفة أن يتوب الشخص عن 
ذتب واحد ويذنب ذنوبا أخرى ويثيبه اللّه 
لي ذلك الذذب الذى رجع عنه. وريما يرده 
بسن الذنوب الأخرى ببركة ذلك مثل 
شاخلس سكير وزان يتوب عن الزنا ويصر 
اشرب الخمر فتكون توبته من الذنب 
الأول صحيحة مع ارتكابه للذنب الثانی) 
وخالف فى هذا البهشمية من المعتزلة 
أتباع أبى هاشم بن الجبائى إذ قالوا: إن 
اسم التوبة لا يقع إلا علس من ترك جمییع 
العاصی وفمل جميع الأوامرء ورد 
البجويرى على قولبم إن التوبة لا تقع الا 
جميع الذنوب بأن هذا محال (لأن 
الشخص يماقب على كل المعاصى التی 
برتکبها : وحين يترك نوعا من المعاصى 


فإنه يأمن من العقوبة علیه فلا محالة من 
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أن يكون بذلك تائبًا)؟”* وأيد هذا التراقی 
ادات" وإذا صح عند 
السصوفية القول بالتدرج فى ال: 
وبالتوبة عن ذنب دون ذنب فماذا 
فیمن تاب ثم عاد إلى ذنبه» وهل يشترط 


التأبيد فى التوبة؟ اجاب صاحب كشذ 


المحجوب بقوله: (ليس التوبة شرط التأبيد 
من بعد أن يصح العزم على عدم الرجوع 
إلى المعصية. وإذا وقمت للتاثب فترة وعاد 


إلى العصية من غير أن يصح عزمه على 


الرجوع يكون قد ادرك حكم التوبلة - 


وثوابها عن الأيام التى مرت) وكثير مهم 
عقد العزم على التوبة ثم عاد ثم رجع إلى 
النصوح؛ واخص آبا عمرو إسماعيل بن 
د أبى عبد 


الرحمن السلمى لأمه التوفی"* (۳۰ه) 


نجيم بن أحمد السلا 


وبين العلامة التراقى أن التائب قد يتوب 


توبة نصوحا, وقد يتوب عسن أمهات 
العاصی شم يرجع إليها أو إلى غيرها. 
وكلما عاد لام نفسه وندم وتأسف وجدد 
عزمه على ألا يسود إلى مثلسه ویسشمر 


للاحتراز عن أسبابه التى تؤدى إليه ومن 


یفعل ذلك هو صاحب النفس اللوامة, 
وأمثال هؤلاء لا نؤيسهم من احوالیم لکن 
نأخذ بایسدیهم"" وذلك لأن (المؤمن 
کااسنبلة يفئ أحيانا ويميل أحيانا) كما 
جاء فى الحديث؛ والعاشدون إلى المعاصى 
أصناف غيرما سلف وسنهم من فصل 
الذنب عن غفلة ثم یتوب. أو يفعله مع غلبة 
شهوة ثم يرجع, ومنهم المصر على الذئب 
الق ور بشهوته؛ ومهما كان فال شيخ 
ایجاذق. وطبيب النفوس النطاسى والنابه لا 


يفلق باب التوبة على أحد. وكذا العالم 


إحق الغالم هو الذى لايؤيس الخلق من 


درجات السعادات بما يتفق لهم من الفترات. 


ومتاومة السيئات) " وان تعددت اشکالها 


أو اختلفت القاصد والبواعث علیها؛ 
والتصوص توكد ذلك وتقوية. 
ومع أن الصوفية رأوا ما سلف من 


التدرج؛ وترك البعض وصولاً إلى ترك 
الذنوب كلها إلا أنهم بينوا بعد كل هذا 
أن الریسد الصادق هو مساحب التوية 
النصوح؛ وأنه لا ينخرط فى سلك القوم إلا 


بتوبة تودع آنذنب وهواه» وتستاصل من 


- ۱۸6 


النفس شهوة المعصية» وتذيبها أسى على 
ما فعلت» وتدفعها إلى الطاعة مع الشعور 
بلذتهاء وألا يفعل ذلك فتوبته توبسة 


الكذابين يقول ذو النون السصری: 


(الاستفقار من غير إقلاع هو توبة 
الكانبين)؛ ولم يتجاوز اسستففارهم 
(أطراف ألسنتهم)"*» ومن صدق فى 
توبته؛ وتاب توبة نصوحا وجد (حلا 


الحلاعة» وثبت على المداومة) وامحت لذة 
الذنب عند ذكره من خاطر”“ كما قال 
الکی والبوشنجی (/114ه) وفى ها 
القام تکون الزلة الواحدة أقبح من سبعكين 
قبلها حسبما أكد یحیی بن معاذ الرازی 
(ao)‏ 

فما هى تلك التوبة الناصحة؟ نجي 
على ذلك فى الفقرة التالية: 
الأسس والشرائط: 

نعنى بالأسس الأركان التى يجب 
توافرها فى التوبة وما يتبع ذلك ويصاحبه 
من شروطء والتى إذا اجتمست ت 
بالنصوح» وال وح فيها 
كركوية وحلوبة أى مرکوبة ومحلوية » 


اح بمعنى مذ 


موسوعة التصوف الاسلامی امد 
أو بعض ناصح وناصحة کضروب بععنی 
ضارب أى خالصة وصادقة؛ واصل نصوح 
من نصح الشیء خلص وخالص وخالصة» 
أو من نصحت له نصیحتی أى آخلصت 
وصدقت. ومتله نصحت الابل الشرب 
صدقته» ونصح الرجل الذى شرب حتی 
يروى ونعنی بهذا الاش تقاق المخلصة 
الصادقة» وقيل مأخوذة من النصاحة وهس 
الخياطة لأن التوبة أحكمت طاعة 
"كسياحبها وأوثقتها كما يحكم الخياط 
القوي بخياطته ويوثقه؛ أو لأنها قد جمعت 
هوبا أولياء الله وألصقته بهم كما 
يجمع الخياط الثوب ويلصق بعضه ببعض. 

ولكل من العلماء نظرة خاصة تتحقق 

التوبة الذ 
تشف» وتحكم أو تفهم؛ فجمع من 
الصحابة همتهم الدقة والوصف والإحكام 


ح تدق أو ترق, وتصف أو 


رأوا أن التوبة النصوح هی التى لا عود 
بعدها كما لا يعود اللبن إلى الضرع» وإلى 
ذلك ذهب وابن مود ؛ وأبي ابن 
» ومعاذ بن جبلء وقد رفعه الأخي 


إلى القبى بء ومن عاد إلى الذئب فقد 
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أغرق فى الشر على حد تعبیر حذيقة 
وافتتح ذو الأذنين'”” وهو أنس بن مالك 
حالة الشعور الرقيق الذى ينتاب التائب 
الناصح بقوله (هو أن يكون لصاحبها دمع 
مسفوح وقلب عن المعاصى جموح) وسلك 
جمع من أرباب الأذواق دربه معبرين عن 
صفو الحال برقة المقال وقد سبق ذكرهم 
فى التعريف؛ وركزوا هنا على الجاتب 
النفسی للتائب فى تلك الدرجة العلياء 
فنرى مسعيد بن المسيب لا يجعل النصح 
متوجها إلى الذنب بل إلى النفس» فالناصلع 
من نصح نفسه بتوبته أو من ضاقت عة 
النفس والأرض عند أبى بكر الوراق» أو 
من تاب لا لفقد عوض كما ذهب إلى ذلك 
آبو بكر الواسطى (۲۳۱ه-) إذ اعتبر 
الذنب لإشباع شهوة نفسية» وتركه 
لاشباع شهوة أخروية:؛ الاشان يرتبطان 
بخط النفس, والتوبة النصوح هی المتجردة 
عنهما والخالصة للّه؛ وتلك التی يديم فیها 
صاحبها الندامة» ولا ينفك عن الملامة على 
حد مذهب شقيق البلخى (۱۹۶ه): کل 


هولاء اتجهت نظرتهم فى التوية النصوح 
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إلى الجانب النفس فاصطبغت شروطهم 
وأقوالبم به؛ تخليصا لنفوسهم؛ ونصحا 
لبا ولغيرها من نفوس ا مؤمنين حبا فى أن 
يكونوا مثلها 

وهناك من ركز على التوبة فى حد 
ذاتهاء فشدد قتادة على أن تكون 
الناصحة صادقة وخالصة. ولا يحتاج معها 
صاحبهما إلى توية آخری. 

وربما ركزوا على الذنب فهاهو 
لجسن البصرى يبرق إلينا قوله: التوية 


(الْنِنُسوح أن يبفض الذنب الذى أحبه 


7 تفر منه) ويشاركه الفضيل بن 


عياض بضرورة (أن يكون الذنب بين 
عينيه فلا يزال كأنه ينظر إليه) وبمثله 
جاءت عبارة ابن السماك. 

»فى وجهات النظر الخاصة 
إزاء بيان أركان التوبة النصوح وأساسها 
قول سهل بن عبد لله التسترى فى ذكر 
شرطها (هى التوبة لأهل السنة والجماعة) 


أى يقلع عن الذنب ويسلك فى الوقت ذاته 
طريق أهل السنة؛ ولو لم يذهب مذهبهم 


ما صحت له توبة (لأن المبتدع لا توبة له» 
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بدليل قوله #8 حجب الله على كل 


صاحب بدعة أن يتوب). 


والكثير جاءت أقوالبم جامعة تبين 
الشروط العامة والتفصيلية التى تجمعل 
التوية النصوح مقبونة شرعا رجاء قبولبا 
د أله حقيقة» ومن هژلاء سمید بن 


جبیر الذی یبین أن النصوح هی التوبة 


القبولة, ولا تقبل الا بثلائة شروط (خوف 
ألا تقبلء ورجاء أن تقبلء وإدمان 
الطاعات)؛ والتدم بالقلب» والاستغفاي 
باللسان» والإقلاع عن الذنب» والاطمئنان 
على أنه لا یمود هى جماع الشروط تلد" 
الحكلبى؛ ويضيف القرطبى إلى الاستغفار 
باللسان والإقلاع بالأبدان (إضمار ترك 
العود بالجنان» ومهاجرة سسيء الخلان) 
وقريب مما قاله سعيد بن جبير والكلب 
ما قاله الراغب الأصفهانى"”. 

ونأتى فى هذه النظرة الجامعة لما قاله 
الحاسبی والتشیری والفزالی إذ ي ۱ 
القول بأنه لابد فى التوبة من حل اصرار 
القلب عن العاودة: والاستغفار بالندم. ورد 


التبعات والظالم» وحفظ الجوارح ودوام 


= موسوعة التصوف الإسلامى سد 
الانكسار» ومداومة التنصلء وترك خيانة 
الضمير التى تعنى الیل إلى حب الذنب 
بالقلب ولو مع اجتنابه فى الظاهر؛ 
وکذلك ترك المداهنة فى المعاملة جلبا 
لصلحة شخصية» وترك الموارة فى الذهب 


خشية الخلاف. هذا مع تأدية حقوق الله 
والعباد» ویس على ما فات ويجب عليه أن 
يصلح ما هو آت, ويتحسر على الذى 
انقضى منه فى البطالة واللعب» ويعوض ما 


ات اجتهادا فى الطاعة مع استقلالباء 


ولفازع من عارض البوى والذنوب» ويديم 
التبذكز فى القلب خوفا من الله ورجاء 
فيه؛ وإقرارا بدوام منة الله عليه وتوقيقه 
دا سلك» وإدامة الشكر على الواهمب 
والمنج هذا كله مع الخوف من عدم 
القبول لتوبتة والوجل من ذلك. 

ولبم فى تفصيل القضاء والاستحلال 
ورد الظالم تفصيل يطول ویقصر وللفزالى 


ديث مجمل لابأس من التنويه إليه 


عتضیا. 
یری أن الذنوب التی تبت منها ما أن 


تکون ترك الواجبات لله تعالی من صلاة 
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وصيام وزكاة إلى آخره فهذه تقضى بقدر 
الامکان؛ وقد تكون الذنوب بينك وبين 
الله من قبیل فمل المنهيات كشرب < 
وغيرها فالواجب توطين النفس على الترك. 
وأصعب الذنوب ما كان بين العبد 
والخلق فى المال والنفس والعرض والحرمة 
والدين: آما مظالم المال فما أمكن رده 
رددته والا بان 


أن صاحب الحق غائباء 


آو أن التائب فقیرا اکثر من التضرع أو 
تصدق عن صاحبها ان كان غائبا » وان 
تحل 


آولیاءء وان عجز رجع عن الذنب واصکر 


ان متعلقا بقصاص لزمه؛ أو ي 


من الاستففار» وآن تعلق الذنب بالمرض 
ة أو بهتانا أو شتما فتوبته بتک نیب 
۵ بين م در ال ضده 


استغفر وأكثر من الطاعات» وان خان 
الغير فى أهله أو ولده وكان الإظهار يولد 
فتنة فالتوبة بالرجوع والاستغفار وكثرة 
الطاعات» ومن فسق أو كفر واحدا فى 
دينه فتكون التوية بتكذيب النفس أمام 
قه» أو يستحل أو ي 
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» وجملة 


الآمر (فما أمكنك من إرضاء الخصوم 


عملت وم لا پمکنك زجعت إلى الله 


بحانه بالتضرع والابته ال والتسصدق 
ا( 

وهذ! التفصيل فيه من الدقة واللطف 
والحكمة مالا يخفى» وما يخرج التاثب من 
الفتنة والحرج؛ ويعوضه عن ذلك بما ذکر 
وربما أضافوا إلى تلك الث 


قول سفيان الشورى (علامة التوبة اانصوح 


رط علامات مثل 


أزيعة القلة والعلة والذلة والغربة) والقلة 
یفشوها ذو النون بقوله (قلة الكلام؛ وقلة 
الطیاموقلة المنام) ختصدوا الأرقى. 

وثسة توبة من النفس إلى الحق يعبر 
نها رسول الله ل فى حديثه (إنه لیفان 
لی قلبی وأنى لأستغفر الله فى كل يوم 
بعين مرة) أو (إنه ليغان على قلببى حت 
آستففر الله فى اليوم والليلة مائة مرة) 
آخرجه مسلم وأحمد وأبو داود والنسائی 
وهذه الدرجة تخص المحبين الذين ذهبوا 
من نفوسهم لمحيويهم؛ ومن وجودهم 
لوجود الحق» ومن خواطرهم لأسراره, 


ومن معاملاتهم لمعاملته وحده» فتابوا من 


۱۸ اعد 


المقام العالى والأعلى, ومن رؤية المقامات 
والأحوال"*. 

ی یقسسم ذو النون التوبة 
باعتبار النزوع الشعوری للتائب: إلى توبة 


الانابة وتوية الاستجابة: وذلك لأن التائب 


ومرة أخ 


فى معاملته مع ريه إما أن یتولد لدیه 
النزوع من خرف الجلال وما يقتضيه من 
عقوبة» وصاحب هذا المقام محترق من نار 
خوفهء قلق على 
هذا إلى التوبة خوفا وكمدا على ما 


یره يدفمه نزوعه 


سيلقى فى آخرته. 
وربما تولد النزوع من الحهاء» هر 
ال تسطع على 


قلبه فتسكره وتشع على باطنه فتبهره» 


للتاشب سبحات الج 


فیتوب عن الغفلات والعوارض حیاء من زب 
اللماف والبر والجمال والنور. 

والأنواع المشار إليهاء والسماة بالنصوح؛ 
أوبتوية العوام والخواص؛ أو الإنابة 
والاستجابة فى إطار التوبة التی يرجى 
قبولباء ومن علامتها وجود حلاوة فى الطاعة 
وأهلهاء وبغض للذنوب ومرتكبيها. 


ويوجد نوع آخر يسمى بالتود 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سس 
الموقوفة» وعلاماتها ألا يجد التائب حلاوة 
الطاعة» بل يحسن ألمهاء ولكن لا 
يتركها بل يصبر ويجاهد کی ينتقل إلى 
لذة الحب فى العيادة والآنس بها. 

وتبقى التوبة المردودة مع أصحابها من 
أهل العجب والکبر؛ والرياء؛ والرغبة فى 
منفعة الدنيا ومرضا: الخلق؛ لا لإقلاع عن 
الذنب مرضاة للحق وطوعا لامره. 

ولاشك أن القبول والوقف والرد قد 
انینی على نية الطالب وسلوكه؛ وقصده 
من وراء توبته ورجوعه كما تری» أضف 
إل ذلك كثرة البكاء؛ وهجران إخوان 
ب العزلة؛ وترك 


الخوص ومجانبة الفضول"" وغيرذلك. 


السوء وقرنائه؛ و 


ومتى توافرت الأركان والشروط . 
واستقام حال التاشب الصادق» ويرزت 


علامات أخلاصه لا يبقى عليه (اثر من 


المعصية سرا ولا جهرا)”؟ اقال 
الواسطى. 
اعتبارات فى التتوع: 

قد تكون التوبة من كل الذنوب على 


التحو الذى بيناه فى الفقرة السابقة من 
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a 
التوبة النصوح. وتكون من جميع الذنوب‎ 
صغيرها وكبيرها وفيها ترد المظالم‎ 
وتقضى الفوائت . ويجتهد صاحبها فى‎ 
الطاعة. ويديم الاستففار. وقد تكون‎ 
بتدرج وتنقل من ترك ذنب إلى ترك لآخر‎ 

شى يقلع عن جميعها بعد تدريب النة 

على ذلك؛ وللتوبة أنواع آخری لاعتبارات 
معينة غير ذلك: فقد توصف بوصف يتفق 
مع حال التائب ومع المتوب منه؛ وذلك على 
غرار تقسيم ذى النوى المصرى الذى قال: 
إن التوية توبتان (توبة العوام من الذنوب؛ 
وتوبة الخواص من الغفلات) وأضا فك 
الله التميسى إلى الاثنتين التوبة (من رؤية 
الحسنات) وعلى ذلك فهناك تائب من 
ذنب؛ وآخر من غفلة» وثالث عن رؤية 
لحسنة» وکلها درجات متناوتء الأجر 
والمثوبة؛ 
والأولى للعوام وما تلاها للخواص وإنما 
تفاوتت رتبة وحالا باعتبار التائب والمتوب 
منه (لأن العوام يسألون عن ظاهر الحال 
والخواص عن تحقيق المعاملة)". 

وصاغ البجويرى هذا التقسيم انثلاشی 


ادناها الأولى؛ وأعلاها الثالثة. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


بطريقة آخری فرأى أن التوبة ثلاثة أنواع: 
واحدة من الخطأ إلى الصواب» وهی 

المعنية من قوله تعالى: ( وَالذِي إِذَا هلوا 

تع ككزوا آله تقفو 


وم 4 (آل عمران:0؟1)؛ ونظيرها فى 


التنوع السابق توبة العوام. 

وهناك توبة من الصواب إلى الأصوب 
ويشير إليها حال موسى عندما طلب الرؤية 
فعلم استحالتها فقال: « سبح تبث 
ینک 4 (الأعراف:۱:۳) وإنما طلبوا 
موب رجوعا عن الصواب لآن الاستقرار 
مع الصبواب عند أهل الخصوص توقف 
وحجاب. وهم متطلعون إلى ما فوق ذلك 
بهمتهم ونزوعهم. 
الألفاظ المشاركة فى الدلالةد 

نجد كلمات أخرى دارت معانیها فى 
فلك الرجوع إلى الله والإقلاع عن الذنوب, 
ومن الباحثين من تناولبا أثناء الحديث عن 
التوبة, وم نهم من فصلها ببيان مستقل, 
وآثرت النهج الثانى لفروق بينها وضحت؛ 
وان كانت دلالاتها على المقصود قد 


اقتریت. وها هى: 


نوات 


آولا الإنابة: 

يقال ناب إلى الله رجع وناب لزم 
الطاعة, وناب عنه قام مقامه. وناب إليه. 
رجع مرة بعد آخری» وناويه عاقيه. والنوب 
نزول الأمر, وما كان منك مسيرة يوم 
وليلة. والقوة. والقرب والنوية الفرصة» 
والناب الطريق إلى الماء؛ وفلان ينتاب 
فلانا أى يقصده مرة بعد أخرى””. 

ويربطها الحكيم الترمذى بالقلب 
فيرى أنها (لزوم القلب وثباته واحترامه)" 
بالله وفعله: وصاحبها لا تقطعه النعمل 
والبلية عن الله لوثوقه فيه واستقامة كله 
تصديقا وعزما مع الطاعة» وإنما ريطهاء 
بالقلب لجی ذلك فى قوله تعالى: « وج 
قلس یسب 4 (۳۲:8) فهى نصيقة به وان 
لم توافقها النفسء ولا كان القلب محلا 
وموئلا للخواطر. ومهبطا 


للواردات كان منبعا للاتابة فى زاجر 


للأسرار» 


الحق له» وقذفه باللطف فیه: من ثم 
عرفها إبراهيم الخواص بقوله: هى (أن 
يردك الله تعالى عنك إليه). 


أما الدريني فيجعلها من ثمار المراقبة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والحياء فيقول (ومن ثمرات المراقبة الإنابة 
ومعناها الرجوع عن معصية الله تعالی إلى 
الطاعة حياء من نظر الله 2 قار 


ولبذا المصطلح عدة معان فی اللفة 

منها الرجوع تقول آب من سفرة رجع؛ 
وكذا أوبى: ( یبا أو من وال 4 
(سَبا۱۰) ای رجمی. والأوب الرجوع 
والاستقامة والطریق 


والجهةء وتستخدم فى الورود ليلا يقال آب 


والقصد, والعادة 


الرجل الاء وروده ليلا وكذا الأوب وتأوبه. 


والغياب من دلالات الوضع قالوا آبت 
الشمس لغة فى غابت وكذا السیر جمیع 
النهار والنزول ليلا فإذا قلنا آوب الرکاب 
جميع النهار ونزلوا الليل وتعنى 
الکلمة التبارئ فى الشی» قآوب الرکاب 


آی ساروا ج 


مواوبة تباروا فى السیر؛ وأخيرا تدل على 
كثرة الرجوع إذ الأواب هو كثير 
الرجوع"". 
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وعرفها سعيد بن جبیر وأبو عثمان 
الحبرى بأنها الر جوع إلى الله عز وجل" 
محاولات التمييز: 

إنما رتبناها على هذا النحوء بأن بدأنا 
التوبة ثم الإنابة: ثم الأوبة لأن هذا ما أشار 
به كثير من الصوفية على ما سنبين فريبًا 

والكلمات وإن تشابهت دلالة لكنها 
تمايزت لغة واصطلاحا نوع تمايز: فاللفة 
تدلنا من أول وهلة على أن لفخلة التوبة لم 
تستخدم فى أى غرض سوى الرجوع عن 
الذنئب» بحيث قصرها الواضع على ذللك 
قصراء ولذا كثر استعمالبا فىنتذا 
الغرض؛ وسارت مصطلحا شرعيًا محددًا 


للمقصود منه دون توضي 


بجانب دلالتها على الرجوع عن ال 

والأوبة هی الأخ ی دلست على الرجوع 
السسابق كما آشارت إلى الرجوع من 
السفر والورود ليلا؛ والغياب» والتباری 
إلى آخسره؛ و آدرك الراغب الأصفهانى 


ملحظا دقيقًا فيه آب بأنها تعضی الأوب 


والرجوع للحیوان صاحب الإرادةء بخلاف 
مطلق الرجوع. أو الرجوع اندئول للدالة 
آناب فیکون للحیوان وفیره ولذا كان 
الأمر كذلك فلو استعملنا کلمة تاب 
قادتنا إلى الرجوع دون قيد آخر؛ آما فى 
غیرها كأناب وأب فیحتاج الاستعمال إلى 
قید أو وصفء وحاول العلماء و ضع ترتیب 
معنوی یوضح الفروق بين الألفاظ الثلاثة 
وکانت محاولة إبراهيم بن آدهم من أسبق 
الحاولات لكنها مقصورة علسی اشتین 
فق قال: (إذا صدق العبد فى توبته صار 


ر منيبا. لإن الإنابة ثانی درجة التوبة) وردده 


ت التوبة 
ت الانابة) والرجل الذی رتب الثلائة 


أبو عثمان الفریی فقال: (إذا 


معا هسو أبو على الدقاق إذا جمل أول 
الرجوع التوبة, وأوسطه الإنابة» وآخره 
الأوبة ثم توالت أقوال الصوفية تتحدث عن 
الألفساظ الثلاشة بحسب هذا الترتيسب, 
ة الفروق بينها > 

أولوية كل وأسبقيته؛ فالتائب راجع هن 
الذنب نادم على ما فعل. بخاف العقوبة: 


وتشرحها مراعي 


والمنيب طامع فى الشواب راجع من الغفلة 


۱ 


إلى الذکر؛ وقد یرجم حياء. آو يرجع عن 
كل شئ سوى الله. وربما رجع حتى من 


رجوعه فيبقى شبحا لا وصف له. قائما بين 


يدى الحق مستغرقا فى عين الجمع والآيب 
راجع عن الذئب لا طمعا فى ثواب ولا رهبة 
مسن عقاب. وإنما رجع مراعاة للأمسر 
وانصياعا للحکم .يستحى من الله إن 
يخالفه. 

وقد تتداخل معانى الإنابة مع الأوية 
عندما يترقى العبد فينيب أو يؤوب عن 


كل شئ 


بقی بالله دون كل الأشياء من 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
نفس وهوى ووجود؛ ولا يسكن إلا بالمولى 
وحده . والحكيم الترمذى أشرك العارف 
مع كل من النیب والأيب فى التحقيق 
بالصفات والمقامات والأحوال حتی 
استبدلپما به" 

جعلنا الله من التوابين المنيبين الأوابين 
الصادقين المخلصين وحال بيننا وبين غيره 
وكشف عنا الحجب بيننا وبینه» ومتعنا 
بأنواره وإسرارهء وحفظ أبدائنا بحوله» 
وكصيرنا بقوته, وعافانا بقدرته انه نعم 


الولی ونعم النصير 


أ.د/ عبد الله الشاذلى 


1د 


المجلس الأعلى لئشئون الإسلامية 


() الرسالة: ٩4.۲‏ 
(0) موارف السارف: 4۲۹ 150 

(۳) إحياء علوم الدين: ج 754 

(4) الحموى :حياة القلوب هامش قود 
() اللمع: 3۸ 

(5) الرسالة :41 


القلوب ج ۲ ص ۰۷ ۷۸ 


0) كشف المحجوب: چ۲ /0۳۵. 
(۸) عوارف العارف £۲۸ وانظر: 


المستطيد ص۲۷۲. وحياة القلوب هامش قوت القلوب ۰۷۳/۲ 


۰/۱ وأقرب الوارد ۸۱/۱ والمعجم الوسیط‎ ٩۰/۱ الفیروزابادی :القاموس المحيط‎ )٩( 
الفردات ص۱۹۹.‎ )۰( 
٩۰/۱ الوسیط:‎ )۱( 
راجع الط_-وس: اللمع: ص۲۸: والرسالة ص۱٩. ای فى لهارة القلب ص۱۰۲ ۰ واليافمى فى :د‎ )( 


الحاسین الفالي 1 ص١١٠.‏ الحارث الحاسبی الشيوية وأقركبوع إلى الله ص۴4 تحقیق عبد القسادر عطا دار 
التراث المریی ۰۱:۰۰ ۱۹۸۰ الرسالة صس۹۵. والقمله ید 

(11) الرسالة ص۵؟ والقصد ص؛۳. 

(۱۸) الدرینی طهارة القلوب ۱۰1 . ۱۰۷ 

(۱۰) الرسالة ص1٩.‏ 

(10) طهارة القلوب ص۹١٠‏ 

(۱۷) النهاج ص١٠‏ وانظر الشرح فى نشر الحاسن الفالية ۱۲۹ 

(۱۸) الإحياء المجلد الرابع ۱۱/ ۱۷۰۱۵۷ 

(15) العکلابانی التعرف لمذهب اهل التصوف ص١١‏ ومنهاج المابدین ص١١‏ . 

(۲۰) الرسالة من۹۵, واللمع ص3۸ 

(۱) کشف الحجوب ۱/ 0۱۸. 

(۲۷) واللمع ص۸ 

(۲0) اللمع ص3۸ والرسالة ص6٩.‏ 

(۲۵) الرسالة ص1٩‏ 

(۲۰) نفس الصدر. 

() کشف المحجوب 0۲۷/۲. 0۲۸ 

(۲۷) عوارف العارف ص4۲۹ ,4۲۰ 

(۸) كشف الحچوب 1۱/۲ 

(15) طهارة انقلوب ص۱۰1 

(۳۰) منازل العباد من العبادة ص۰۳۷ ۲۸ تحقیق [ د محمد الجیوش نهضة مصر. 

(51) الحرر الوجیز ۲1۲/۱ 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ حم 


(۲۷) راجع فى ذلك الفزالی إحياء علوم إلدين مجلد ۰4 ۱۲/ ۳۱-۱۹ . آبسی زروق قواعد التصوف ص75 
وانحاسبی القصد والرجوع إلى الله ص ۱11-۲۵ الياقعى نشر الحاسن الغائية ۱۲۸ کشف الحجوب 
۲ ۷ 

(۲۴) إحياء علوم الدين ۱۱/ ۰1۰9 

۲ الجامع لا حكام القرآن ۱/ 7۷۸ 

(۳۰) دلیل الفالحين لطرق ریاض الصالحین ۱/ ۷۸ 


(۲۰) انظر الحاسبی . رسالة المسترشد ۱۱۲ تحقیق آبو غدة . واین زروق قواعد التصوف 11 , والفزالی ج ۱۱ 
۷ . أبو النجیب السهر وردی آداب الریدین ۵۲ . والياقمى تشر المحاسن الغالية ۱۳۷ وغيرهم 

(۲۷) كتاب منازل العياد من العبادة ۵۲ 1۰۰ وراجع الزمخشری فى الکشاف ج ۱ ۳۷٩‏ .ابا السود . ارشاد 
العقل السلیم جا ۱2۰ 


(۲۸) دلیل الصالحين ج ۱ ۸۳ 
(۲) نفس الرجع ج ۱ ۸۷ 

(4) نفسه ۱۰۸۰۸۸ 

(۰۱) الدرينى طهارة القلوب ۲۳۲۰۲۳۱ 
(4) نشر الله 


الية ۱۳ 
() الاحیاء ج 148141711 (مجلد) 

(4؛) كشف المحجوب ج ۲ ۵۳۷ 

(0؛) وانظر التراقى جامع السعادات ج ؟ ۸۰۰۷۹ 
(0؛) كشف الحجوب ج ۲ 0507 


ا 


شف المحجوب ج ۲ 0707 
(«) البجويرى ج ۷ 047 

(5:) جامع السنادات ج 477 

تسه 25 

٩۷ . ٩1 الرسالة القشرية‎ )۰ 

0:0 قوت القلوب بج ١‏ ۱۸۱ والرسالة ٩۳‏ وكشف الحچوب ج ۲ 04۱ 


(۰۳) وهو لقبه الذى لقبه به النبى لحسن استماعه ولحسن وعيه .فجمع بين أذن السماع وأذن الوعى. 

۸۲۰۸۱ ۱ انظر القرطبى الجامع لأحكام آنقرآن ج ۱ 13۷۸37۷1 دليل الفالحينج‎ )٠١( 

۰٩۷ ۰٩۲ راجع الحاسبی: الغصد والرجوع إلى الله ۳۹ ۳۷۰ رسائة المستر شد ۱۱۳ والرسالة القشيرية‎ )٠١( 
9۲۱ الفزالى منهاج العابدين ۰۱۰ ۱۱۰ . وطهارة القلوب”١٠ . وتشر الحاسن الغالية . وكشف الحجوب ج۲‎ 
۸۷ جامع السعادات ج۲‎ 

(«۰) نفس الصدرج ۲ ۵۳۹ ,01۰ 

(00) نفسه ج ۲ 0۶۱ تصرف 

(۸) الحكيم الترمنی ومعرفة الاسرار ؟؛ تحقيق | د محمد الجیوش دار النهضة 

(۰۹) الشرطبى سابق . والرسالة57 ٩۳‏ ونشر المحاسن ۱۲۸ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(:7) الرسالة 56. 
() كشن الحجوب ۰۵0۱/۲ والرسالة ص4۵ 

(:1) الفيروزابادى القاموس المحيط ۰۱۳۹/۱ وأقرب الموارد ۰۱۳۱/۲ والفردات ص851. 
(1) معرفة الإسرار 6/. 

(1۶) الدرینی طهارة القلوب ۲۳۲ . 714 الدرينى طهارة القلوب ۲۲۲ . ۲۲۹ 

(30) المعجم الوسیط ج١‏ ۲۲ . وأقرب المواردج ٠١١‏ والقاموس المحيط دا ۳۷ 

(17) الحارث الحاسبی: القصد والرجوع إلى الله ۲۹ . والرسالة ٩۷‏ 


(10) راجع کتاب معرفة الاسرار ۵0 .51 (الترمذى ) السهر وردی فى عوارف المارف 157 . ابا النجیب السهر 


وردی الریدین ؟؛ . کشف الحجوب جا ۵۲۱ . والرسالة 44 وطهار: القلوب ٠١7‏ , ونشر الحاسن ص/۱۳. 


اهم الصادر: 
-١‏ النقد ۱۷۸ 
۲- فصول ۸۳ 
۳ الأحياء ۰۲۷۱/۱ ۲۵۰۸ 
محاضرات التصوف التقدازاد ۰70 1۱. 
-٠‏ الرسالة المشیریه ص 1۳ 
1- کشف الحجوب 1۲5/۲ 
۷- من قضایا التصوف 2۱۰0 ۱۲ 
۸- اصطلاحات الصوفية لابن عربی ۲۳۷ 
- التمريفات ۸۱ بذيل التعريفات للجرجانی 
١‏ آصول الملاميته د/الفاوى ۱۱۹ 
-١‏ (التصوف1086- 137). 
ايا التصوف محمد السيد الجلیند 
۳ مراقب الأولياء عقائد الصوفية فى ضوء الکناب والسنة 


۷۲ من 


الجذب 


فى بیان الجذب و الجذوب لابد نا أن 
نستدعی بعض الصطلحات الصوفية الأخری؛ 
كالوجود» والصحوء والسكرء والوله: 
والمحوء والفناه» والجمع» والفرق» والغيبة: 
والحضور. 

كما لا بنبقی أن يغيب عن ذهننا كذلك 
الحديث عن الحب عند الصوفية؛ وكيف أن 
البدف من التجرية الصوفية -- كما يقول آریاب 
ڪان 


التصوف أنفسهم - هو الاتحاد باللّه سوا 


هذا الاتحاد فكريًا؛ أو وجوديّاء أو على حك 
تعبير الصوفية وحدة شهودء أو وحدة وجود. 
وهذا الاتحاد لا بمكن أن يتم إلا بان يخلع 
الصوفى أوصافه ويتصف بصفات من يحب. 
كما أنه لا يمكننا أن نتفهم الجذب الا 


على ضوء المقامات والأحوال؛ أن 
القامات» أو إن شئت المجاهدات» مفتاح لكل 
الأحوال» لأن هذه الأخيرة بمثابة عطايا ومنح 
يتفضل بها الله على السالك وهو من سعى 
واجتهد وصمم على أن يسير فى الطريق 
الصوفی حتى نهايته. وتكمن أهمية استدعاء 
المقامات والأحوال هنا فى أن كل المجذوبين 


هم: بمعنى: مريدون سالكون: لڪن نة 
فرقًا كبيرًاء كما سنری؛ بين المجذ 
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السالك!! 

وتعريفات كثيرة لمصطلح الجذب. فقد 
ورد فى المعجم الفلسفی الجذب: عند الصوفية 
حال من أحوال النفس يغيب فيها القلب عن علم 
ما يجرى من أحوال الخلق وتفشاه غبطة 
شاملة: وعند أغلوطين نجد أن الجذب عبارة 
بين اتصال النفس بالواحد. وهذا الاتصال 


كرك من التماس. آما فى علم الأمراض 


النفسية فیعرف الجذب بأنه حالة تتميز بثبات 
آلبصر وجمود الجسم وفقدان الحساسية مع 
شعور بالفبطة 

وقيل إن الجذب "حال من أحوال العبد» 
يغيب فيها القلب عن عام ما يجرى من أحوال» 
لانشغاله بالحق سبحانه؛ وتغشاه غبطة شاملة» 
ويكون أقرب إلى العالم العلوى. وقد عده 
آخلوطلین الخير الآسمى وقمة التفلسف؛ وسماه 
بعض الصوفية الوجد”". 

والجذبة» كما یری انقاشانی (ت١‏ "لاه 
أو ۷۲۵ه): هى تقريب العبد بمقتضى العناية 
ة المهيئة له كل ما يحتاج إليه فى طى 


انتازل إلى الحق بلا كلفة وسعى منه*» 


الا 


وفی 


موضع آخر للقاشانی نطالع: الجذبة" فى 


أصطلاح الطائفة (القصود الصوفية) هی 
العناية الإلبية الجاذبة للعبد إلى عين أن 


تعالى له كل ما يحتاج إليه فى مجاوزته 
لنازل السير إلى ریه» ومقامات القرب منه من 


غير مشقة ومجاهدة”" 


أما عن المجذوب فإنه من حيث 
مريد؛ والمريد كما هو معلوم رجل سمی إلى 
الله بملء إرادته. إنه - كما قال أبو عثمان 


سعيد بن سلام المفريى (۲۷۳ه) - سالك 
مات قلبه عن كل شيء دون الله. إنه يريد الله 
وحده» يريد قربه ويشتاق إليه حتى تذهب 
شهوات الدنيا من قلبه» لشدة شوقه إلى الله 
وباختصار: إن المريد هو كل من أعرض قلبم 
عن كل ما سوى الله" 

وقد اختلف الصوفية فيما بينهم با 


الوصول. هل يتوقف على مجاهدة العيد ولا ثم 


يأتى التوفيق الالبی ثانيًا: ام أن الأمر مرتبط 
بالمشيئة الإلبية واصطفاء الله لبعض عباده؟ 
فهناك فريق منهم يرى أن الجاهدة شرط 
رئيسى للكشف والفناء؛ وبدونها لا يمكن 
للزاهدين والسنالكين أن يصلوا إلى نهاية 
الظريق (الفناء حيث البقاء). يقول أبو على 
الدقاق: إن من لم يكن فى بدايته صاحب 


مجاهدة لم يجد من هذه الطريقة شم" 


ويضيسف أمن لم يكن له فى بدايته قومة 
لم يكن له فى نهايته جلسة 
بركة؛ حركات الظواهر توجب بركات 
السراثر"*. ويقول أبو عثمان المغربى: "من ظن 


... الحركة 
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أنه يفتح له شيء من هذه الطريقة أو یکشف 
+ منها بغير لزوم المجاهدة فهو فى 
ويقول الكمشاخوى (ت١؟1امه‏ 
7 ... اعلم أن طريق 
المجاهدات والرياضات لابد منهاء فإنه لا 
يمكن للسالك أن يُصَفَى روحه ويُطيّر ذاته 
الحيوانية مستعلية على روحه» 
والشهوات الجمسانية متغلبة على نفسه ... وبعد 


غالعل< 


۲+ عن الجاهد: 


واللذات 


ذلك (أى بعد الجاهد:) يصير عارفا پنفسه 
ومشاهدا لریه ۳ 

وهناك فریق آخر من الصوفية يرى أن 
المريد أو السالك مهما بذل من جهد وتخطی 
متام بعد مقام لا يمكن أن یصل" إلا بتوفیق 
الله ومونه وسداده. وفى هذا یری ابن عطاء 
له السپچندری (ت۷۰۹ه) أن مجاهدة 
السالك لنفسه علة حقيقية فى قهر نفسه!! إن 
النور چند القلب؛ كما أن الظلمة جند 
النفس. فإذا آراد الله أن ينصر عبده آمده 
بجنود الأنوار» وقطع عنه مدد "الم 
والأغيار””. ویضیف ابن عطاء الله: "لو أنك لا 
تصل إليه إلا بعد فناء مساوئك ومحو دعاويك 
لم تصل إليه أبدًا”". وعلى ذلك فإن الوصول 
إلى اللّه؛ وان كان يبدأ من العبد» الا أن تمام 


الوصول يتوقف على فضل الله وحده. 


يقول ابن عربی (050ه- 56اهه 
۵ - ۱۲۶۰م) اعلم أن الوصول لحضرة 
الله تعانی على ضریین: وصول البداية» وهو أن 
ینکشف للعبد حلية الحق ويصير مستفرقا به» 


- 1۹۸ - 


فان نظر إلى معرفته فلا يعرف إلا اللّه؛ وان 
نظر إلى همته لم يعرف له هما سواهء فيكون 


كله مشفولاً بكله مشاهدة وهماء كذا لا 
يلتفت إلى نفسه؛ ليعمر ظاهره بالعبادة وباطنه 
بتهذيب الأخلاق: ووصول النهاية وهو أن ينسلخ 


العبد من نفسه بالکلية. ويتجرد له فيكون 
كانه هو. والوصول ليس من قبل العبدء بل 
بعناية الله تعالى وت 
وكسب العبد سیب (مناسبة) 


رات جذبات الألو 


لحصوله: 


با »© 


< وين جَهَدو 
(العنكبوت: 04 

وقد أكد ابن عربى هذا الرأى فى مؤلف 
آخر له "إن القلب إذا تخلص وصق وارتقى من 
النازل ما ذكرناه ومن التجليات ما تق 


يوقفه الحق تعالى فى غيبه ویجذبه إليه 

ولعل ما ذهب إليه ابن عربی يتفق كلية 
مع ما قيل من قبل على لسان البسطامى 
(ت؛؟1ه): توهمت أنى أذكره وأعرفه واحبه 
واطلبه. هلما انتهيت رآيث ذكره سبق 
ذكرى:؛ ومعرفته سبقت معرفتی؛ ومحبته 
أقدم من محبتى؛ وطلبه لی أولاً حتى طلبته ۳۳ 

وهذا هو الذى دعا السهروردى إلى القول: 
إن المقامات كلها مواهب؛ إذ الکاسب 
محفوفة بالواهب. والواهب محفوفة 
بالمكاسب؛ فالأحوال مواجيد والمقامات طرق 
الواجید. ولكن فى المقامات ظهر الكسب 


ويطنت المواهب» وفى الأحوال بطن الكسب 


موسومة التصوف الإسلامى 
وظهرت المواهب"*". 
لتاريخ الحياة الروحية فى الاسلام 
يعلم أن مصطلح الولی" يطلق على من اضطفاه 
الله وعلى من جاهد نفسه وسعى إلى الله. يقول 
القشیری: الولی له | فعيل بمعنى 
مفعول وهو من یتولی الله سبحانه وتعالی آمره 
فلا يكله إلى نفسه لحظة ... والثانی (ولی) 
فعيل ما لفته من الفاعل وهو الذی یتولی عبادة 
الله تعالى وطاعته ۳ 


نيان أحد: 


وقد اطلق الصوفية على الجاهد لنفسه 
اسم "لسالك"» آما من تولی الله أمره» منذ 
البداية؛ فإنه عرف ب الجذوب؛ والفرق بين 
لین أن السالك يترقى من الأدنى إلى الأعلى» 
عون طريق الاستدلال .. أما الجذوب فإنه يتدلى 
من الذڪلى إلى الأدنى. ولبذا فإن نهاية 
السالكين بداية الجذوبین» وبداية السالحكين 


نهاية المجذوبين”". إن السالك يستدل بوجود 
آثار الله على وجود آسمائه» وبوجود أسمائه 
على ثبوت أوصافه؛ وبوجود أوصافه على وجود 
ذاته؛ أما المجذوب فهو الذى یکشف نه الله 
عن كمال ذاته کشت مباشرًا» فيعرف الله 
منذ البداية (بلا كلفة أو مجاهدة)؛ ثم يرد من 
معرفة الذات إلى شهود الصفات؛ ومن شهود 
الصفات إلى التعلق بالأسماء» ثم من التعلق 
o»‏ 


بالأسماء إلى وجود الآثار 


وإذا آردنا أن نتعمق آحوال فئة السالكين 


انهم المجذوبين فسوف نميز فيهم أربعة 


واخو 


مستویات: 


۱۹۹ - 


ون الإسلامية 


“٣‏ مجذوب مجرد. 


“٣‏ سالك متدارك ب 
۶- مجذوب متدارك بانسلوك”". 
ويهمنا فى هذا المقام التمييز 

المتدارك بائجذ 


بالسلوك. 


فأما السالك المتدارك بالجذبة فهو من 
جملة المحبين الذين يحبون الله. وهذه الفئة هی 
التی تتميز بمجاهدة النفس والدوام على هذه 
المجاهدة حتى يتم لبم الكشف أو الوصل. 


أما الفئة الأخرى فهى فثة المحبوبين: 
الذين وصلوا إلى ما وصلوا إليه بغير جهد للا 
۰ بل بلطف واصطفاء من ال 


إن الحبوب الجنوب قد بداه لح 
بالکشف ونور اليقين ورفم عن قلبه الحجب 


واناره بانوار المشاهدة؛ وشرح قلبه وانفسخ 
وتجافی عن دار الغرورء وأتاب إلى دار الخلود 
لأنه حلص من الأغلال والاعلال ... فقاش النور 
من باطنه على ظاهره؛ وجرت عليه صورة 
المجاهدة والمعاملة من غير مكايدة وعناء بل 
بلذة وهناء. 

وقد أطلق الترمذى على المحبين مصطلح 
أهل البداية؛ أما المحبوبون فقد أطلق عليهم 
أهل الجباية» مفضلاً هذه الفئة الأخيرة على 
الأولى. يقول الحكيم الترمذى فى مسألة 
المجذوبين: إن الله 


إليه من ينيب ... فاهل الجباية فى كل وقت 
أفضل من اهل البداية بالانابة. لأن أهل 
الاجتباء خرجت لهم هذه الدولة من مشيئته ما 
منه (سبحانه) عليهم. وأهل البداية أنابوا إليه 
فهداهم. فمن اجتباه ووضع صنعته عليه صاروا 
كذلك فجذبهم؛ وصاروا بجذبهم كما شاء 
كقونه كن فصاروا کذنك. وأهل البداية 
رزقهم الإنابة ثم هداهم بالإنابة» ويظهر ذلك 
كما فمل بالخلائق كلهم؛ بقوله: کن..:۲۳۱ 

إن المحبوب الراد. كما يقول السهروردى: 
«لا يزال روحه ينجذب إلى الحضرة الالبية 
فيستتيع الروح القلب» ویستتبع القلب النفس» 
أوتميتتبع النفس القالب. فامتزجت الأعمال 
لطبي والقالبية وانخرق الظاهر إلى الباطن, 
والباطن. إلى الظاهر. والقدرة إلى الحكمة. 
وآلحكمة إلى القدرة؛ والدنيا إلى الآخرة: 
والآخرة إلى الدنياء ويصح أن يقول: لو کشف 
الغطاء ما ازددت يقيئاء فعند ذلك يطلق من 
وثاق الحال» ويكون مسیطرا على الحال لا 
الحال مسیطرا عليه. ويصير حرًا من کل 
وه 

على أن جذبة الجذوب إذا كانت متفیرة 
متقلبة؛ بمعنى أنها تتجلی ثم تختفی؛ فإنها 
تڪون حينئن حالاً: والحال كما هو معلوم لا 
يتوقف على العبد بل يتوقف على الرب الانح 
لكل الأحوال. أما إذا كانت هذه الجذبة ثابتة 
لا تتغير ولا تتبدل» حيث تجاوز المجذوب هنا 
مراحل الاجتهاد إلى مرحلة الكشف الدائم» 


فان الجذوب يكون فى هذه الحالة على رأس 


المحبين الذين أحبهم الله فآحبوه» ورضی عنهم 


فرضوا عنه» وتاب عليهم» فانقطعت صلته 
بكل ما يمكن أن يحول بينهم وبين ال 


حيث البقاء. 


والی هذا التصنيف السابق للسالكين 


والمجذوبين ذهب أبن عربى حيث تحدث عن : 
]) المجذوب المطلق. ب) المجذوب السالك. 
ج) ثم السالك المطلق. 
اما الأول فهو الذى یجنبه الله تعالى 
بعنايته ويهديه إلى طريقه ويوصله بقريه 
ويعطيه المقامات الشريفة من غير زحمات 
وشغل بالرياضة والخلوة. 

وأما الثائى (المجذوب السالك) فهو الذی 
يشتفل بالمجاهدة؛ ويقعد فى الخلوة» وینعلعٌ 
إلى الله بالكلية» فينظر الله تعالى إنيه بنظر 


,صله 


الرحمة 
المقامات العالية بمدة قريبة 


ويؤيده باللطف والنعمة» 


واما الثالث (السالك انطلق) فهو الذى 
يسلك بحر المجاهدة والرياضة ويطلع على 


جميع الوقائع والحالات حتى ينتهى بالمجاهدات 
2 والاریعیت 


آما القاشانی فمن رآیه أن الحق سبحانه 


فى هذه الرتبة. وإذا رجع ثانية واطلع على 


0 


موسوعة التصوف الإسلامى 
حقيقة نفسه» وسلك طريق الله يسمونه 


المجذوب السألك. ولذا سلك الطريق الأول 


واتجه ثم وصلته جذبة الحق يسمونه السالك 
نك ام 
المجذوب”". 


إن المجذوب - على حد تعبير ابن خلدون - 


هو المأخوذ عن نفسهء غير الالك لاء انشفالاً 


بريه وانقطاعًا إليه» بحيث لا يرجع إلى تدبير 
نفسه ولا يقدر على ذلك بوظيفته؛ إن آشڪل 
عليه أمرلا يقتدى بالكتب فيه؛ إذ كانت من 
قبيل ما عند الفقيه رجع إليه فیه» وان ڪان 
من قبيل آخر فصدقه فى خدمة من جذبه إليه 
بهديه إليه بای وجه شاء. وإنما عليه آلا يعتمد 
نيلك كتاب ولا على ناقل عن كتاب: إذا لم 
يكن من أهل العلم والتحقق بما ینتله"۳ 
علي كل حال فان الجذوب المحبو 
تجاوز مرحلة الوجد إلى مرحلة الفناء؛ التی 


یفنی فیها الحبوب فیمن أحب» فلا يبقى له من 
شيء: ومذا ما قاله آبو عبد اللّه القرشی 
(ت۵۹۹ه) حقيقة الحبة أن تهب كلك لمن 
أحببت ولا يبقى لك منك شيء؛ لآن المحبة نار 
تحرق كل دنس على حد تعبير أبى الحسين 
الوراق”””". 


إن المحبة إذا صفت وكملت جذبت 
المحبوبين إلى حبيبهم. وقد أكد غير نفر من 
انصوفية أن المحبة مفتاح لكل الأحوال التی 
تعتور الصوفى وتنتهى بالمحبويين إلى حالتى 
القناء والبقاء. لقد انتفى شعور الصوفی بكل 


ما حوله ومن حوله. لقد تعطلت حواسه بحيث 


E 


لم يعد يدرى أو يعى ما يدور خارجه؛ حتى وان 


أصيب بسهم!! وهذه حالة أو قل مرحلة 
عنها إنها فناء الفناء؛ والقصود فتاء انا 
فى الله .. إذ لیس شمة موجود وجودا حت 


الحق سبحانه 
ويمكن أن نعبر عن هذه الحالة 
فلسفية فنقول: لقد صار العارف هو المعروف» 


والعاشق هو المعشوق؛ والمحب هو الحبوب 
والمدرك هو المدرّك ... لقد أضحى الوجود كله 


وحدة واحدة. هو المعشوق؛ ومن هنا نسمع 
ونفهم عبارات الشطح التى أطلقها الحلاج 
والبسطامى واپن عربى وغیرهم. 


وكما أن المؤمنين درجات ... وأن القوى 
منهم أحب إلى الله من المؤمن الضعیف» مع أل 
الإيمان يجمع الاثنين مماء فان الأمر كذيك 
بالنسبة لدرجات ومنازل أولياء الله: السالكوّن 
فلكل قدره ومنزلته: 
وأعظم هؤلاء هو من له ختم الولاية على حد 
تعبير الترمذی (ت۳۲۰ه) «المجذوب والحش* 
لبم منازل» فمنهم من أعطى نصفها ومنهم من 
له زيادة حتی يكون آوفرهم حظاء من ذلك 
الولایة ۳ 


منهم والجذویرن. 


من له ختم وقد فهم بعض الصوفية 


قول الحق سبحانه أل إن اويا 


8 (یونس: 77- 58)» أقول: فهم بعض 
الصوفية هذه الآية. وما يماثلهاء على أن 


البشرى هنا سواء فى الدنيا أو فى الآخرة 


ليست إلا كلامًا يكلمه الله للمحبوبين؛ 
أليقظة أو فى المنام» فإذا كانت 


اثنة عل 


روحه فى منامه ف 
ثنة على قلبه فى يقظته؛ فان القلب خزانة 
الله وروحه يسرى إلى الله يمرج إليه فى منامه ؛ 
فيسجد له تحت العرش؛ وقلبه يسرى إليه فوق 
فى الحجب. فيلاحظ المجالس 


ويناجى ویبشر؛ وفيه توحيده وإلهامه؛ وفراسته 
وسکینته ۳ 

إن المجذوبين لا یخافون فى الله لومة لاثم 
لان الله احبهم فأحبوه» بل لقد تجاوز 
الجذوبون مرحلة محبة الإيمان إلى کون هذا 
الإيمان مكتوبًا فى قلويهم» ولا شك أن من 
كب الله الإيمان فی قلبه وأيده بروح منه له 


أن يبشر ويبشر 


يقول الكلاباذى: المراد هو الذى يجذبه 
الحق جذبة القدرة -- ويكاشفه بالأحوال» 
فيثير قوة الشهود منه اجتهادًا فيه وإقبالاً عليه 
وتحملاً لأثقاله» ؛ دكسحرة فرعون لمأ کوشفوا 
بالحال رض الكت ھل علوم تخا ما ی 


وكما فعل بعمر بن الخطاب #: أقبل؛ يريد 
الرسول 2 فأسره الحق فى سبيله. 
وكقصة إبراهيم بن أدهم؛ خرج يطلب الصيد 
» فنودى: ما لبذا خلقت ولا بهذا أمرت. 
ونودی فى الثالثة من قربوس سرجه فقال: والله 


لا عصيت اللّه بعد يومى هذا ما عصمنى ريى. 


وم 


هذه جذبة القدرة» شفو! ‏ بالأحوال 
فأسقطوا عن النفوس والأموال". 

ومن الصوفية من ربط بين ألنبوة وبين 
الولاية (الجذب) زاعمًا أن الله سبحانه 


إذا 
كان قد كشف الغطاء عن الأنبياء حيث 
أخذهم من نفوسهم إلى مرتبة النبوة» فإنه 
سبحانه أخذ الأولياء من نقوسهم إلى محل 
الولاية کاشفا عنهم ولبم الفطاء. فالنبی 
والولى يشتركان فى الجذب جذب الله قلب 
كل منهما إليه؛ وباح لبما بما لم بیع به 
لغيرهما. وفى هذا تحدث بعضهم عن الأرضيين 
والعرشيين. 

فهناك فئات كثيرة من الزهاد والعباد 
والمتقين والمخلصين والصادقين مع أنفسهم ومع 
الله يعيشون معنا وبيننا لكن هزلاء هم 
نهاية الأمر «أرضيون»؛ أما الأنبياء والأولياء 
فإنهم «عرشیون». الفثة الأولى ترتبط آعمالبم 
بنفوسهم؛ أما النبى والولى فقد تجاوزا هذه 
المرحلة إلى مرحلة أخرى يمكن أن نسميها - 
تجاوژا - مرحلة القداسة. لقد أضحت 
عبوديتهما المطلقة لله آية الحرية المطلقة؛ ففی 
العبودية المطلقة لله تكمن الحرية الكاملة» 
والتحرر الكامل من كل ما سواه. لقد وصل 
الآنبياء إلى ما وصلوا إليه عن طريق الو 
آما الأولياء فقد انتهوا إلى ما أنتهوا إليه عن 
طريق «الحق» الذى آورده (الحق) على قلوبهم 
فقبلوا بال 
آعطاهم الله ومکنهم من طهارة القلب وعلم 


ا قبلوا بشراه بعد أن 


موسوعة التصوف الإسلامى م 
التوحيد ومعرفة الآلاء .. وأوصلهم إلى نجواه . 
وأمات نفوسهم من جميع الشهوات دنيا وآخرة» 


Mz 


فامتلأت قلوبهم من عظمة الوحدانية 


ان الجذوب لم يعانٍ (أو یىاین) جهد 
الطريق» بل جذبه الله سبحانه كما جذب 
آنبیاءه» فهداء الله بمشيئته وأجراه على خزائن 
مننه؛ ثم أخذ بقلبه فجذبه إليه حين اصطفاه» 
فلم يزل الحق يتولى ت 
رقاه إلى أعلى درجات الأولياء وأدناه من محل 
الا 


قلا ونفسًا حتی 


اء بين يديه ویاختصار» فان المجذوب لا 
يهتدى بشيء من الطريق؛ لأنه صاحب الحديث 
والمبشر والستعمل» لقد وصل إلى الله بالله"". 

إن الجذویین كما يقول الحكيم الترمذى 
يجِذَِهم الله إليه على طريقه» فیتولی 
اضطفاءهيم وتربيتهم؛ حتى: یصفی نفوسهم 


الترابية بانواره. كما یسقی جوهز المعدن 


بالنار. حتى تزول ترابيتها وتبقى النفس 
صافية؛ فتمتد تلك التصفية» حتى إذا بلغوا 
الغاية من الصفاء؛ أوصلهم إلى أعلى النازل 
وكشف لبم القطاء عن الحل. وأهدى إليهم 
العجائب من کراماته وعلومه» وانما يمتد 
ذلك لأن القلوب والنفوس لا تحتمل بمرة واحدة 
كل ذلك» فلا يزال يلطف بهم حتى يعودهم 
احتمال تلك الأهوال التى تستقبلهم من ملكه 
حتى إذا وصلوا إليه احتملوا الوصول 
والنجوى 


ء ذلك نستطيع أن نقرر أن 


المجذوب شانه شأن السالك يعرف الطريق من 


د 


بدايته؛ ويعرف جل مراحله» إلا أن ما يتميز به 
حال المجذوب أنه يعبر كل «المقامات: التى هی 
علامات الطريق بسرعة فائقة 


لأنه الجذوب 


الجتبی. أما السالك فيفتح الله تمالى له 


صاحب الخطوة التى تطوى له الأرض» فالناس 
يرحلون إلى المراحل المعتادة فى مدة معا 
أما صاحب الخطوة فيقطعها فى وقت قصير 
للغاية؛ وبغير تعب» وتطوى له الأرض فى 
لحظات» مع أنه يمر فى عين الوقت بمراحل 
المجاهدين والسالكين. ولبذا لا ينبفى أن 
نتوهم أن المجذوب لا يعرف الطريق!!”". 

على أن هؤلاء الواصلين (الجذوبین) قد 
يرتد بعضهم إلى عالم الحس بعد الوصولة 
وقد لا يرتد البعض الآخر بل یظل قائماً 
ومُستهلكًا فى حال الفناء الذى آضحی ابا 
لبذه ألفئة ... ويظل هذا الفريق هكذ! إلى أن 


يلقى الله. وثمة فريق آخر قد يرجع عن حالة 


«الاتحاد» المعنوى أو الفناء الكامل لكنه لا 
يسترد إلا ذاته فقط؛ بمعزل عن المالم 
الخارجی. وأخيرًا توجد فئة تعود من حيث 
ابتدآت» بمعنى أن يسترد الواصل بعودته شعوره 
بنفسه وبالآخرين. ونحسب أن هذه هی فكة 
العلماء الورثة”". 
من الزهد إلى الجذب: 

إن المتتبع لتاريخ الحياة الروحية فى 
الإسلام يجد أن التأريخ للقول بانجذب 
والمجذوبين السالكين ظهر بعد أن 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ة مراحل كبرى حيث 
ت بالجذب المطلق حيث 


الروحية هى الاسلام ي 


بدأت بانزهد ثم 


الفناء الکامل, 

-١‏ الرحلة الأولى: هی ما یمن أن 
نسمیها مرحلة الزهد أو إن شئت مرحلة السمو 
الروحی .. هذه الرحلة استمرت ما يقرب من 
ثلائة قرون. لقد بدات مع کبار الصحابة 
والتابمین وتابعی التابعين. 

۲- الرحلة الثانية: هى التی بدا الصوفية 
فيها یتجاوزون الزهد والتة إلى مرحلة 
الکتابة الصوفية التی غلب علیها «الحال؛ 
الصوفى؛ كما غلب علیها التحرر والتأثر 
چالاسلوب الفلسفى مثل الحلاج والنفری؛ 
والشبلی ... الخ 

کم تأتی الرحلة الثالثة: ومی تلك التی 
كثر الحدیث فيها عن الکرامات والأمور 
الخارقة» وتداول عبارات يصعب على السلم 


تبریرها من الناحية الشرعية. وفی هذه المرحلة 
خرجت إلى الوجود الجماعات الصوفية التی 
سمی کل منها إلى إيجاد نظام خاس بها فى 
ممارسة الشعائر الدينية» ومذا ما عرف ب 
:الطرق الصوفية» 

هذه الراحل الثلاث ليست منفصلة 
ولکنها متداخلة» وقد ميزنا بينها لتیسیر 
الفهم والدراسة؛ لأن الجذب وما قد یقارنه من 
الشطح؛ رغم أنه مرحلة تالية لمرحلة الزهد الا 
أن هذ! لم يمنع وجود مجذوبين فى القرن الأول 


إن التصوف - كما نعلم 
ومن ثم فإن التسامى عن إنحياة المادية والزهد 
فيها ومحارية الرغبة والبوى 
أساسية على طريق التصوف. وقد كانت 
حركة الزهد واضحة ومنتشرة منذ بداية 
الإسلام؛ وتجلت بوجه خاص طوال القرنين 
الثانى والثالث. 

وكان لابد أن تأخذ حركة التصوف 
خطوة إلى الامام. حيث بدأت الكتابات 
الصوفية والسمی إلى وضع إطار نظرى للزهد 
وما يرتبط به؛ وربما خالطها بعض الانحراف 
عن الاستقامة الشرعية حتى وجدنا بعض 
الصوفية ينزع إلى التحرر من الوقوف عند[ 
أشكال العبادة التقليلدية زاعمًا الاستغنام'بقيا 
يحدث له من خيالات ومطالعات ومشاهدات بل 
وشطحات. 
وكان لابد أن تتشكل فرق وجماعات 

ت کل 

والطتوس فى ممارستها لتجریتها الروحية 
الحية. ویمکن الرجوع فى هذا الصدد إلى 
کتابات ابن الفارض والفزالى وابن عریی 
والجیلانی والسه‌روردی القتول .. إلخ. 

ثم تأتی الرحلة الأخيرة للحياة الروحية ب 


ا بمجموعة من الشعارات 


«الجذب» ولا نقصد بکلمة «أخيرة» هنا 
الحدیث عن الزمان» بل القصد هو أن کل 
الراحل السابقة آتت أ 
الجذب أو الشطح أو الحدیث عن 


لها بمرحلة الى 


بوبین 


الجذو 


موسوعة الت 
الوا 4 ما شثت: لم يخرج إلى 
الوجود كنهاية لمرحلة من مراحل التصوف» 
أشرناء لأن الشطح أو الجذب 


ف الإسلامى 


0 
او 


ان 
موجوذا منذ البواكير الأولى لحركة الزهد ... 
بل إن هذا اللون من العلاقة مع الآخر کان 
موجودً! قبل الإسلام؛ لأن الجذب أو الشطح أو 
الفناء أن يكون ملازمًا للتصوف 
الاسلامی» فإنه تجرية إنسانية فى المقام الأول. 


قبل 


والتجارب الإنسانية لا تقف عند زمان بعينه أو 
مكان بعينه» لكنا آردنا القول إن ظاهرة 
الجذب والجذوبین تجلت أكثر ما يكون 
على ابتداء من القرن الرابع البجری 
قصاعل! ؛ حيث بلفت أوجها فى القرنين التاسع 
والعإشر الهجريين. 

ولا كانت مظاهر الجذب الصوفى تتشابه 
مع بعض مظاهر الأمراض النفسية. فقد ريط 
وبعض المرضى 
يين» ومن ثم فلابد لنا من محاولة التمييز 


البعض بين 
النف 


المجذوبين 


بينهما وطلب الحذر من بعض الدارسين الذين 
يجازفون بالتسوية بینهما ؛ ولبذا عرف الجذب 
فى علم الأمراض النفسية بأنه حالة 
بثبات البصر وجمود الجسم وفقدان 
الحساسية, مع شعور بالفبطة "۳۳ 

فى حالة الپذیان والجنون یتوهم الانسان 
آراء خاطئة» ثم ترسخ فى ذهنه على آنها 
تنفيذها. وهذه الحالة تمر 


فيعمل عل 


بعدة أدوار: (1) دور الفرور؛ (ب) دور اللامبالاة 


۲-۵ 


A‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


بالأقوال والأفمال» (ج) ثم الإرادة 


دور فقدان 


۳ 


كما يؤذى الآخرين 

وقد أكد أحد المستشرقين ذلك بقوله: 
«الحد بين السوى والمريض من الصعب جدًا 
رسمه (وهو يتكلم عن حياة ابن عریی 
الروحیة)؛ والعالم النفسانى الذى يريد أن 
يستخدمها اساسا لاستخلاص 
واستقراءات علمية» عليه أن يسير بمنتهى 
الحيطة والحذر (ذا شاء أن يتجنب كل مزلق 
خطأ فى تفسير الظواهر الصوفية التى تبدو 
موضوعيتها الواقعية مغطاة بهذا الحجاب. 
المذهبى والمرضى الزذوج*۳ 

ولعل مما يجعل الفصل بين الأمتويا 
والمرضى شاف هنا أن دوافع الجذب الجوانية 
متباينة. فهناك من يتظاهر بالجذب لأهداف 


دينية وسياسية ... 


وهناك من حدثت لبم أزمات 
ية أطاحت بعقولهم حيث أضحى البذيان أو 
الجنون مرضًا مزمثًا بالنسبة لبعضهم ۳۳ 
بقى أن نشیر إلى أن الحديث عن الجذب 
والمجذوبين يتطلب منا إلقاء نظرة سريعة 
وخاطفة على بعض العوامل الثقافية الخار 
التى كان لها دور وأثر على ظاهرة 


والمجذور 


ن بوجه خاص: 


فى هذا الصدد لا ينبفى أن يفيب عن 


ة #بوذاء عن الحب وف 


الزرادشتية والانوية ... ان 


فكرة العشق الأرسطية ومعها مفهوم «الواحده 
آفلوطین وجدا طریقهما إلى حركة 
التصوف الاسلامی ... 

لقد تحدث آرسطو على سبیل الثال عن 
فکرة العشق الفریزی وعن المعشوق الأول الذی 
هو الاله ... هذا الاله هو أيضا المعقول الأول» 
لأن العشق تال بالضرورة للمعرفة ... فلقد بث 
الإله الفریزی) فى كل 
ومن ثم فإن الموجودات كلها 
تتحرك تجاشه. حيث نجد أن نار المحبة التی 
غرزها الاله فيها تحركها نحوه؛ لأنه الكمال 
تكله والجمال كله ... إلخ؛ مثل هذه الفكرة 
يكن أن يتم توظینها بمهارة فى الحديث عن 
الجذب و|لجنوبین.. 

على أن آثر أفلوطين ریما كان اکثر 
تقد 


عند 


حبه (العشق 


الموجودات: 


وضوخا بالنسبة نحركة التصوف 
تحدث عن «الواحد» الذی هو الكل فى 
الكل» تحدث عن نظرية الفيض والسدور 
بحيث یصعب على الرء فهم 
الكثير مما تحدث عنه بعض رجالات التصوف 
الإسلامى بمعزل عن الأفلاطونية المحدثة مع 


والإشراق» 


اختلاف المنشأ بين الظاهرتين. 

إن فلسفة أفلوطين؛ على سبيل المثال» 
تهتم بالباطن لا بالظاهر» وتفضل العزلة عن 
العالم لا الانخراط فيه؛ وثعلى من شأن القيم 
لأن البدف 
أفلوطين هو بیان الطريق 


الروحية على حساب القيم ال مادية ... 


من فمل التفلسف عذ 


ا المرء للوصول إلى 


التی 
الواحد والاتحاد به. ينبغى أن تهدف 
إلى بیان المهام التی ینبفی للحکیم القيام بها 


ی آن بسا 


ما لیس ماديًا. و يمكن للمرء أن يفك 
أغلال البدن مستشرفا الحرية الطلقة هناك لا 
تلك المبودية هنا 


يقول آفلوطین «من آراد التفكر والروية 
فى آمر ما من علم الحس (لعلها عالم الحس) 


ل ویهجرها رس 


فانه يعرض عن الحواس ج 
حتى أنه ریما مر عدوه أو صديقه ولم يشعر به. 
وربما حضرته أصوات هائلة ولا يسمعهاء 
ويخاطب فلا يمى خطابًا ولا يجيب جوابًا لأنة 
غائب عن حواسه وداخل فى ذاته. ولا یال 
كذلك حتى يقضى نظره بما كان ترؤى فيه 
... فلذلك من أراد أن يدرك النفس والعقل 
والإنية الأولى فينبفى أن ينكمش إلى ذاته 
ويهجر عالم الحس ويغيب عنه بقدر امسکانه, 
ويرفض الحواس ويستعمل القوى الباطنة» 


شحيا يبصر من داخله ب ارا قيقيًا بنظ 
N ha e‏ 
قوی مضيء» 
وفی حديثه عن مشكلة المعرفة ذ 
أفلوطين ثلاث مراحل: () مرحلة ال 
(ب) مرحلة التمقل؛ (ج) ثم مرحلة الوجد 
وعن هذه الرحلة الأخيرة التی تعنینا هنا 


سب 


تقول: إن مرحلة الوجد هى تلك المرحلة التی 
تتجاوز فیها النفس ! 


موسوعة التصوف الإسلامى . حسم 
لموضوع المدرك) إلى مرحلة الوحدة 


تسقط آیضنا 


التفرقة بين الدرك والمدرّك فیصیرا شيئًا 
واحدًا؛ حيث يصبح الواجد (الحكيم)؛ إن 
صح التعبير» فى حالة طمأنينة خالصة یطلق 
ليها عند الصوفية «حالة النفس الطمئنة» أو 


حالة الاتحاد بالله» وفيها يكون الانسان 


خارجا عن ذاته ومتحدا بالذات الإلبية ... 


الحانة تأتى إليه لا باختيار وإرادة بل يتلقاها 
وكانها نور يهبط عليه؛ أعن 
الحالة لا يجاهد من أجل الحصول عليها بل 
كر وجودها فیه. ومن هنا كانت حالته 
جيشنا سلبية صرفة. هی حالة القبول والتلقى 


أنه فى هذه 


للمدد الوإرد من جانب الواجد» 
ولا شك أن حديث افلوطین عن الوجد 
والرؤيا والمعاينة يتضمن من جملة ما يتضمن 


حديث الصوفية عن المكاشفة والتجلى 


والمشاهدة والجذبء يقول ابن عربی: إن 
القلوب تصدأ كما يصدأ الحديد... وجلاژها 
لا يحصل إلا بالخلوة والعزلة ومداومة الذگر 


فان انكشف الصدأ يتجلى فيه الروح فيظهر 


فيه مشاهدات الأنوار ومكاشفات الغي 
وتجلیات الريوبية» عل القامات 
والحالات”". 


ونختم حديثنا عن الجذب والمجذوبين بما 
قاله ابن عربى: دإذا كانت المكاشفة هى طى 


الحجب التى تستر النور الإلبى عن عيون 


ات 


المجلس الأعلى للشلون الإسلامية 
النفس» والتجلى هو تلقى أنوار السر» فان 5 


فان 


الذكر» وتظهر على سطحه الصافی 


الشاهدة ليست غير انعكاس هذه الأنوار فى آنوار انور الالپی** 


القلب. والقلب مثل المرآة يصبح مصقولاً صافيًا 


أ.د/ فيصل عون 


س 


موسوعة التصوف الإسلامی ‏ سس 
الپوامش: 


() راجع مج اللفة المربية: المعجم الوسیط ۱۱۱۲/۱ ط- انقاهرة - ۳۹۲ اه" ٩۷۲‏ ام وكذلك مجمع 
اللغة العربية: ا معجم الفلسفى ص3۰ القاهرة ۱۳۹۱ه< ٩1۹۷م,‏ وراجع کذلك مراد وهبة ویوسف شلالة: 
المعجم الفلسفی ص۷۰ - دار ال 
() كمال الدين عبد الرازق القاشانی: اصطلاحات الصوفية ص۲۹ 


الجديدة - ۲ - القاهرة - سنة ۱۹۷۱م: 


محمد كمال جعفر: البيئة 


المصرية العامة للكتاب» القاهرة سنة ١1۹۸م‏ وراجع كذلك: جميل صايبا المعجم الفلسفى 7۲۹9/۱ 
۲ دار الكتاب اللبنانى -١‏ بيروت سنة ۱۹۷۱م. 


(5) القاشانی: لطائف الأعلام فى إشارات أهل الإلبام؛ معجم المصطلحات والإشارات الصوفية ص۲۸۷“ ۰۳۸۸ تحقیق 
ودراسة سعيد عبد الفتاح» دار الكتب المصرية؛ القاهرةء ۵۱:۱۲" 1117م 

(!) راجع: آبو القا الكريم القشيرى: الرسالة القشيرية: صرية؟؛ مكتبة على صبيع (د 
وراجع كذلك اصطلاحات الفتون للتهانوى 0071/1 


(0) أبو القاسم عبد الكريم القشيرى: الرسالة القشيرية» ص۸ 

(1) المرجع السابق مس۸ 

(۷) د. ابو الوضا الغنيمى التفتازانى: ابن عطاء الله ال ونصوفه ص۲۰۱ - مكتبة الأنجلو المصرية طا 
سوام 

(8) الرجع السابق س۱۹۸ 

(1) الرجع السابق ص۱۹۹ 

(۱۰) معیی الدين بن عریی: تحفة السفرة إلى حضرة البررة ص44- ۰۹۵ تحقییق محمد رياض السائج - دار 
الكتاب اللبنائى (دت). 

(۱۱) ابن عربى: مواقع النجوم؛ ص۱۵۵ مكتبة محمد على صبیح ۱۳۸۹ - 1170م 

(۱۲) د. عبد الحليم محمود: أبو يزيد البسطامی ص۰35 دار الشعب ۲۹۹ه.* 1۹۷۹م 
وراجع د. فيصل عون: التصوف الاسلامی, الطريق والرجال؛ ص۷۷ الناشر محكتبة مسعيد رآفت مسنة 
كلام 

(15) عبد القاهر بن عبد الله السهروردى (ت015ه): عنوارف المعارف صن475- 257٠‏ دار الکتاب اللبتاني 
ط۲ بيروت ۱-۴ اه ۱۹۸۳ 

(:۱) الرسالة القشيرية» ص۱۱۷. 

(۱0) راجع آبو الوها التفتازانى: ابن عطاء الله السکندری؛ ص۱ 7۱۷ 

() الرجع السابق» ص۲۷۸. 

(۷) راجع: عبد الق اهر السهروردی: عوارف السارف؛ ص۸۷ - دار الکتساب العرسی - ۰۲ ۶۱۳ اهه 


۲ وراجع ابسن عریسی: تحفة السفرة إلى حضوة البررة» ص۱٩.‏ وراجسع كسذلك القاشانی: لطائف 
الأعلام فى إشارات آهل الإثيام؛ ص۳۸۸ 

(۱۸) الحكيم الترمذى: جواب كتاب من الرى ص۲۷ مسالة الجذویین ص۱ » ۰۲ مسيرة الأولهاء. 

(۱۹) السهروردی: عوارف المعارف ص۸۸- .۸٩‏ 


(۲۰) ابن عریی: تحفة السفرة ص47. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۱) عبد الرزاق انقاشانی: لطائف الأعلام فى إشارات آهل المنام ص۲۸۸ تحقيق سعيد عبد الفتاح. 
غاء السائل لتهذيب السائل ص۰۸1 نشره وعلق عليه الأب أغن اطيوس عبده خليفة 
اليسوعى» المطبعة الكاثوليكية؛ بيروت سنة 1504م 


(۲۷) ابن خا 


(۲۳) راجع: السهروردى: عوارف الممارف ۰۵۰۷ وکذنك جسامع كرامات الأولياء تلثيهانى 111/1- 115 
دار صادر بيروت (دت). 
(14) القصود بالمحدث هنا من له الحديث عن الله وله الفراسة والإلبام والصديقية: ومن السروف أن عمر ابن 


الخطاب آحد هولاء الحدثين كما قال الرس ول#6: إن الله ضرب الحق على اسان عمر وقلبه. ولا تسى 
فى هذا الصدد ما رآه ابن الخطاب وهو على التبر حیث قال:یا سارية الجبل راجع الحكيم الترمذى: 
كتاب سیر الاولی اه ص۵1- 06 حققه بيرندرانكه: الثات رانتس بك كارت بيروت 


a‏ ككلم 

(۲۵) المرجع السابق ص4۷. 

١‏ الرجع اسابق ص30 

(۲۷) الكلاباذى (ابو بكر محمد): التصرف لمذهب اهلالتصوف ۱۲۰-114 قدم له وحققه محمود امين 
النواوی - المكتبة الأزهرية للتراث - القاهرة ۲۱۲ هرمز ام 

(۲۸) راجع الترمذی: سيرة الأولياء ص۸۰ 

() الرجی السایق مس٤‏ 10 

(۲۰)الترم ذی: سیر الاولیاه (مرجح سابق) ص۲55 ورا واصت آلترسنی لالم طريق الم نویین من البداية 
حش النهاية ص؛ ٠١‏ وما بعدها. 


(۲۱) عبد الوهاب الشعرائى: ُرر الفواص» مر۰۱۳۹ تحقيق محمد عبد الله إسماعيل؛ دار البدى للطباعة؛ لاء سنا 


0م ونذکر هنا بقول الحق سبحانه: 9 قَالَ عفريت 


ال ها ین نَضْلٍ وی 4 (النمل: ۵۰-۳۸ 
( راجسع: آسین بلائیوس: ابسن عریسی» حياته ومذهبه؛ ۰۲۵4 ترجمة د. عبد الرحمن بدوى - مكتبة 
الانجلو المصرية» سنة 1576م, 


(۲۲) راجع:د. مراد وهبه, یو 


رم شلالة: المعجم الفلسفى؛ ص۷۰, ط۲ دار الثقافة الجديدة: 


القاهرة: سنة ۷۱٩۱م.‏ 


( راجع: أ سبق یالتضصیل. حتاب د. عمر فروخ: التصوف فى الاسلام ص۸۸- :۸٩‏ دار الکتاب 
العربى» پیروت» ستة ۶۰۱ اهب - ۰۱۹۸۱ وراجع ك ذلك کتاب أبن عربى لاسین بلالبوس: ص۲۱۱ وما 
بىدها. 


(۴۵) أسين بلاثيوس: ابن عربی, ص ۴٩۲-۲۹۱‏ 

(77) راجع بعض نماذج من المجذوبين فى كتاب عمر فروخ السابق ذكره: التصوف فى الإسلام ص۸۷ ٩۳‏ 

(۷) آفلسوطین:انتساعية الرابعسة» ۰۸ ۰۱ ص1۲۹ ترجمة د. فزاد زكرياء البيشة المصرية العامة للكتاب 
والششر - القاهرة لستة ۱۹۷۰م. وراجع كمذلك د. عبد الرحمن بسدوى: أفلوطين عند المرب ص78 - دار 


سس موسوعة التصوف الاسلامی 


النهضة العريية - ط۲ - القاهرة ستة 1517م 

(74) د. عبد الرحمن بدوی: خريف الفكر ایونانی ص٠١٠‏ - النهشة المصرية. وراجع كذلك آسین بالیوس: 
این عریی. ص ۲۱۰. 

(۲۹) ابن عریی: تحفة السفرة: ص۵۸ .0٩-‏ 

(40) راجع فى هذا الصدد أسين بلائیوس: ابن عرسی؛ ص۲۱۸. ويمكن الرجوع كذلك إلى الق زالى فى 
كتابه «مشكاة الأنوار». 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الجمال والجلال 


الجمال فى القرآن الكريم: 

إن الجمال ركن أساسى فى 
الإسلام» سواء من حيث هو قيمة دينية: 
عة وتشريعية» أو من حيث هو مفهوم 
كونى: وكذلك من حيث هو تجربة 


وجدانية إنسانية. ومن هنا كان تفاعل 


الإنسان المسلم مع قيم الجمال ممتدًا من 


مجال العبادة إلى مجال العقيدة: ومن 
كتاب الله المسطور إلى كتاب “الله 
النظور» وتقوم التجربة الدينية فى الإسلام 
على مفهوم الجمال بشكل أساسى لأنها 
تهدف إلى تنمية الإنسان ليكون فى أفضل 
صورة ممكنة ونجد فى القرآن الكريم 
حديئًا وتعبیرً عن الجمال فى صور مختلفة 
وألفاظ متعددة» فقد وردت عبر الفاظ: 
الجمال وجميل وزينة و. 
وبدیع» فمثلا نجد أنه قد وردت كلمة 
"الجمال لوصف الأنعام: فیقول الله تعالى: 
$ ولکز ف 
حون( 4 (النحل:. 

ووردت کلمة + 


وزخرف 


ال چرت نون ون 


يل فى عدة مواضع 


لوصف السلوک الإنسانى'"؛ ووردت كلمة 
الجمیل": فى قوله: « قح السُفْمٌ 


یی 4(الحجر: ۸۰). وهو الرّضا بلا 


lu 93‏ 
ووردت کلمة زينة فى ستة مواضع 
وود کلمة حُسْنُ ثلاث مرات : ووردت 


كلمة يديع" ووردت كلمة زخر 
ولم يرد لفظ الجلیل. ولكن ورد مصدره 
الجلال". 

وقد ورد فی تفسير القرطبى عن معنی 
الجمال فى القرآن قوله: الجمال ما يتجمل 
به ویتزین. والجمال: الحسن. وقد جمل - 
بالضم - جمالاً فهو جميل؛ بمعنى: الرم 
تجملك وحياءك ولا تفعل قبيحًا. فالجمال 
يحون فى الصورة وتركيب الخلقة» 
ويكون فى الأخلاق الباطنية؛ ويكون فى 
الأفمال. فأما الجمال فى الخلقة فهو آمر 
يدركه البصر ويلقيه إلى القلب متلائمّا, 


) به النفس من غير معرفة بوجه ذلك 


ولا نسبته لأحد من البشر. وأما جمال 
الأخلاق فكونها على الصفات المحمودة 
من العلم والحكمة والعدل والعفة» 
وكظم الفيظ وإرادة الخير لكل البشر. 
وأما جمال الأفعال فهو وجودها ملائمة 
لمصالح الخلق وقاضية لجلب المنافع فيهم 
وصرف الشر عنهم 

وجمال الأتصام والدواب من جمال 
الخلقة» وهو مرشی بالأب‌صار موافشق 
للبصائر. ومن جمالبا كثرتها وقول الناس 
إذا رآوها هذه نعم فلان؛ ولآنها إذا راحت 
توفر حسنها وعظم شأنها وتعلقت القلوب 
بها؛ لأنها إذ ذاك أعظم ما تكون وأسبيه: 
ولبذا العضی قدم الرواح على السراج 
لتكامل درها وسرور النفس بها إذ ذاف"“. 

ويتناول الذكر الحكيم هذه القیمة 
تناولاً محكمًا؛ يجملها تسهم فى سمو 
الجتمع البشرى» ودفعه إلى تحقيق رسالته 
الكريمة. ولقد ورد لفظ "جميل” و جمال" 
فى ثمانى آیات من الشرآن الكريم: منها 
موضع واحد عن الجمال الحسئ. وتحدث 
فى الواضع السبعة الياقية عن الجمال 
الشوی والخلتی". واسم "الجمیل" فى 
اصل اللفة موضوع ال صورة الحسية 
المدركة بالعین, أيا كان موضوع هذه 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الصورة من إنسان أو حيوان أو نبات أو 
جماد. ثم نقل اسم جمیل. لتوصف يه 
الممانى التى تدرك بالبصائر لا الأبصار» 


فيقال: سيرة حسنة جميلة: وخلق جميل. 
كماوردت وضفا لله ضاتى فى الحديث 
الشريف: «إن الله جميل يحب الجمال» 
ومعنى "جمیل" فى الحديث: المنزه عن 
النقائص والموصوف بصفات الكمال؛ أو: 
خ. ويرجع المتكلمون 
صفات العانی لله تعالى كالعلم والقدرة 
وما إليهما إلى صفة ”الجمال”". 

ويتبين لنا من ذلك أن لفظ الجمال فى 


ذو النور 


الأغة العربية یطاق على المناظر الحسنة» 
يتت أيضًا الأفعال الحسنة فى السلوك 
الإنسانى وهذا المنحى قد ورد فى القرآن 
الكريم أيضاء وهذا يعنى أن الجمال قد 
يكون حسيًا أو معنويّاء والحسن - وهو 
الجمال الحسّى - ظاهر فى كَل مخلوق 
متتاسقء لا عوج فى خلقه؛ ولا اضطراب؛ 
ولا تشویه, واللّه تبارك وتعالی خلق 
الکون بما فيه ومن فيه على اکمل 
صورة» وأجملهاء وأسماهاء وقدّم الله 
تبارك وتعانی ظواهر هذا الكون الجميل 
فى الکتاب العزيز شواهد على قدرته» 


يقول تبارك وتعالی فى الحديث عن الأنعام 


-۲۱۳ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
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وما فيها من جمال ومتاع”". 


وهده الآية تقدم للجمال عندما 
تحسنٌ به التفس الانسانية فیملاً جوانبها 


سعادة ود 


رة كما عنی القرآن الکریم 
باستخدام الفاظ آخری مثل الحسن 
والزينة؛ والزخرف» وغیرها من الألفاظ 
الدالة على الجمال؛ ومن ذلك 
القرآن الكريم عن خلق الانسان؛ إذ 
تعالى بعد أن وصف مراحل الخلق التى مرّ 


حديث 


(لزمنون: ۰6۱۶ ولا شك فى أنّ مخلوقًا 


لأحسن الخالقين يكون على أرفع مستوول 
من الجمال والإتقان. وهناك آيات خوی 
تكشف عن ظواهر الجمال فى خلق 


الانسان» فيقول جل وعلا: ١‏ لَقَنْ حَلَفْا 


آلاشن ب خن تقوم 4 (التین:؛). وفی 
حدیث عن انجمال فى السموات والأرض 


يقول سبحانه: ِي مت وَالأرض 4 
(الانعام:۰)۱۰۱ ومعنی هذا تأکید جوانب 
الإبداع فى أنحاء الکون الكبير وفی 
موطن آخر يقدّم القرآن صورًا بديعة من 
جمال الکون. برهائا على 
البعث””'»فنلمح من مظاهر الجمال التى 


أبرزتها الآيات كلمة: ( وله مما يجعل 


الزينة - وهی من أبرز عناصر الجمال - 


را فى بناء الگون. والاتساق 
والتكامل من مظاهر الجمال. وهذه 
الصور الجمالية فى الكون العظیم تردّدت 


فى عدة آیات"*.فتناسق ق الخلق؛ والتنائى 
العقيب؛ مظهرٌ أصيلٌ للجمال؛ وتزيين 

السماء بالنجوم يجمل الجمال هدفًا فى 

آشارت إليه الآيات من (1- 


١اسورة‏ ق)» وأوضحته الآيات من (سورة 
اللك). كما ذكرته أيضًا هذه الایة۳, 
وعن جمال الثياب؛ التى يلبسها الانسان 
فتبتره وتجمله”", و 
کر با مُوَرِى سَرْءَيَكُمْ را 4 وتختم 
هذه الآية ما يوكد التّظرة الاسلامية 
وهی أن الجمال المعنوى والنفسی 
الماثل فى الاستمساك بمنهج الدين أولى 
بالاعتبارء وأجدر بالحرص عليه والأخذ 
بهء وفى هذا يقول تعالى: $ وَلبَاس قوی 

خَيرٌ4؛ ومع أنّ المنهج الإسلامى يوثر 
المعنوى: وجمال الحياة الباقیة, 


و کر 
اذم قد انزلا 


الجمال 
فإئه يرعى حاجات الإنسان ومطالبه الغالبة 
فى الدنیا» بل يفريه باتباعها (غراءا ملحا 
فى إطار الطّيب واتحلال الذى يزيد 


الجميل جمالاً”"؛ إن البيان القرآنی يعرض 


- ۲۱6 


الجمال زا أساسيًا فى بناء الکون؛ 
ودعامة من دعامات الدین الحق وشریعته 
السمحة. والنفس الانسانية الکاملة 
بایمانها الصحیح تری الجمال صفة 


جوهرية فيهاء تتطلق منها إلى آفاق السمو 
والكمال البشرى. وهذا يدفنا إلى تدبّر 
ما قاله القرآن الكريم فى مجال الجمال 
المعنوىء لقد جاء الجمال العنوی فى 
القرآن مقروئا بأنماط شتى من السلوك 
الیشری» وقد نعجب لبعضها! إنها من 
ألوان السلوك غير الستحب» ومن أنواع 
الحلال البغيض عند الله الذى شرعلا 
للحياة بأسباب الجمال. لقد اقترن الجمال 
بالصبر, واقترن بالصفح» واقتران سراح 
المراة من عصمّة الزوجية» واقتران الجمال 
بالصبرٌ من اعظم الصفات التی تزداد بها 
التقس جمالاً وكمالاً؛ والصبر الجمیل هو 
الذى تزدان النفس فيه بالیقین والثقة: 
وتمتلی بالأمل» ویفمرها بالرجاء فى اللّه؛ 
وتکون بمتأی عن انجزع والسخط على 
القضاء. وجاء الحدیث عن الصبر الجمیل 
فى موضعین, کلاهما فى سورة یوسف؛ 
أولبما: على لسان یعقوب عليه السلام» 


وقد جاءه آبناژه یخبرونه بان یوسف اڪله 


الذثب, ویرهنوا على قوليم بدم کذب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
على قمیصه؛ ویرغم الفاجعة الرهيبة على 
قلب الأب المؤمن واجه الأمر بأناة بالقة» 
وثقة عظيمة؛ جعلته یحس أن الأمر على 
غير ما صوّر آبناژه» وتذرّع بالصير 
الجميل*". 
وثانيهما: على لسان يعقوب أيضًاء 
عندما جاءه نب احتجاز ابنه الثانى فى 
سجن العزيز بمصر؛ وبرغم تتابع المحنة» 
وعمقها فى وجدان الشيخ الرسول؛ لكن 
ما يزال للصير الجميل الغلبة على 
ا 
ويقترن الجمال بالصفح». وهو من 
همل الصفات. إذ هو يعنى التغاضى عن 
ات الآخرین. وقد طلبه الله تبارك 
وتعالى من نبيّه فى مواجهة الُڪڏبين من 
قومه» مُبیثا له أنه صاحب رسالة مهمتها 
البداية» وعقاب الضالين مرجعه لرب 
المالمين» والساعة آتية لا ریب فيها"”", 
والصّمحٌ فى حدّ ذاټه جمیل» وعندما 
یتصف بالجمال يكون مشخا لوجه اللّه؛ 
لا يجعله صاحبه حدیثا يُذكر به بين 
الثاس. وقد نقول: إن الجمال فى الصبر 
والصفح قد يكون مالوقا. لكن ماذا 
نقول فى جمال البجر وجمال الفراق؛ 
وهما لونان من القاطعة؟1 إن القرآن بهذا 
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يُعطى بُعدًا جديدًا للسلولد الانسانی؛ وان 
الجمال مطلوب ومرغوب حتى فى السلوك 
الذى لا يخلو من ألم ومُعاناة. لقد أساء 
المشركون إلى الرسول الکریم: وأمر 
الله فى معاملتهم بالبجر مع الصبر؛ نكن 
البجر الذى أمر الله به نبيّه هو البجر 
الجميل الذى يُشعر المهجور بسوء ت 
وضلال سعيه مع استبقاء البرّبه والودٌ له» 
فقال تعالی ضرعل ما يعُولُونَ اجره 


َج جيبلا 4 (المزمل:١٠1)‏ 


رفه , 


وسراح المرأة: أن تکون فى حل من 


رابطة الزوجيةء فهو الطلاق؛ وهو أبفضل -_ 
الحلال إلى الله لکثه مع وقعه متا 


على التفس عندما يقترن بالجمال نحصل 
على شراته . وننأى عن سوءاته؛ ويَجْمُل 
السراح عندما تفارق المرآة بيت الزوجية من 
غير غبن؛ أو فهرء أو انتقاص للحشوق: 
بعید! عن البفى والعدوان 

وذكرّ السراخْ الجميل مرتين فى 
مُحكم التزیل. وکلتاهما فى سورة 
الأحزاب. أولاهما: فى تخيير النيى 
نزوجاته عندما سألنه التوسعة فى النفقة: 


EE 


فقال رب العالمين لنبيّه: ‏ ين 


تا کارت ینکن ارک مراع 
خییلاً 4 (الأحزاب: ۲۸). 

وثانيتهما: مطالبة الأزواج الذين 
يطلقون الزوجات قبل الدخول» بأن یمشوا 
الزوجات؛ والمتعة كسوة ملائمة لکانة 
المرأة ومستواها الاجتماعى: ثم السراح 
الجميل دون بغى على الحقوق» وتعة 
الإساءة". 

الجمال الحقيقى - فى المقهوم 
الصوفى -- هو: الجمال الإلبى؛ وهو من 
صفات اللّه الأزلية. شاهدها فى ذاته أزلا 
مشاهدة علمیة. ثم اراد أن يشاهدها 


مشاهدة عينية فى أفعاله» فخلق العالم؛ 


فكان كمرآة انفكس على صفحتها 
هذا الجمال الأزلى. والجمال الإلبى - فيما 
يقول الصوفية - نوعان: جمال معنوى» 
وجمال صورى. 

فالجمال العنوی هو: معانی الصفات 
الالبية والأسماء الحسنی. وهذا النوع لا 
يشهده إلا الله؛ آما الجمال الصوری فهو 
هذا انعالم الذى يترجم عن الجمال الإلبى. 
بقدر ما تستوعبه الطاقة البشرية. فالعالم 
ليس إلا مجلى من مجالى انجمال الإلبى. 


وهو بهذا الاعتبار حسن. وكل ما فيه 


ع الات 


حقيقيًا؛ بلى هو قبح بالإضافة والاعتبار لا 
بالأصالة. ويضريون مثلا لذلك: قبح 
الرائحة المنتنة التى ينفر منها الإن 
ويتلذذ بها الحيوان» والنار التى تكون 
قبيحة لمن يحترق فيهاء لكنها فى غاية 
الحسن لمن لا يحترق. 

وإذا كان المعتزلة يرون أن الحسن 
والقبح وصفان ذاتيان فى الأشياء؛ ويرى 
كثير من الأشاعرة أن الأشياء فى أنفسها 


قبل ورود الشرع لا توصف بحسن ولا قبح 
فان الصوفية یزکدون على أن "الحسن 
وصف أصيل فى كل ما خلق الله تعالی. 
ولتجلى الجمال "انبهار” يقهر عقل السالك 
إلى درجة البیمان ؛ فان بقى فى هيمانه 
سمى 'مولبا"؛ والمؤيدون من السالكين 
معصومون فى تجلى الجمال من البیمان» 
فإذا سكروا صحوا عن قريب» وهؤلاء 
يسمون بالمکنین" وأهل "التأييد”, 


و أرفع درجات 
الهیمُنین. ویستدل الصوفية على أحواليم 
فى تجلى الجمال بدعاء النبى فى 


الحديث الشريف: «وشوقًا إلى لقائك من 
غير ضراء مضرة: ولا فتتة مضلة" ۰ 


ویفسرون الضراء المضرة' فى الحدیث 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
بذهاب العقل» 'والفتنة الضلة" بانحلار 
قيود العلم المؤدية إلى الزندقة. هذا وتجلی 
الجمال من منازل القلب: وليس من خلاق 
النفس» وهو - بهذا الاعتبار- من 
"الأصول"» التى ينبنى عليها السلوك""*. 
ويتبين لنا مما سبق ذكره أن القرآن 
الكريم يقدم الجمال كصفة للسلوك 
الإنسانى السرتبط بالخیر ال مؤدى لتنمية 
الإنسان وتصويب اتجاهه نحو الفطرة 
والتأليف والمحبة؛ ويمكن أن نلاحظ أن 
إنتاج الانسان للعمل الفنى هو آيضًا سلوك 
تم المادة الوسيطة التى يركبها وفق 
ايها الخاصة. لأنه فعل أيضاء فتنقل 
رتتالتة وإحساسه إلى المتلقى» والإسلام مع 
كل فن يهدى الإنسان للخير ویبعد به عن 
الشر والرذيلة؛ ولعل هذا واضح فى قضية 
موقف الاسلام من الشعر, فهو ليس ضد 
كل الشمر: ولكنه ضد هذا النوع الذى 
يعوق تفتح الفطرة الإنسانية و نموها تجاه 
الخير؛ يرفض الإسلام عدم التوافق بين 
القول والفسل؛ ويرى أن الجمال هو 
الانسجام بين القول والفعل؛ فحين ذاك 
يبعد الرء عن الادعاء والكذب والرياء» 
ويكون نفسه؛ وليس تلك الصورة التی 
يريد تقديمها للآخرين. 


۲۱۷ 


يري رحا ولا َرَاهَاء . 


وض شيرّاك نطی؛ قال سول له 
ذاك الْكبَرٌ إن اله عَرْ وَجَلَّ جمیل يُحِبُ 
الْجَسَالَ ون الکی من سَفِة اذ 

والجميل من أسماء الله الحسنى كما 
الله جميل يحل 
الجمال. وإذا أردنا أن نتحدث عن بت 
الجمال الانسانی للجمال فى السنة وجدنا 
فيها متسفا من القول» فجمال السنة 
النبوية فى أنها تقدم الممكن البشرى 
للجمال فى الرحمة والحبة؛ ولا يمكن 
لأحد غير الرسول ‏ أن يصل إلى هذه 
المرتبة من الجمال فى سلوكه وأفعاله مع 
كل مخلوقات الله وان القرآن يصفه 
١‏ وت لعن حلي عم 4 (القلم:ة) وینی 
مواضع أخرى یصفه بالرحمة والتور. وهذا 
يبين أن الجمال هنا هو جمال الخلق 
وجمال الروح التی تتناغم مع كل شیء فى 


ورد فى قوله 6 أن 


الكون: وبلاغة انرسول 4# فى أحاديث 
تبين كيف قدم لنا ما يريد قوله عبر لغة 
موجزة وكلمات قليلة» 
كلام ينصت إليه صحايته؛ فالجمال ليس 


كأن صمته 


مقتصرا على ما يقدمه الإنسان من 

لمات قلیلة» أو رسائل للآخرين من 
خلال وسائط مدركة من قبل الآخرين 
ولكن فى كل سلوك إنسانى يضئ 
الحياة ويفتح آفافًا للتفتح الإنسانى» 
بم الجمال فى 
الفقه والشريعة وعلم الكلام والفلسفة 


ویحاصر القبح» آما 


الاسلامية › 
الاقیال وقبحهاء وهل تمرف بالعقل آم 
بالشرع)يحيث یری الشيخ محمد عبده فی 
رسالته التوحيد أن إدراك الحسن من القبح 
فى الأشياء فيما لا يجده فى القرآن والسنة 
فإنه يستدل عليه بالعقل» لأن العقل یفرق 
بين الناقع والضار ويعد الأول خيرًا ويعد 
الثانى شرًاء وأن هذا هو أصل التمييز بين 
الفضيلة والرذيلة» ولا خلاف فى ذلك بين 


فنجد أن مشكلة حسن 


الناس وان اختلفت عقائدهم؛ فالاصل أن 
يهتدى الإنسان باللّه بما ورد عن سيدنا 
محمد 3#: وهذا يعنى أن يهتدى الإنسان 
بالشريعة فى التمییز بين الحسن والقبح. 
للأفكار الصوفية تأثير على مفهوم 


ا 


الجمال: حيث تقوم الفكرة الأساسية 
لدی الصوفية على إن الإنسان يستطع أن 
يتجه إلى الله روحيًا عن طريق الوجد 
والعبادة الخالصة وتنقية الروح والنة 
جميع الرغبات والشهوات الدنيوية. ومتی 
ما يصبح فى حضرة الذات الالبية؛ 
أن الجمال الحقيقى هو فيما يرى من 
وجمال العالم ليس إلا اذ 
الالبی. 

ونظريّة الجمال فى الاسلام كما 
يراها الفزالی؛ تنطلق من الحديث 
الشريف: «إن الله جميل يحب الجمال؛ ان 
محبة الشىء دليل على جماله. حيث نجد 
عند الفقيه والتصوف أبى حامد الغزاق” 
(0۰0ه) كيف أنه قد جمل الجمال 
الظاهر من شأن الحواسء والجمال 
الباطن من شأن الب قول: "الصورة 
ظاهرة ویاطنه؛ والحسن والجمال 
يشملهماء وتدرك الصور الظاهرة بالبصر 
الظاهرء والصور الباطنة بالبصيرة الباطنة 
فمن حرم البصيرة الباطنة لا يدركها ولا 
يتلذذ بها ولا يحبها ولا يميل إليها... ومن 
كانت عنده البصيرة غالبة على الحواس 
الظاهر كان حبه للمعانى الباطنية أكث 


ی‌ من 


من حبه للمعانی الظاهرة؛ فشتان بين من 


موسوعت التصوف الاسلامی 


نعضا الحائط بجمال 


ي را عا 
صورته الظاهرة» وبين من يحب نبيًا من 
الأنبياء لجمال صورته الباملنة. "فالبصيرة 
الباطنة آقوی من البصر الظاهرء" وانقلب 
د إدراكًا من انسین؛ وجمال المعانى 
ا مدركة بالعقل اعظم من جمال الصور 
الظاهرة للأبصار؛ فتكون لا محالة لذة 


ه من الأمور الشريفة 
ابیت آتم وبلغ ۰ کل شىء جمالة 
اله اللائق 


القلب بما يدره 


رة فخ انی 
المکن له. فا کان جنیع غب اانه 
الِْنة حاضرة فهو فى غاية الجمال"". 

الجا الصوفية إلى تفسير الجمال 
بَوَضَفَة تجربة حياة ووجودء لا يحتكرها 
الفن فحسب؛ وإنما يتم محبة الجمال 
الالبی من خلال إتباع الشريعة لأنها أوامر 
المحبوب» ولذلك لا يمكن أن نصدق من 
يقول أنه يحب الله ویسصی أوامره وهی 
فطرة الله التى تؤدى إلى تزكية الإنسان 
بها يكون ف 
الجمال هو محور التجربة الصوفية؛ لأنهم 
يتحررون به من كل شىء يعكر صفاء 
نفوسهم؛ واكتشَافُهُمْ لبذا الجمال يجعلهم 
إليه بشوق عظیم» وهذا الجمال 


ير صورة؛ والحقيقة أن 


الذى يعيشه الصوفی فى محبة الله مو 


د 


ل المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
خبرة خاصة وذات طابع فردى ولا يمكن 
نما ۲ للغیر: 
لنا من انجمال الا ما تستطيع الکلمات أن 


تي آشعار اذ 


تنقله؛ ونحن نفهمه على ضوء خبراقا 
المحدودة بالصور التى تحيط بنا ومخيلتنا 
وتجارینا الروحية؛ وإذا كان الفن فى 
جوهره تجاوزا لما هو قائم وفتح آفاق 
جديدة للإنسان تفك أسره بالخيال 
وتركيب الصور فى علاقات جدیدة» فان 


ذه الآفاق الجميلة 


الصوفى تنفتح أمامه 
حين يخرج نفسه من عبادة البشر و الأشياء 
والسلطة والمال؛ قیری العالم كما لم برذ 
من قبل ويسترد ذاته التى استعيدثهة 
رب من الكمال من خلال 
اقترابه من الجمال؛ وتمتدئ روحه بهذا 
الصفاء والتسامح؛ ویصیع عطاژه بلا 


الأشياءء 


غرض ولكن من أجل الجمال والمحبة 
وعرض ابن عربى لسر الجمال 
والجلال فى مواضع 


حيث يقول: 
الجمال والکمال» خلقًا وإبداعًا؛ فإنه - 


تعالى - يحب الجمال» وما ثم جميل إلا 
هو فاحبٌ من قيّده النظر. ثم جمل - عر 
وجل - فى الجمال المطلق السارى ف 
العام جمالاً عرضيًا مقيدا آحاد العائ 


۲ ۲ سم 
فيه بعضه على بعض بين جمیل وأجمل 
ال ابن عطاء الله ال سکتدری ذ 


لابن 


ع إن الجمال هو تجلیه - 
- بوجهه لذاته. لجماله المطلق جلالٌ 
يته للڪل عند تجليه بوچه؛ وهو 
ظهور فى ال ال؛ مثله مقل 
الخیال» صفة الطلق وصفة التقیید؛ ومن 


شاب الى 


تعا 


لی 


لى". الج 


الأول إلى الآخر يتحرك باتصال الوجود. ثم 
استدعى الشيخ الأكبرثانية الحديث 
الشريف السابق: " إن الله جميل یسب 

- تسالی - صانع السالم؛ 
ده على صورته. فالعالم کلّه فى غاية 
#لجمال؛ ما فيه شىء من القبح؛ بل قد 
تال له الحسن كله والجمال. فليس 


الجمال؛ 


فى الإمكان أجمل ولا أبدع ولا أحسن من 
العانم. ولو أوْجدَ ماأوجد إلى مالا 
يتناهى؛ فهو مش لٌلما آوجد لأن الى 

الالسی والجمال قد حازه وظهر به ۳۳ 
وأصرٌ عبد الکریم الجیلی على هذه 
الحكمة المدهشة بعده: "فما فى العالم 
قبيح. فكل ما خلق الله - تعالى - فهو 
منيح بالأصالة لأنه صور حسنه وجماله. 
وما حدث القبيح فى الأشسياء إلا 
بالاعتبارات. وقولنا إن الوجود بكماله 
يدخل فيه المحسوس والعقول والموهوم 


کد 


والخيال والأول والآخر والظاهر والباطن 


والقول والصورة والمعنى. فان جميع ذلك 
ور جمال وتجلياتُ كماله”". ود 
أعلن الشيخ الأكبر أن جمال المالم 


جمال اللّه": وأنّح على أن "الأشياء؛ من 
يث ذواتهاء من غير نظر إلى كمال أو 
نقص أو ملائمة طبعا أو منافرة عَرَض أو 
وضع؛ لا حسنة ولا قبيحة ولا محمودة ولا 
مذمومة. فالحسن والقبح والذمٌ آوصاف 
وضعية وضعها شرع وطبع» بحگم ملائمة 
أو منافرة» وناظر فى كمال ونقص لا 


قال الشيخ الأكبر: "أما الاسم الباری 
فمنه يكون الاکداد للأذكياء 
المهندسسين أصحاب الاس تتباطات 
والمخترعين الصنائع والواضعين الأشكال 
الفريبة؛ عن هذا الاسم يأخذون. وهو امد 
للس‌صورین فى حسن الصورة فى 
الیزان 7 

ويبين ابن عربى هذا فى الشعر» فیری 
جمال الشعر والكلام أن يجمع بين اللفظ 
الرائق والعضی القائق في 
والسامع» قلا يدرى اللفظ أ 
المعنى أو هما على السواء؛ فإن نظر إلى 


ل واحد مذ 


ا أذهله الآخر من حسنه؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
إذا نظر فيهما معًا خیراه... وإذا كان 
ا معنى قبيحًا عند الصحيح النظر لم 
بن اللفظ عن قبح العنی؛ فان 


اله عندى مثال من يحب 


رة فى غاية 
الحسن منقوشة فى جدارء مزينة بأنواع 
الاصبفة» تامة الخلق لا روح لبا. فان العنی 
لأفظ کالروح للصورة» هو جمالپا على 
الحقيقة ۲۳. یستهل الشيخ محی الدین ين 
عربى ديوان ترجمان الاشراق قائلاً: 
ن الفعال» الجميل الذى 
جب الجمال» خلق المالم فى أكمل 


ور وزيّنة» وأدرج فيه حكمه الغيبية 


"الجمد لله الى 


عدم كوه وأشار إلى موضع السرّ منه 
وعيته وفصّل للعارفين مجمله منه ويه 
جعل ما على أرض الأجسام زينة لپا؛ 
فأفنى العارفين فى مشاهدة تلك الزينة 
وجدا وولبًاء وصلى الله على المتجلّى إليه 
فى أحسن صورة””" 

عب الشيخ الأكبر على قول رسول 
الله 3:دإن الله جميل يحب الجمال». هذا 


الحديث قائلاً: "وهو حديث ثابت. فوصف 

بانه يحب الجمال» وهو يحب العالم. 
فلا شیء أجمل من العالم. وهو جمیل؛ 
والجمال محبوب لذاته. فالعالم كله محبٌ 


للّهء وجمال ار فى خلقه والعالم 


مات 


۳ 


تست 95۹ المجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


مطاهء َحبٌالملم بعضه بعض حي من 
حب الله نفسه. فان الحبٌ صفة الوجود : 
وما فى الوجود الا الله. وانجلال والجمال 
اله وس دای ی تشه وق 9 
والبيبة التی هی من أثر الجلال: والأنس 
الذی هو من آثر الجمال؛ 
لا للخالق ولا لا یوصف له . مطر ان 
الفضل يرجح إلى هذا التراث الصوفى فى 


توسيع مفهوم الجمال ليدل ليس فقط على 
التناسب الملاحظ فى عالم الأجسام 
والأشكال والأصوات: وإنما صار جمال 


كل شىء وحسنه' فى أن يحضر کماله 
اللائق به المکن له فإذا كان جم 
كمالاته الممكنة حاضرة فهو فى اي 
الجمال. وهو التعريف الذى اختاره الفزالى 
لیعم كما هو واضح الأجسام والأصوات 
والأفمال والأفكار والقيم؛ بل ویتسع 
لیسشمل الوجود ضى جملته قال الإمام 
الغزالى: "لله تعالى سیر فى مناسبة النغمات 
الموزونة للأرواح» حتى إنها لتؤثر فيها 
تأثيرا عجيبًا. فمن الأصوات ما يُفرح» 


ومنها ما يُحزنء ومنها ما ينوّم: ومنها ما 


مُضحيك ويُطرِب» ومنها ما يستخرج من 
الأعضاء حركات على وزنها باليد والرجل 
والراس" 


وإذا ڪان مفهوم الجم ال یکرس 
معني الناسبة و ال شاکلة والتشابه, 


ویتضمن اقرازا به وسعيا إلى طلبه 
ومعرفته : أن العشق وكانت المحبة 
النیع الذی يصدر عنه ذلك النزوع الانسانی 
لمعائقة الجمال فى مختلف تجلیاته ومن 


هناء فنحن إذن آمام ازدواجية دائمة فى 
التذوق الجمالى تقتضى الجمع بين 
الإعجاب بالجمال و الخشوع للجسلال» 
بحيث يكاد يكون موضوع الجمال هو 
بعينه موضوع الجلال» حيث تقوم بين 
ابلتكهومين علاقة جدلية فى الفكخر 
الصوفى الذى ولع أكثر من غيره بتفسير 
هد التشوع من المتقابلات فى الوجود 
'فلكل جمال جلال؛ ووراء کل جلال 
جمال” على حد قول القاشانی فى 
مصطاحاته. ولبذا تجد ابن عربى يربط فى 
علاقة جدلية بين مفاهيم الجمال والحب 
والخيال والمرآة لينتهى إلى أن العالم فى 
جملته جدير بالحب لكونه جاء فى غاية 
الجمال؛ وأنه بذلك صار مرآة پنمکس 
ليها جسال الله تعالى وجلاله وحسن 
صفاته؛ وليس كالخيال وسيلة ناجمة 
للارتقاء من الإحساس بالجمال الإنسانى» 
إلى معاينة الجمال الکونی» شم إلى 


۲۲۲ 


شاهدة الجمال الإلبى الذى هو عين 
الجلال ومن ثم فمن كاشفه (الحق تعالی) 
پوصف جلاله آقناه. ومن 
جماله أحياه. 

نستطیع أن نستخلص من هذا الموقط 


الأخیر آن مفهوم الجمال فس الف 


ناشفه جو یدب 


الصوفى فى الاسلام مرتبط بالط 


بمفهوم الوجود؛ إذ الجمال ي 
بالضرورة إلى التعرف على "مقام الانسان" 
بين سائر الوجودات فهو بمثابة مرآة 
عکست خلاصة معانی الجمال بعد أن 
التمسته من أصله الإلبى الذى أضفى علیها 
مع ذلك جلالاً. وهو ما يعنى أن الجميال 
الانسانی قد تحول من منحة إلبية؛ إلى 
انية كبرى. ولعل المتوسط» 


بين ملكه وملكوته؛ ليعلمك جلالة 


وولية إن 


قدرك بين مخلوقاته» وآنك جوهرة تنطوى 
عليك أصداف مكورناته". وفی شرحه لبذه 
الحكمة يعلق الشيخ أحمد رزوق بقوله» 
مخاطبًا كل إنسان: وذلك یقضی لك 
برفع البمة عن الدناءة» والجنوح إلى معالی 
الأمور فى جمیع الحالات» لأن من كان 
فى أرفع العوالم» لا يصح له أن يبيع نفسه 
بأبخس منها ثمنًا فعلم العبد بجلالة قدره 


فى أصل النشأة» ينهض قواه نطلب الأمور 


موسوعة التصوف الإسلامى 
العلية... وبیان كونك فى العالم التوسط 
- يضيف زروق - فمن طريق العنی: آنك 


شا ولا ملكوتيًا صرفاء 


الحس» فإنك وسط العالم: السماوات 
تظلك والأرض تقلك» والجهات تكنفك› 
والجمادات تدفع عنك» وأنت جوهر 

نون. فافهم . ولقد تكرس هذا الموقف 
المتفائل من الوجود داخل الخطاب الصوفى 
قتع أبى الحسن الشاذلى الذى دافع خلافًا 
التكهورات الاساوية فى الرهينة المسيحية» 
عن جمالية الإنسان فى هذا الكون وأن 
نزول هذا الإنسان إلى الأرض" كان نزول 

امة. لا نزول إهانة وقد عرف عن هذا 
الشيخ الصوفى أنه كان" یلیس الفاخر من 
الثياب ويركب الفاره من الدواب؛ ويتخذ 
الخيل الجياد. وكان لا يعجبه الزى الرقع 
الذى اصطلح عليه الفقراء الصوفية. 

أما عبد الرحمن بن خلدون فلم يمنعه 
انشغاله بتحليل التاريخ أن يقف فى مقدمته 
محاولاً الجواب عن سؤالنا اليوم: ما هو 
الجمال؟ وعنده أن الشعور بالجمال 
انى شعور فطری قابل مع ذلك التربية 
والتکوین؛ مثلما أنه من حيث التجلی 


الإنسا 


- ۲۲۳ 


قابل للتعميم ليشمل الكون الر. 


بجملته. أن الجمال فى أصله شعور بالتلذذ 


قائم على إدراك" الملائم أو النا 

المرئيات والمسموعات أو فى الأشكال 
والأصوات. وإذا كانت أغلب مواطن رص 
ظاهر الجمال والح الإنسان 
قائمة فى العلاقة بين العاشق والسشوق 
فلذلك راجع لكون هذه العلاقة تکرس 


فى العمق شمورا بأقرب انواع التنا 

والتشابه والتطابق والامتزاج المکن لدی 
الانسان» وان كان ذلك التشابه والتناسب 
راجع فی حقيقته إلى تتاسب عام متجل فا 
كله: إذ کل ميا 

الكون يحيل بعضه إلى بعض فى نوع من 
جام والجمال. 


جنبات الکون 
التر اغم والاز ذا وإذا 
كان ابن خلدون قد أفاض فى تفسیر 
وتعليل قواعد وضوابط الجمال الموسيقى 
ومجال السماع بوجه عام فإن الواقع يشهد 
على تعدد الإنتاج الجمالى فى حضارتنا 
الإسلامية» سواء تعلق الأمر بمجال اللفة 
والأدب أو العمارة أو الموسيقى أو الأخلاق» 
بجانب الأنواع الأخرى من الإنتاج 
الفكرى؛ كما هو شأن الصوفى فى 
الإسلام؛ وهو الإنتاج الذى لم يوظف 
مختلف رموزه الإشارية ولم يتجاوز اللفة 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الطبيعية ويلجا إلى ضروب التسشبیه 


انتمتیل» والاستعارة والجاز إلا ائل 
معانقة تجرية الجمال وتقربيها إلى الأفهام. 

وقد رافقت ذلك التأصسیل» على 
المستوى الوجودی؛ محاولات أخرى لتربية 
الى والفنی ود 
الكين المتلقين لذلك 
دفع مختلف الاعترا 
التى قد توجه لذلك الحس الجمالى» 
خاصة فى مجال الموسيقى والسماع: 
لکونها اعتراضات لا تخص قيمة الجمال 
گچگ ذاته وإنما هی بالأحرى تتوجه بالنقد 
البعض المارب 
الستوی البهيمى؛ إذ "كل إناء بالذی فيه 
پرشح ولعل هذا ما حمل الصوفية على 
العناية الشديدة بتفصيل شروط وآداب فن 
السماع إبقاء على تلك الط 


الحسس الج 


توى مدارج اذ 


ات 


الخطاب: 


ين البابطين بذلك الفن إلى 


ابط المشار 
إليها آنفا بين مفهوم الجمال ومفهوم 
الجلال؛ وحفاظًا على القصد الإيجابى 
المعلق على هذا النوع من الذوق الفنى حتى 
فى الجانب التربوى والخلقى» وبهذا المعنى 
تم ل الكتب الصوفية فى تريية 
الرید هى تريية جمالية فى الأساس لأنها 
تدعو لادراك الجمال ومحبته. 


وبهذا الصدد فان الوقف الصوفی 


۲۲ 


العام من الفن؛ وبالتحديد من فن السماع 
والشعر والموسيقى:يتلخص فى أته بانرغم 
من إمكانية تفهم الدوافع الأخلاقية 
والمجتمعية لاعتراضات بعض الفقهاء ضد 
ممارسة السماع الذى ما حرم لديهم حتی 
أخذه أهل اللهو ونقلوه إلى لبوهم وقارنوه 
بشرب الخمر والزناء فحرم حینثذ سدا 
للذريعة" بالرغم من ذلك فإن صيغة القطع 
والإطلاق فى تلك الاعتراضات قد تعتبر 
غفلة عن امکا 


ة ترشيد وتهذيب الحس 
الموسيقى وتوظيفه؛ ليس بقصد ترقية 
الذوق الفنى فحسب؛ ولكن ایضنا لأجل| 
ارفع بالإنسان إلى مستوى قيم آخری أجلي 
وأهم كقيمة الحق والخیر, وعليه فدفاغ 
صوفية الإسلام عن مشروعية جمالية هذا 
القن قائم على اساس إمكانية توظيف 
الحس الموسيقى لدى الإنسان لأجل تهذيب 
العواطف وترسيغ الفضائل الجمالية 
و الجلالية. 


الجلال”"" ( مَبَرَكَ آم رل ؤى ال 
ارام » (الرحمن:۷۸) أى: الذى لا جلال 
ولا كمال إلا وهو له» ولا كرامة ولا 
مكرمة إلا وهی صادرة منه» فالجلال له 
فى ذاته والكرامة فائضة منه على خلقه» 
وفى تقديم لفظ الجلال على لفظ 


موسوعة التصوف الاسلامی 
الإكرام سرء وهو إن الجلال إشارة إلى 
التنزيه: وأما الإكرام فإضافة ولابد فيها 
من الضافین» والإكرام قريب من معنى 
الإنعام إلا أنه أخص منهء لأنه ينعم على 
من لا يكرم: ولا يڪرم على من ينعم 
عليه؛ وقد قيل أن النبى 2# كان مارا فى 
طريق إذ سمع أعرابيًا يقول: (اللهم نی 
آسالك باسمك الأعظم العظیم؛ الحنان 
المنان» مالك الملك؛ ذو الجلال والاکرام) 
فقال النبی &#: دإنه دعی باسم الله الذی 
إذا دعی به اجاب ولذا سئل به أجاب»» 
مت اکثر العبد من ذکره صار جلیل 
الق بين العوالم» ومن عرف جلال الله 


>توآضع له وتذلل. إن مفهوم الكمال فى 


لته الصوفية الإسلامية مرتبط 
بمفهوم الجمال والجلال؛ فهى مفاهيم 
مترابطة متکاملة. فالكامل جليل 


وجمیل. ولكن الجليل والجميل ليسا 
کاملین بالضرورة: لكتهما بالضرورة 
قريبان من الكمال؛ فالحق يتجلى فى 
الجمال والجلال سمة للكمال المطلق. 
بيد أن الكلام يريط مفهوم الجلال 
بالذات الإلية؛ فالجلیل أحد أسماء الله 
الحسنىء وتلازم الجلالٌ صفات العظمة 
والجبروت: والقوة؛ وحیشما نجد وصفا 
لمشاعر الخوف. والدهشة» والذهول» 
والحو والفناء؛ والقهرء والمزة؛ 


-۲۲۵- 
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والسلطة:؛ والعظمة:؛ فهناك جلال أو 
إحساس بالجلال ولد هذه المشاعر. 
والجليل هو المنفرد بصفات الجلال 
والكمال والعظمة:؛ المختص بالإكرام 
والكرامة؛ فكل جلال له وکل كرامة 
منه؛ والجلال اشسارة إلى التنزيسه 
والا خلقه بالعطايا 
والمنح والالاء والنعم وأسماء الله عز وجل 
تنقسم إلى ثلاثة أقسام: 

- القسم الأول: أسماء جمال؛ وهی 
الأسماء التى تورث تعلقًا بالله عز وجل 

- القسم الثانى: أسماء جلال» وهی 
الأسماء التى تورث تعظیما لله عز وجل 

القسم الثالث: اسماء تجم بل 

الجمال والجلال» وهی الأسماء التى تورث 
تعلقًا وتمظيمًا لله عز وجل 


ام فيض منه عا 


وفى الآخرة يحط الجمال رحاله 
كاعظم جزاء ينتظر الوحدین» إنها الجنة 
التى یتحقق فيها الجمال بأروع حلله بما لا 


عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب 
بشر» فهى نور يتلألاً وربحانة تهتز وق 
شيد ونهر مطرد وذاكهة نضيجة وزو. 
حسناء جميلة وحلل كثيرة فى دور عالية 
بهية سلیمة» ونصوص الكتاب والسنة 


اثر فى وصف هذا الجمال لتة 


اڑها 
اقوت وكريثهًا لار من 
نف ینعم ولا یاس و يلد و لا يموت و 
لا ی نیبم ولا يفنى شب رواه 
أحمدء وقال 25: لِلْمُرْمِنِ فى ال 
من نلو واحدو مج طولها مون 
ميلا مرن هیا آحلون وف عم 
مسلم 

ویمکن أن نوجز الجمال والجلال 


اعتتت ال صوقية فن بین أن ادراك الجسال 


رواه 


جر شخ صية والاحساس به تجرية 
شخصية ولذ! لابد فى التجریتین من توافر 
الحس الرهت والفطرة الروحانية والطبيعة 
الصافية للتمییز بين انجمال الطلق جمال 


الخلسق والجمال المقيد وه و جمال 
الخلوقات؛ وهناك حد فاصل ب 
الجمالين حيث يميز بين الله والكون مع 


عدم فصم العلاقة بينهما وموقف الصوفية 


ال مرتبط بالجمال الإلبى وکل 
الجمالات الجزئية 


من 
ة تشارك فيه وتريط به 
لأنها أثرمن آثارو"". 


ويُعرف الفزالى 


= 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الجمال الحسى نسبی غير مطلق والجمال 


المطلق هو الواحد الذی لا ند له. ویری ابن وصرخ بإطلاق الجمال ولا تقل 

عربی أن تزين العبد لله يكون بالعبودية بتقييده ميلا لزخرف زينة 
واتباع السنة ومحبته: لأن کل الخلوقات فكل مليح خسن من جمالبا 
تستمد حستها منه كما يشير لبذا المعنى معار بل حسنه کل مليحة 
ابن الفارض فيقول: 


آ. د/ رمضان بسطاویسی محمد 


a 


- ۲۲۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(۱) بوسف: ۰۱۸ یوس 

(۲) الحجر: ۸۵ 

(۳) الأعراف: ۲۲ء يونس نا الگهت :۷ الكهف: 41 طه: ۵ 

(4) آل عمران: .آل عمران: ۲۷ آل عمران: ۱۹0 

(5) البقرة: ۱۱۷ الأثمام:1 ٠‏ 

(5) الأثعام: ۰۱۱۷ الاسراء ٩۳:‏ 

() الرحمن: ۷۸ 

(۸) تفسير القرطبى الآية "من سورة النحل صفحات ۱۹6۰-۱۹0٩‏ 

)٩(‏ والجسال: مصدر الجميل؛ والفسل جَمُل. والجم ال الحسن يكون فى الفسل والتلق, وقد جمُل الرل» 
بلطي چمالا: ل. وجگه أى ب التخفيف؛ وجشٌال» الأخيرة لاک مر والجشال؛ بالضم 

اجمل من الجمیل. وجَمّله أى ینه.والجمٌل: كلف الجمیل. وامرأًة لاه وجميلة: وه و أحد 
ما جاء من لاه لا ْمل لبا؛ وهو "الحسن" انظر: لسان العرب. 

(۱۰) صعیح الإمام مسلم» کتاب الایمان, باب تحریم الك ران 

(۱۱) سان العرب لابن منظور - توفی ۷۱۱ = صفحاك ایا و دار لسان العرب بيروت ۱۷۰ 

(۱۲) النحل: ۹ 

(1) سورة كد ۱. 

(۱۸) ال ۲- و 

(۱۰) الصافات: 1 

(11) الاعراف: ۳۱ 


() الأمراف 01 ۲۱ 


والتشدید 


(۱۸) یوسف: ۱۸ 
)۱٩(‏ يوسف: ۸۳ 
(۱۰) السجر: ۸0 
(۲۱) الأحزاب: 4۹ 
(۲۲) مستد الإمام احمد , ۱۹۱/۵ 


(۲۳) أحمد الطیب: ما الجمال فى موسوعة الفاهیم الإسلامية؛ وزار: ‏ الأوقاف. 

(14) آبو حامد الفزلی: إحياء علوم الدين" شق - مطيعة المجلّى - انجزء الرابع - صفحة 106 ود 
۵ 

(۲۰) الفتوحات, الجزء؟ ص۲۸۸ 


(۲۰) الفتوحات» الجزء۳. صن كا 
(۲۷) الإنسان الکامل. جز ۷۰ ٢‏ 


۳0 


توحات؛ ۲ء :1۳ 

(۲۹) ابن عریی: الفتوحات: ۰۲ ص٤۲۹‏ 
3 

(۳۰) الفتوحات؛ ج۰۲ ص40 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


(۲۱) الفتوحات: 12 ص۱۱ 

(۳۷) وبالنسبة للجلال فقد جاء فى لسان المرب: الله الجليلٌ سبحانه ذو الجلال والاکرام» جل جلال اه 
وجلل الله: عظمشه» ولا يقال الجلال إلا لله. والجليل: مسن صفات الله تقدس وتعالى؛ وقد يوصف به 
الأمر العظيمء والرجل ذو الة بير وضی الحديث: لظُوا بيا ذا الجلال والاکسرام؛ قیسل: أراد 
عظمُوه. وجاء تفسيره فى بعض اللنات: أَمدْلِمُو: قال ابن الأثير: ويروى بالحاء المهملة وهو كلام أبى 
الدرداء فى الأكثر؛ وهو سبحانه وتمالى الجِلِيلٌ الموصوف بنعوت الجلال» والحاوى جميعهاء هو الجلیل 


الق ومو راجع إلى كمال الصفات: كما أن الكبير راجح إلى كمال الذات: والمظيم راجع إلى 
كمال الذات والصفات. وجل الشىء یل جلالاً وجلاناً وهو جَل وجُلال: عظّم, والأنشى جليلة وجلالة. 


وأجنه: عظّمه؛ يقال جَلٌ فلان فى عينى أى عظُّمء واجلاته رأيته جليلاً تبيلاً واجألته فى المرقبة٠‏ 
وأجللته ای عُظّمته. وجل فلان ب بل بالکسره جلالة أى عَظُم شَدْرُه فهو جلیل. 
(۲۳) الإنسان:-؟. محمد:۱۵ ۰ الطففین :۲۸-7۷ 


(۳۸) الكلاباذى: التع رف ل ذهب أهل ال صوف, ص۰۱۰ والموسوعة الفلسفية المرييسة مهد الإنماء العریسی 
بت 1183م الجلد الأول ص۲۳7 
(۳۰) آبو حامد الفزالى: إحياء علوم الدين (کت ایا وانشوق والأنس والرضا: دار الند المرب ۸۱۹۸۷ 


31 ۷ 


EE. 
الجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ , — 


الحجاب 


تعريف الحجاب: 
فى اللفة: الستر؛ يقال: حجب 
الشيء يحجبه حجبًا وحجابًا» وحجبه 
ستره» وقد احتجب؛ وتحجب: إذا اکتن 
من وراء حجاب» وحجبه: ای منعه مسن 
الدخول. والحجاب: اسم ما احتجب به: 
وكل ما حال بين شيئين حجاب: والجمع. 
حجب. وكل شيء منع شيئا؛ فقد حجبه/. 
والمحجوب: الضریر"" كما يفيد ان 
الوصول "وگل ما حجبت به بين شيثين 
فهو حجاب» ومنه الحجاب الحاجز, وهو 
الحجاب السترض الذى بين القلب 
والمعدة . وكل ما يستر المطلوب ويمنع من 
الوصول إليه فهو حجاب» كالستر 
والبواب والجسم والعجز والمعصية 
وقد ورد لفظ المجابد فى القرآن 
الکریم سبع مرات. يدل فيهما على 
الاعتزال والستارة والستر الذى اعتزلت 
وراءه مریم اسرتها ( ات ین دُونِهم 


اسلا ربا ژوختا» (سورة مریم» آية ۱۷ 


: 


وهو الحاجب والعازل الذى فرض على 
اج نی قلق و دا نی م 5 
قنتلوهری ين ورآء عاب ) (الأحزاب 07). 

ولسوف یقصل بين أصحاب الجنة 


وأصحاب النار يوم القيامة حجاب و( 


جات" وی الأغراف رخال عرفو گلا 


© » (الأعسسراف 41). 


واللیل تار يحجب الشمس «فقَال إن 


7 
1 


ت حب رن دفرزی َه تواون 
بالیجاب (ج) 4 (سور: ص ۲۲). 

ولا يكلم الله البشر إلا بطريق الوحی 
آومن وراء حجاب عازل» فهو سبحانه 


یحجب المصطفين عن النور المنبعث من 
وجهه - عزوجل - « ونان لبان 


يُكَلِسَه آنه إلا وَحَيًا أو ين وزآی تاب 4 
ب ار 


(سورة الشورى ۰4۵۱ وقال بون 


ا 


ا 


وعن دما يقرأ الرسول ی القرآن 
الكريم یجمل الله - عزوجل - بينه 
وبين الذين لا يؤمنون بالآخرة و ابا 
مُسْعُورًا 4 (سورة الإسراء 40) 

فقد جاء لفظ الحجاب فى القرآن 
الكريم ليدل علس معنى الستر والمنعء 
سواء كان هذا الستر حسيًا أو معنويًا 
عند الصوفية: 

والحجاب فى اصطلاح الصوفية: هو 
كل ما يستر الطلوب؛ وهو عندهم 
"انطباع الصور الكونية فى القلب المانعة 
ل تجلى الحق”". 
إن كل ما سوى انحق تعالى إنمزهو. 
حجاب عنه ",ولولا ظلمة الكون لظهر نور 
الفيب» ولولا فتنة النفس لارتفست 


الحجب, ولولا العوائق لانكشفت 
الحقائق, ولولا العلل لبرزت القدرة؛ ولولا 
الطسع لرسخت المحبة» ولولا حظ باق 
لأحرق الأرواح الاشتياق؛ ولولا البعد 
لشوهد الرب"" فإذا انحکشف الحجاب 
انقطعت هذه الأسباب» وإذا انقطعت هذه 
العلائق ارتفعت العوائق. 

يقول "النزالی": إن حجاب الخلق عن 
الحق أربع: النفس, والبوىء والشيطان 
والدنیا ۳۳ 


موسوعة التصوف الاسلامی 
ويرى ال صوفية أن الحجاب السك 
ويرى أن الحجاب السذی 


تجب به الإنسان عن قرب الله إما أن 


يكون نورانيًاء وهو نور الروح؛ وإما أن 
يكون ظلمانیا» وهو ظلمة الجسم“ 
فالنفس هی السبب الرئيسى فيما يعرض 
من ظلمات» يقول بعضهم: "إن حجایی» 


نویی» نضسی». میا دامت ععنی 


وکل من النفس والعقل والروح له 
حجاب» فحجاب النفس النشهوات 
والات» وحجاب القلب الملاحظة فى غير 


اتعق. وحجاب العقل وقوفه مع المانی 
للقونطة) وحج اب السر الوقسوف مع 
الأسرار؛ وحجاب الروح الکاشفة» 
وهكذا 

ولكل جارحة شهوة معينة من شأنها 
أن تولد حجابًّا خاصًاء فالجواهر 
والأعراض والعناصر والأجسام والصور 
والصفات» کل أولئك حجب كثيرة تحول 
دون كشف الأسرار الإلبية. والحق الأعلى 
محجوب عن الناس جميمًاء اللهم إلا عن 
الأولياء وحدهم. 

وضد "الحجاب" الذى يتميز بالقیض 
هو الكحشف أو 'البسط"؛ والقبض 


۲۳۱ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والبسط حالتان 


غير إراديتين: لا یستطیم 


انی أن يحدثهما أو ي 
علیهما . وذلك أنهما يأتيان من الله تمالی» 


فلا 


جهد ان 
بلی أنه يث تضعف النفس إل 
تستطيع أن تتغلب على العقبات. وحسين 
تنمحى الشهوة, فإن جميع الرغبات الفائية 
تنمحى بتجلى الحقيقة 
اب ویباسغ الذى يطلب الحق غاية 
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» وهنالك يتمزق 


مراد 

والحجوب هو الذى آغلق قلبه دون 
النور الإلبى؛ لأن صحوه تهيمن عليه شهوته 
الخسية أو العقلية. 

ويستخدم الصوفية كلمة 'اتحجاب”- 
بمعان متعددة حسب الحال الذى يِتَكلِمَوَنَ 
فيه فيقال أحيانًا: ان هذا المريد الصادق 
أو السالك شد کشیف عنه الحجاب» أى 
رفع عنه حجاب الدنياء وظهرت التجليات: 
والمنن؛ والعطايا التى تتوارد على قلبه؛ 
وأصبح من أهل المكاشفات والفتوحات؛ 
أى أنه وصل إلى مقام الولاية؛ وأضحى من 
أصحاب الأسرار. ويستخدم "الحجاب” - 
أيضا- بمعنى 'الحجب"؛ ويكرن ذلك 
عندما يسقط الولی؛ ويقع فى الالتباس: 
7 س ويتشف: فیقال عنه: نه قد 
جبء أى رجع إلى نظره وب 
ونفسه؛ ومدركاته الحسيةء وفقد المنن 


ووحسه 


الريانية؛ والفیوط 


ات الرحمانية؛ والعلوم 
ذف في قلوب الأولياء؛ 


انتی 
وأمل الحقء والعارفین بالله. 

ویمکن أن يستخدم الحجاب" بمعنى 
الستر؟ أى لا يعرف حال العبد الصالح» 


الاشرا 


فهو مستور عن الخلق؛ منروف لله فلا 
يعرف مقامه عند الناس؛ وما أفاض الله 
به عليه من النعم؛ والرحمات والمنن؛ ولپذا 
العبد فى هذه الحالة حجاب من نفسه على 

به, فلا تعلم يده ما ذاقه قلبه من 
ثمرات المجاهدة ۲ 

وهناك مسألة مهمة يجب الإشارة إليها 
جلما يتعلق بحجاب العقل: هی أن 'التقليد" 
يع-حنابًا للعقل ومانما له من الانطلاق؛ 
ومعوقًا له عن التفكير؛ ومن هنا نجد الله 
- سبحانه - يثنى على الذين يخلصون 
للحقائق» 


ويميزون بين الأشیاء» بعد 
البحث والتمحیص» فيأخذون ما هو 


الألبب ©)» (سورة الزمر ۰۱۷ 04. 

| نجده سبحانه يندد بالقلدین 
السذين لا ي ون إلا بعقول غیرهم؛ 
ويجمدون على القديم المألوف» ولو كان 


۲۳۲ 


الجديد أهدى وأجدى لبم« وَإذَا قیل هم 


وهذا الحجاب الذى تحدث الصوفية 
عنه هو خاص بالخلق أو البشرء أما الله 
- سبحانه وتعالى - فإنه لا يصح أن 
يكون حجابًا ولا محجويًاء يقول الشيخ 
زروق: آوانما قلنا: إن احتجاب الخلق بهم؛ 


لأن الحق-- سبحانه - لا يصح أن يكون 
حجابا ولا محجویا ۳۳ 

ویستدل "ابن عطاء الله" على بطلا 
وجود الحجاب فى حقه تعالى بعشرة امور“ 
متعجبًا من كل واحد لظهوره مع خفاثه؛ 
لشدة ظهوره عند العارفین وشد: 


عند الفافلین الجاهلین: 
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-١‏ انه لا یتصور أن یحجب الحقٌ 
شيءٌ» وهو الذى أظهر کل شيء من 
العدم إلى الوجودء وخصصه بإرادته وأبرزه 
بقدرته» وأتقنه بحكمته؛ وتجلى فيه 
برحمته. 

۲- إنهلا یتصور أن يحجب الحق 
شيء»؛ وهو الذى ظهر بكل شيء؛ فقد 


تجلى بكل شيء؛ فلا وجود لشيء مع 


موسوعة التصوف الإسلامى س 


وجوده فكيف يحجبه شيء ؟ إنه المنفرد 


بالكمال والبقاء والآزا 

۳- _ إنهلا يتصور أن يحجب الحقّ 
شيء: وهو الذى ظهر فى کل شيء؛ 
بقدرته وحكمتسه: القسدرة باطنسة» 
والحكمة ظاهرة: فالوجود كله بين 


قدرة وحكمة:؛ وقد قال بعض الصوفية: 


شيئًا إلا رآيت الله فيه؛ أى بقدرته 


+ انه لایتمتور آن یخجب الحا 
یه وهو الظاهر نكل شيم: ۵ 
یوی لكل شيء بأسرار ذاته وأنوار 
صفایه. ونا تجلی لكل شي:» وعرفه فى 
لبباطن کل شي»: وسبح بحمده کل 
شي:. فلم یحجبه شي: عن شيء ۰ ون ين 

عم لا يبح هنم 4 (الاسراء: 24) 


یقول بلسان حاله: سبحان التجلی 


لڪل شيء؛ الظاهر بکل شي: يفقهه 
العارفون. ویجهله الغافلون 
0- انه لا یتصور آن یحجب الحقٌ 


شيءٌ؛ وهو الظاهر قبل وجود کل شيء» 
کل ما ظهر قمنه والیه. ذكان فى آزله 
ظاهرا بنفسه ثم تجلی لنفسه بنفسه» فهو 
يظهر بغیره أو يحتاج إلى 


س e‏ ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية بي ب سم 


1- إنه لا یتصور آن یحجب الحقٌّ 


الواجب الوجود لذاته, وکل شيء نما 
وجد بإيجاده؛ فهو السبب فى ظهور كل 
ما ظهر*. 

۷ إنه لایتصور أن يحجب الحقّ 


شي؛ وهو الواحد الذى ليس معه شيء» 


فوحدانیته تتحقق أزلا وآیدا*؟ 

۸ انه لا یتصور أن یحجب الحقّ 
شيء؛ وهو آقرب إلى الانسان من کل 
شيء وَلَقَدَ تا آلإ 


وَتَعْلَمُ ما 


ألْوَرِيدٍ 4 (سسورة ق 11): « وق اقرب 
هنكم نكن لا تُبَصِرُونَ 4 (الواقمة: 2086 
وقریه تعالی قرب علم واحاطة وشهود 
لاق رب مسسافة؛ إذ لا مسافة بين الله 
والإنسان”". 


۹ إنهلا يتصور أن يحجب الحق 
شسيءٌ» ولولاه ما كان ظهور ووجود کل 
شيء؛ فكل ما ظهر فى عالم الشهادة 
فهو فائض عن عالم الفیب» وكل ما برز 
فى عالم الملكوت فهو فائض من بحر 


الجبروت» فلا وجود للأشياء إلا منه؛ ولا 
قيام لبا إلا بهء ومن ثم فیی مفتقرة إليه» 
وهو غنى عنها”". 

-٠١‏ إنه لا يتصور أن يظهر الوجود 
فى السدم؛ كما لا یتصور أن یت 
الحادث مع من له وصف القدم؛ فالأشياء 
عدم بالنسبة للّه؛ وعلى فرض وجوده ا 
فهى حادثة فانية؛ ولا نسبة للسدم مع 
الوجود ؛ ولا للحادث مع القديم. 

فالوجود والعدم ضدان لا یجتمعان؛ 
والحادث والقديم متنافيان لا يلتقيان. وقد 
تقر أن الحق واجب الوجود. وكل ما 
تاه عدم على التحقیق» فإذا ظهر الوجود 


فی ده وهو العدم» فكيف يتصوره 


أن يحجبه وهو عدم ؟ فالحق لا يحجبه 
الباطل « قَذَالِكٌ الله زیکر اف كَمَاذًا بل 
لح إلا أَلضصْلَلٌ » (سورة يونس 8), 
والقديم والحادث لا يلتقيان» فإذا قرن 
الحادث بالقديم تلاشى الحادث وبقى 


القدية“؟: 


أ.د/ محفوظ عزام 


- ۲۳۵ - 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سد 
البوامش: 


(1)ابن منظور: لسان العرب» جا ص 61۸ مادة "حجب". 

(۲)الراغب الأصفهانى: الفردات فى غریب القرآن: تحقيق محمد سيد كيلاتى: بيروت ص ۱۰۸. 

()التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون جا ص ۲۷۵ 

(4)نبو البتاء الکفوی: الكليات: مؤسسة الرسالة بيروت ۱۹۹۲ ص 77١‏ 

(۵)الجرجانی: التعريفات» طبعة فلوجل ص ۸1. 

(1)الغزالى: روضة الطالبین وعمدة السالكين: دار النهضة الحديثة - بیروت ص ۱۰ 

(6نفزالی: الرجع السابق ص ۱۱ 

(۸)التهائوی: کشاف اصطلاحات الفنون جا ص 7/7 

(٩)الحج‏ یم الترمزی: کتاب ختم الأولياء» تحقیق عثمان |سماعیل يحيى: المطبمة الكأثوليكية بیروت 
ص۱۳۰ 

(-۱)داثرة المعارف الإسلامية ج ۱۱ ص ۰۳۸۲۹ ۲4۳۷ 

(۱۱)د. حسن الشرقاوی: معجم آلفاظ الصوفية: الطبمة الأولى» القاهرة ص ۱۱۸ 

(۱۲)السید سابق: العقائد الاسلامية, دار الفكر؛ بیروت ها0 

(۱۳)الشیغ زروق: شرح حكم ابن عطاء الله؛ تحقيأق تاا اميم محمود » ود. محم ود بن الشریف 
التجاح» طرایلس لیبیا ض 16 

اظ البمم فى شرح الحکم: 

(16)الرجع السابق ص ۸۰. 


ر ار هل ۷٩ ١١‏ 


(۱7لرجع السابق س ۸۱. 
(۱۷ )مرجع السابق صن ۸۲. 


(۱۸لرجع السابق ص ۸۳ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الحروف 


أولاً: مقدمة: 

أسس ال الحروف عله 
متكاملاً؛ وارتبط هذا العلم بعلوم آخری 
مشل "علم الجفر :و السيمياء و حساب 
الجم ل" وهو علم ليس فاصرًا علي 
التصوف الاسلامی وحده؛ بل وجد له مثیلا 
فى الملوم الباطنية القديمة التاصلة فال 


وفية عا 


التراث الاسلامی. كما “يشبه إلى حد باج 
"القبالة" او التتصوف اليهودى" ور 
المحققون فى هذا العلم أن العالم قد خلق 
من ثمانية وعشرين حرفًا : وهی حروف 


الأبجدية العربي 


؛ شم تركيبها بطريقة 
معينة لتدل بكل صورة على جانب معين 
من جوانب الوجود المادى وغير المادىوم 
يفهم كثير من الأسرار الكونية والإلبية 
الماضية والمستقبلة أيضًا. 

وتعد السمة المميزة لعلم الحروف عند 
الصوفية؛ كونه علمًا يساعد على تنمية 
قدرة رؤية الكون بكل أبعاده بشڪر 
تطاعة 


متجاتس موحد : مها یجمل با 


الإنسان قراءة كل ظاهرة من ظواهره. 
"والصوفى فى علم الحروف يسعى لفك 
رموز الرسالة الكونية”. 
ثانيًا: تعريف الحروف: 

الحروف مفردها حرف» والحرف فى 
عرف المرب يطلق على ما يتركب منه 
أكلفظ ؛ وهكذا فى سائر اللفات؛ ويسمى 
انطرف النهجی: وحرف البجاء وحرف 
اثينى احرف المعجم.'". ومن ثم فإن حرف 
البجاء كحرف المقطع أو الكلمةء وقد 
ورد فى القرآن بهذا المعنى فى قوله تعالى 
وین الاس من يبك عل حرو نون سا 
EEE‏ 


الحديث ان 


وجو 4 (الح 


ج:١١)‏ وذ 
الحرف لبجة من لبجات العرب آنزل القرآن 
على سبعة أحرف' وقد يدل على أنه نزل 
على سبع قراءات ۳ 

وفی النحو هو آحد آنواع الکلام 
ل‌سا لیس اسنا او فلا 


الثلاثة: وهو 


اء كان مركبًا من حرف أو ا 


-- 


والحرف فى مصطلح التصوف هو 
اللفة أو الوساطة يخاطب بها الحق العبد: 
وهوما قاله محيى الدين بن عريى لت 
۸ 11م الحرف هو اللغة» وهو ما 
يخاطبك الحق به من العبادات ۳ 

ویم رف الجرحانی الحصروف عند 
الصوفية» أنها آهی الحقائق البسيطة من 
الأعيان وعندهم الحروف العالیات؛ وهی 
الشئون الذاتية الكائنة فى غيب الفیوب 
كالشجرة فى النواة" غالحرف يحمل فى 
داخله أسرار الوجود. وتکمن فيه جميع 
الحقائق الكونية والإلبية:؛ المشاهدة أو 
الغائبة عن الأعيان فى المكان والزمان. 

ويورد عبد الرزاق الكاشانى عد7 

رلمشى الحروف عند الصوفية 
وأنواعها. فيتكام عن الحرف الوحدانى» 
والحرف الوجودى» والحروف العالیات" 
وهی أهم صورة من صور الحروف التی 
پعتنی بها الصوفية. 

والحروف العالیات یعنون بها أعيان 
الکائنات من حيث تعینها ؛ أى وجودها 

آعلی مراتب التعینات. كما تسمی 
الحروف فى هذه الرتبة باسم الحروف 
العلوية: وهذا ما آشار إليه ابن عریی 
قائلا: 


موسوعة الت 
كنا حروف عاليات لم نظل 
متعلقات فى ذرنى أعلا القلل 
أنا انت فيه ونحن أنت وأنت هو 
والكل فى "هو" فسل عمن وصل 
ويسمى ابن عريى هذه الحروف باسم 
المفاتيح الأولى؛ العبر عنها بمفاتيح الغيب» 
وهى الأسماء الذاتية» وأمهات الشئون 
الآصلية؛ التى هی الماهيات من لوازمها 
ونتائج تعقل تعریفاتها 
أماعبد الك ريم الجيلى 
(۲ 1۲۸/۵۸۳ اما فيرى الحروف على ثمانية 
مار هی: 


۲" حروف حقيقية ؛ وهی أعيان الأسماء 


يف الإسلامى 


ا 

۲ وف عاليات؛ وهی نوات 
معلومات العلم الإلبى العبر عنها بالأعيان 
الثابتة فى العلم الإلبى. 


اب حروف روحية؛ وهس الأرواح 
النورانية التى أظهر الله بها هذا الوجود» 


كما أظهر الكلمات بالحروف الملفوظة. 
؛ حروف صورية؛ وهی جوائح هذا 
العالم الكلى وجوارح الإنسان. 


4 حروف معنوية؛ وهی حركات 
الأشياء وسکناتها» ينشأ منها حروف 


یترکب من تلك الحروف كلمات مناسبة 


۲۳۷ 


قيامه. يتركب منه صورة آنف" وهی فى 
حال منامه صورة "الباء": إلى غير ذلك. 


7- حروف حسية؛ وهی ما تشاهد رقمًا 
وكتابة. 

۷ حروف لفظية؛ وهی ما تشكل فى 
البواء من فرع الريح الخارج من الحلق على 
مخارج الحروف. 

۸- حروف خيالية؛ وهی صورة تلك 
الحروف فى نفس الإنسان عند تعقله لپا؛ 
ولا يهتم الصوفية بكل هذه الأطوار 
للحروف» وإنما يعنيهم من هذه الحروهك 
الطور الذى يدل على حقيقة الکو" 
والحياةء والألوهية. والمعرفة القراتة 
وغيرها من معارف:؛ لا ت 
الیشر؛ بل هى قاصرة على خاصة الخاصة 
من أهل التصوفء لأن بمعرفته تنفتح 
أسرار الكون الطبيعية وما وراء الطبيعة 


ن متاحة لكا 


ويعرف آسرار الحكمة الإلبية. وهو ما 
يؤكده الجيلى قائلاً.' من تجلى الله عليه 
فى المنظر الحرفی: أطلع على حقيقة 
كينونته فى العلم الإلبى بأى صفة وعلى 
أى حال؛ وفى أى مرتبة؛ أقامه الله تعالى 
فى علمة". 


وهذا الاتجاه فى الحديث عن معنى 


الحروف وأسرارهاء أمرا قاصرًا على التصوف 
الإسلامى وحده» كما سبق وذكرنا. وإنما 
شارك فيها العديد من التيارات؛ الروحانية 
والفكرية» وهوما يدفعنأ إلى تتبع تاريخية 
هذا العلم عند المسلمين. 
ثالثًا: نشأة علم الحروف عند الصوفية: 

نشا علم الحروف عند الصوفية فى 
البداية: ويصفة خاصة:؛ فى أوساط 
الصوفية الشيعة؛ ثم انتشر منها إلى 
الحركة الصوفية السنية التى كانت فى 
ذلك الوقت فى بواكير عهدهاء ولكنها 
لمت مستوى كبيرًا من النضج فى القرن 
اثالث والرابع البجريين. 

أت التأملات الحروفية للصوفية 
ند القرن الثالث البجرى حتى وصلت إلى 
أوج نضجها عند | 
"الفتوحات الم 
الحروف كلا التياران الصوفى الشیمی 
والصوفى السنى. 

ومن أوائل النصوص التى عرضت هذا 
الوضوع كتاب ختم الأولیاء ۳" للحكيم 
الترمذی" لت۲۲۰ها الذی تناول فيه علم 
الحروف, بالإضافة إلى تتویهات تدل على 
فکر حروفی ناضج. لاسیما فى الجزء 
الخاص بالتساژلات. 


ن عریی وكتابة 
ية" وقد تناول فكرة 


5000 


ومن المؤلفات ایضاً فى المجال كتاب 
"رسالات الحروف”" لسهل التسترى 
(ت۸۹1م) يوضح فيها المؤلف أن الحروف 
الپجائية هی الأصل والجذور الحقيقية 
الكاثنات فالله؛ ويشير إليه باسم الا 


(هو) نشرفى الكون الكلمة الخلاقة: 
وهی (كن) التى شکلت ذرات التراب 
الأصلية؛ وهذه الحروف الأولى هى 
الأشكال الروحانية لكل شىء فى 
الوجود » ثم تحولت هذه الحروف إلى 
(معقولات) فى البواء قبل أن تأخذ شكل 
(المفعولات) فى مياه عالمنا السفلى. 

ونجد فى أعمال ومؤلفات المتصوفة 
حول الحروف توازنا بين علم النحو 
والمعطيات القرآنية والنظام الكونى؛ وهی 
التى تناولہا ابن عربى بتوسع فى كتابه 
"الفتوحات": بالإضافة إلى بعض الذ 
ذات المحتوى الصوفی المحض؛ مثل کتاب 
"الطواسين” للحلاج ت۲۰۹ھ /۹۲۲م] 
وکتاب المواقة 


رص 


والمخاطبات وكتاب 
"مواقف المواقف" للتفری [ت۲۵ه/۹۱۵م) 
وهی دراسات تهدف إلى دراسة انلفة 
باعتبارها الطريق الوحيد لمعرفة اه 
وكشف أسراره أيضاء وباعتبارها حجابا 


عازلا لا يحجب الله عن الوعى الصوفی؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
إلى جانب 
/ ما هذا بالإضافة إلى طائفة 


كتاب "نحو القلوب للقشیری ات 


تخصصت فى دراسة الحروف» وأطلسق 
عليها اسم الحروفية. 

وسنتتاول ببعض التفاصيل أهم 
الشخصيات الصوفية التى بحشت فكرة 
الحروف من خلال مؤلفاتهم. ویأتی فى 
مقدمتهم "الحسين بن منصور الحلاج"» 
الذى یم علم 


رآن فى الأحرف الت 


رح بأن فى القرآن ال 


بل شىء. وعلم ال 


ی أوائل السور"؛ ولم يكتف الحلاج 
يَكَْبِك: وإنما طبق الحروف عل 

القتران: وأخذ يحلل اسم (محصد) ”2 
اس [مزازیل) فتابل کل حرف منهما 
معنی پناسبه "۳ 


و بد الجبار النة 


ى إلى صور 
فى؛ فرآها كلها 


مرضى الا الألف» ويعنى به الله» فطلب 


الحروف بمين ال 


إلى الصوفية أن يخرجوا عن الحروف التى 
تدل على الملم الذى ضده الجهل"9"., 
وكان له موقف فى "أدب الحروف" يقول 
فيه: وجاءعتك الحروف فقالت لك :قل 
لله قل للحروف إنما أنت اللّهءوإنما آنت 


لسان من ألسنة الله إن أمرنى أن أقول لك 
بهء أو لكل الخلق قلت به؛ وان أمرنى أن 


1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أقول لك ولكل ما خلق بك؛ قلت ب 
وان أمرنى أن أقول لك ولكل ما خلق بك: 
قلت: بك» مالى وللأنس إنى رأيت ربى فى 
قلوب الأنس» يقول لہا ما شاء. إنى 


كه 


ربى فى عیون الملا 
پشاء. فكيف أقول أ 


ل لبا هوما 


وفی موضع آخر تناول النفرى الحرف 
متسائلاً:ما وسط الحرف: وما أعلى 
الحرف» وما كل الحرف؟ قال الله قِيك: 
أعلى الحرف اسمىء وأوسط الحرف 
عزیمتی, والحرف كله لغاتى وألسنتی 
فالملك يستجيب للاسم لأنه بابه. والجنلٌ 

تجيب للعزيمة لأنها با 
يستجيب لجميع الحروف لأنه بابه. 

ويورد النفرى حديئًا من الحرف 
تناوله لصطلح الحجاب» ذيقول الحرف 


ه. والأزيس, 


حجاء والحجاب حرف" "مما يدل على 
اعتقاده بأن الحرف له معنى باطنی؛ وأن 
الحرف له سر غير ما يكشف عنه الظاهر. 
3 يريد أن يب ت ن رمزية الحرف 
ومرموزه؛ ويريد أن ينفذ إلى مسا وراء 
الحرف» وإلى ما وراء الرمز: نیکشة 


عن 
الاسرار المختفية خلف الحروف. 
ويشرح عفيف الدين التلمسانى 


مواقف النفرى فى الحروف. ويرى أن 


الحرف عنده يعنى الخلق» فمن كان 
مقامه فى عائم الخلق» سرت الحروف فيه 
تى تستولى عليه وإذا نطق الناطق 
بالحرف صبغ الحرف بمبلغ ه. أى 


ف فهم الحرف بمقدار علم الالسان؛ 
فإذا كان يقف عند حدود العلم الحسى 
فيقف بالحرف عند حدود العالم المادىء 
أما إذا كان يهدف بعلمه إلى الکشف 
والوصول» ساعده الحرف بما به من سر 
من أسرار على إدراك هذا الأمر. 

وأحيانًا يطابق النفرى بين معنى الحرف 
وی الانسان» فيقول: الحرف اليسرى 

الحروف إلى الجنة؛ والحرف السوء 
يتسرى ضى الحروف إلى النار؛ وی‌شرح 
التلمسانى هذا بأن الإنسان الحسن فيما 
يرى النفری . إنما يدل الناس إلى الجنة؛ 
والإنسان السوء إنما يدل الناس إلى النار"". 

أما آبو حامد الفزالی" لت0۰۵ه-/ 
١م‏ فكانت له آراء كثيرة فى 
الحروف؛: رصدها فى رسائل عديسدة 
ضاعت كلها منیا أسرار حروف 
الکلمات ؛ و جملة الأسماء": و خواص 
الخواص"؛ و رسالة فى الاحرف"؛ واشرح 
نخبة الأسماء" وفواتح السور"؛ و"المبادئ 


والغايات فى أسرار الحروف". 


چ 


وقد بقى للغزالى كتاب واحد عبر 
فيه عن توجهه نحو الحروف وهو القصد 
الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنی" 


عرض فيه لأسماء الله الى 
الصورة العتادة مع ضبط النة 
الخوض فى الأسرار. وخلص فى الفن 


الثالث منه إلى أن أسماء الله الحسنى تزيد 


على تسعة وتسعين توقيفا 

وللفزالی نص آخرء وهو جزء من 
الباب الثالث من كتاب العارف العقلية 
والباب الحکمة الإلبية؛ قد عرض فيه 
للقول بالحروف. وتطرق إلى الصو 
والحرف. ولا تعتبر محاولاته تلك ذات قيمية 
تذكر فى عالم الحروف عند الصوفية 
وربما یرجم ذلك وفی القام الأول إلى أن 
آهم مولفاته التی تناول فيها موضوع 
الحروف قد فقدت؛ مما آفقدنا معرفة 
كاملة لدی اسهامه فى هذا المجال. 

ثم تدخل معالجة الحروف بعد الغزالى 
إلى عالم التصوف من جديد وتبرز بصورة 
واضحة عندهم» بل تعتبر من مميزات 
المعرفة الصوفية, ولازمة من لوازم أبحاثهم 
وتبرز بصورة واضحة على يد "محی الدين 
بن عریی"؛ وخاصة فى كتابه الفتوحات 
المكية" من الباب الثانى إلى الباب السابع 


موسوعة التصوف الاسلامی سس 
والحروف عنده لا تشير إلى معرفة محددة» 
لأن ما تحمله من دلالات ورموز تڪشف 
عن معرفة باطنية 

كمايمد کتاب "شم س المفارف 
الکبری" نصاحبه آبو العباس أحمد بن 
على البونی ۲۳۸/۵۱۳۸ اما من أهم 
الکتابات الصوفية فى علم الحروف» فى 
حين پرفض لويس ماسینیون اعتباره كتابًا 
فى التصوف؛ ویضعه ضمن کتب السحر 
والتنجیم 

والحقيقة أن البونى قد جمع فى 
كجتابه هذا بين الحروف ومقدرتها 
آلسحرية» والكتاب يحوى إلى جانب علم 
الحروف على فصول عديدة فى علم الفلك 
والكيمياء ومعرفة الطالع؛ إلا أن الجزء 
الأكبر من الكتاب يهتم بشكل كبير 
ومحورى بكيفية استخدام القوة الخفية 
والأسماء لمعرفة الأحداث المستقبلية, 
وعندما ينطق الإنسان بالكلمات 
ال سحرية» فإن هذه الكلمات تمنحه 

لطائًا على الکلمة الكونية التى 
تشكل الظواهر وتسيطر عليها؛ وسعى 
للاستفادة من هذه الأسرار فيما يختص 
بالحياة العاشة" فاسم الله الأعظم يجاب 
به عند الاضطرار". 


- ۲۱ 


ومن هنا اعتبره البعض خارجًا عن 
نطاق الصوفية والتصوفة؛ لأن الصوفی 
لا ی سعی من وراء علمسه وعمله إلى 
اکتساب شىء فى الحیاة؛ بل هو زاه د 
فيها؛ ولكن البونى يسعى من معرفة 
أسرار الحروف إلى تحقيق الرغبات 

ويتناول البونى شرح بسم الله الر 
الرحیم" وهی من تسعة عشر حرفاء منها 
عشرة غير مكررة هی الاسم الاعظم 
وصار علم الحروف عز 
الطبیعة بقطع النظر عن کون مستخدمها 
برا أو فاجرا ویعتبر الحروف أمة من الأمم7 
ولکل حرف منها سرها الخاص, فضی 
معرض تتاوله لحرف الميم یقول: ان عوالم 
هذا الحرف هی التی تجمد الثلج وتلقیه فى 


م حرفة لت 


0 


الشمس لئلا يحرق حرها الناس! 

ويرجع البونى علمه إلى الامام علی بن 
أبى طالب" كرم الله وجه . وأن علمه فى 
النوم . كيف يكون سر (الألف)ء والاسم 
الاعظم» ودورة الأقطاب والخلفاء. ولكن 
الهم الذى تطرق إليه هو أنه ذكر أن 
الحروف هی (52) حرفاء منها (۲۸) حرفا 
عربيًا مبنياء وأربعة مدغمة واهية اللفظ 
وهس (بءجءزءك) رواها عن جعفر 
الصادق آت۱۱۸] وذ آنها هی الأسماء 


المجلس الأعلى لاشثون الإسلامي 


التى تعلمها آدم فى بدء الخليقة 

وتتلمذ عبد الحق بن سبعين 
لتة77ه/1770م) على مؤلفات البونى 
وغيرهاء وكان له إسهامه الخاص فى 
علم الحروف» وترك عدة مؤلفات تدور 
حول فكرة الحروف وقد اشتغل بعلم 
الحروف وعلم الأسماء وعلم ال 
أهم مؤلفاته فى هذا المجال: 


يمياء. ومن 


- دعوة حرف القاف» وهودعاء 
بأسماء الله التی تبدأ بحرف القاف» آوله 

م الله انقادر القاهر القوی القاسم" 

ب کتاب الدرج» وهو کتاب صنفه 
أبن سبعين فى الحروف والأسماء وارتباطها 
بالأقلاك. 

- الدرة المضيئة والخفية الشحية» 
بالإضسافة إلى رسالة فى "أسرار 
الكواكب والدرج» والبروج وخواص» وله 
رسالة فى علم الحروف؛ وشرح كتاب 
إدریس» وهو شرح وضعه ابن سبعين على 
كتاب إدريس فى علم الحروف. 

وابن سبعين: كفيره ومن علماء 
الحروف والأسماءء يرى أن للحروف 
والأسماء أسرارًا خاصة يعرفها أربابها ولا 
يفرطون فيها. وهو يقول عن ذلك ما نص 
"اعلم أن الحروف خزانة الله وفيها 


آسراره وأسماؤه وعلمه وأوامره وصفاته 


وقدرته ومراده فإذا اطلعت على شىء منها 


قانت من خزنة الله. فلا تخبر آحد! بما 
فيها من المستودعات فمن هتك الأستار 
عذب بالنار"". 


وکان لصدر السدین القونوى[] 
كتابات فى الحروف» كمفتاح الفيب: 


وتفسير الفاتحة. ومكتب عبد الله الیافمی 
لت۲۸ ۱۳۱۱/۵۷ الدرر النظيم فى خواص 
الأسماء الحستی. وظه ر على البمدانى 
آت۱۳۸۶/.۵۷۸۲ج] الذى ألف کتاب اسرار 
النقطة» وشرح آسماء اللّه الحسنى. 

وفى القرن التاسع البجرى ظهر عير 
الرحمن الب سطامی لت۸۵۸ه/ 1۵ ۱ج 
وجعل من علامات ظهور الهدی انتشار علم 
الحرف» وکان له مفتاح الحجر الجامع. 
يضاف إلى ه ولاء ال 


فية السابقین من 


صوفية الشيعة الذین اندرجوا تحت طائة 
خاصة بهم اجتمعت حول فكرة الحروف 
فرقة "الحروفية" الت 
كان لبا إسهامات بارزة فى هذا المجال 
وهو ما نشیر إليه بإيجاز. 
فرقة الحروفية: 

تنسب فرقة الحروفية إلى مؤسسها” 


فضل الله بن عبد الرحمن الح 


وأسرارهاء وه 


موسوعة التصوف الإسلامى ححح-د 

ولد فى (ستراباد ) [ ۵۲۶۰ ۱۳۳۹۰جامن 
أسرة صوفية. وقد ترك فضل الله ثلاثة 
۰ ند الحروفيين. ولم 
ت فرقة الحروفية بموت مزسسها ات 
۰ ها وإنما بقيت فى قلوب أتباعه 
الكثيرين المنتشرين فى العالم الاسلامی؛ 
ة خلفاء على عدد الأخلال. 


ری وچو 


وڪان منهم ت 

وسميت هذه الفرقة باسم الحروفية 
لاعتنائها الزائد بالحروف وأسيزارها على 
طريقة الأوفاق والطلاسم والزابرج 
واستنطاق الحروف والتنجيم ۲۲ 

وتقوم دعوى الحروفيين على أن الأصبل 
قى العبادة هو اللفظء ويه يمكن للإنسان 
ن یتواصل بالله والمعرفة هی أيضنًا معرفة 
بالأنفاظ؛ لأنها مظهر للموجودات؛ واللفظ 
مقدم على العنی؛ ولا يمكن تصور معنى 
دون لفظ. فهم يرون أن التعبير عن المعانى 
والحروف وأصواتها يكمل فى الحروف 
العريية وعددها (۲۸) كرفا والختروف 
الفارسية وعددها (۲۲) حرفا. 


ویری الحرفیون أن التعبير عن العانی 
بالحروف وأصواتها ینصب فى طريقين 
وقالبين أولبما: القالب العربى الذی نزل به 
كلام الله وی تمانيسة وعسشرين 
حرفًا. والثانى: القالب الفارسى» الذى 


۲۳ 


الحروف كلها منذ أيام آدم ””. 

والتواصل بين العريية والفارسية قائم 
فى الحرف العریی التاسع والعشرين (لام 
ألف) وكلا من اللفة العربية والفارسية لغة 


مقدمسة عنده استتادً! إلى الحدیث" لسان 


أهل الجنة عريى وفارسی ودرى'. 

وطموح الحروفية هو ولاية" على بن 
أبسى طالب". وقد انطل_ق" فضل الله 
الحروفی" من قول" على بن أبى طالب" 
جميع أسرار الله فى الكتب السماوية, 
وجميع ما فى الكتب السماوية فى القرآن 
العظيم؛ وجميع ما فى القرآن العظيمفِيّ 
بسم الله وجميع ما فى بسم الله فآ 
باء) بسم اللّه» وجميع ما فى (باء) بسم 
الله فى ( النقطة ) التى تحت ( الباء) وأنا 


النقطة تحت الباء۳ 

فاطلق على على" لقب "صاحب 
النقطة"» التی تجمع مادة الحروف كلها 
من الألف إلى الياء» كما تبنى الحرفيون 
قول على بن أبى طالب" العلم نقطة 
كثرها الجاهلون. 
رابع ا: صلة علم الحروف ب الجفر 
والسيمياء والجمل: 


ما لدى الشيعة منذ عهد متقدم جدا 


اعتقاد بان أحفاد على بن أبى طالب قد 
توارثوا سننا باطنة؛ وهی طائفة من العلوم 
الدينية والسياسية الخفية تحيط وبجميع 
الأشياء. حتی الميعاد. ونسب إلى الامام على 
- كرم الله وجهه . كتابًا يتضمن المعانى 
الباطنية للقرآن؛ وهو كتاب الجفر 
وأحيانا ينسب الکتاب إلى الإمام جعفر 
الصادق؛ الإمام السادس آتال"١‏ ه] 
تبه على جلد جفر ‏ والجفر ما 
من أولاد المعز وخصات 
.وفيه كل ما يحتاجون إلى 
إن إلى يوم القيامة"". 


ويقال إنه 


عنم وما ي 

ونشاً بمرور الزمن اعتقاد بأن المعانى 
هى غلم آلجفر يرمز إليها بحروف مستقلة » 
ومن ثم أصبح علم الجفر يدل عل 
الحروف. وهو طريقة للتتبؤ بجعل 
الحروف الأبجدية مرتبطة بالترقيم والعدد. 

ويقرر ابن خلدون آت ۵۷۰۸ / 401 اما 
فصلاً خاصًا فى كتابه القدمة "لملم 
أسرار الحروف **". ويريط بينه وبين 
م بالسيمياء؛ ويرجع هذا العلم إلى 
أنه علم حادث فى الملة؛ ظهر عند الغلاة 
من المتصوفة. وأن علم أسرار الحروف من 
تفاريع علم السيمياء. 


ثم اختلف التصوفة فى سر التصرف 


هت 


الذى فى الحروف. حيث أن ترتيب طبائع 


ومنهم الفزالی. 
یخالف فى ستة أحرف. فان الصاد عندهم 
بستين. والضاد بتسعين إلى آخره» آما عن 
سر تصرف الحروف؛ فمنهم من جعل 
الحروف مقسمة حسب الطبائع الأريعة» 
واختص کل طابع پمجموعة حروف» 


فهناك حروف نادية» وحروف هوائية» 
وحروف ترابية» وحروف مائيت. لكل 
عنصر من هذه العناصر سبعة حروف 
ومنهم من جمل سر التصرف فى الحروضة 
للنسبة العددية. وأن سر الحروف لا بتوصل 
إليه بالقیاس العقلى» وانما هو بطق 
الشاهدة والتوفیق الالبی. 

وقد ظهر علم الجفر عند 
الصوفية القائلين بالحروف, ونحدد منهم 
أريعة وهم أبو العباس البونی ٠‏ ومحی 
الدين بن عريى؛ وابن طلحة المدوی 
الراجحى ات 1۵۲ هف / ۱۲۵۶مآ؛ وعيد 
الرحمن البسطامى [ت ۸0۸ه / 404 اما 
ولبم مولفات خاصة بعلم الجفر. 


وقد أضيفت فى هذه ال ات 
عناصر غير متجانسة من صور التفكير 
الباطنی؛ ويجد المرء الخصائص السحرية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
للحروف البجائية: وللأسماء الحسنی؛ 
وحساب الجملء ودلالة القيمة العددية 


لأسماء يود المرء أن يحتفظ بها سراء 
وتبديل حروف فى كلمة واحد رین 
كلمة آخری, أو التوفيق بين الحروف التى 


تولف إسمًا من أسماء اللّه الحسنی؛ أو 
إبدال حرف فى كلمة بحرف آخر من أجل 
إخفاء الاسم الحقيقى. 

وقد كان لبذه التصورات فى القيمة 
العددية للحروف شأن كبير فى التصوف 
الإسلامى» لم يحظ فيه الحروف التى 
يكيف منها أسماء الله الحسنى بتوقير خاص 
فعلنب. بل حظيت أيضنًا الحروف السبعة 
إلقى تلو منها سورة الفاتحة بشأن خاص. 

ويشير' آدم مت" إلى أن نظرية 
الحروف الإسلامية قد استفادت من 
ينية سابقة؛ من فلسفية 
آفلاطونية» وأصول قبلانية ‏ نسبة إلى علم 
القبالة» أى التصوف اليهودية بالإضافة 


إلى عناصر شيمية تبحث عن المهدى 
النتظر خروجه آخر الزمان ". 
وي رتبط علم تعريف الص روف 


بالسيمياء» هی كلمة مشتقه من اللغة 
5 ومن الملاحظ أن وزن 
لمة ( سیمیاء) هو نفسه وزن كلمة 


“fo 


۳ 
۳[ المجلس الأعلى للشئون الإسلاه 


(کیمیاء) وهذا التقارب فى الوزن 
احبه أيضاً تضارب فى العنی» حيث أن 
لمة " سيمياء؛ تعنى آنها علم تحولات 


الکلمة؛ تمامًا مثل " الکیمیاء"؛ الذی 
هو علم تحولات المادة. وکان لذا العلم . 


السيمياء . مكانة خاصة عند التیارات 
الصوفية الباحثة فى أسرار الحروف. 
ومن الصوفية الذين استخدموا علم 


السيمياء» عبد الحق بن سبعيين فى 
رسالته النورية ضى 
الذكر؛ حيث رأى أن ' الذكر ينفع فى 


جال حديشه 


سبع خواص من السيمياء» ویفسر تسع 
خواص من السحر””". ولکن لم يذكرا 
نا الخواص الخاصة بعلم ال سیمیا 
آحدهما مرفوض, والآخر مقبول؛ آما 
المرفوض فهو السیمیاء باعتبارها ضريًا من 
السحرء وغایته إحداث أمثلة وخیالات لا 
وجود لبا فى حقيقة الحس. والنوع انشانی 
من السيمياء وهو القبول. وهو العبر عن 
حقيقئة الخلق وحقيقة الکون, بالإضافة 
إلى معرفة الله وأسمائه وملائكته . 

ويرى ابن الخطيب أن أسماء الله لبا 


صور روحانية هى الملائكة؛ وهی فى ذات 
الوقت آرواح الأفلاك والكوا 
وسائط اللّه ف 


ب» وهی 


ل آصر وخلق مما ی 


فى العالم؛ واصولبا هی الحروف» وهی 
ارية ید العلوی وال 
الإسرار الحروفية قد ظهرت بصور 
متعددة» مختلفة باختلاف أطوار الخلق 
والابداع» وأول ما خلق الله العقل» ومنه 
نشأت الكثرة» وإليه ترجع الأشياء فى 
توحد. ويقابل العقل حرف» هو سر 
(الألف) المناسب له بالوحدة؛ التى نشا 
فيها العدد : وهو فيها بالقوة. 
ولذا يقول ابن الخطيب إن الألف " 
قيقة جمیح الحروف» كما أن العقل 
جفیِقز جميع الموجودات؛ ثم سرت حقائقها 


غلی. وأن 


مينحطيقة العقل وانبثت فيها بتدبير بديع 
ونين بیط وارتباط غریب» شهدت بذلك 
موافقة أعداد المنازل التى تجرى فيها 
النيرات والکواکب بعدد الحروف 
أما حساب الجمل؛ فهى طريقة 
لتدوین التواريخ برمز من حروف تدل على 
آعداد ؛ وتقوم هذه الطريقة بأن تجمع فى 
بلمة ( مناء 


قصير: جملة من حروف» إذا أضيفت 


ة ذات دلالة)» أو فى عبارة 


مرادفاتها العددية دلت على حادث وقع فى 
الاضى او سيقع فى الستقیل 

وفية مسن القائلين 
بالحروف يريطون بين الحروف والأعداد 


وسنری أن ال 


جهوت 


الت تقابلها فى الترتيب الأبجدى أو 
البجائى لاتب بخ وادث م تقع فى 
المستقبل”” ؛ ويدعون أن هذه المعرفة هی 
من أسرار وثمرات الطريق الصوفی؛ و 
شرة الكشف عن آسرار لا يعلمها الا هم 
فقط. وهم خاصة الخاصة من التصوفة. 
وجمع القیم المددية بجمیع الحروف 
التى تكون كلمة: هو الأساس فى 


التنبوء» الذى یعرف باسم حساب الجمل 
أو بحساب القیم. ويه د: ن التتبوء عن 
ف يكتب له النصرء ومن سوف 


كمان ف 
ان فى 


تكتب له البزيمة إذا اشتبك 


حرب» ومتی ستقم هذه الحرب بجاذ 
معرفة نتائجها. 
خامسًا: الحروف والتأویل: 


إن تطور علم الحروف فى الاسلام 
كان موازيًا لتطور علم التأويل القرآنى. 
فقد أثارت مسألة وجود حروف مقطعة فى 
أوائل السور القرآنية تساؤلات حول 
حقيقتها ووظيفتها. وكان الشيعة أول من 
آهتم بهذا الأمر» وقدموا تأويلا رمزيًا 
للحروف. وتتفق الکثیر من مصادر التراث 
على دور الإمام جعضر الصادق فى تأسيس 
هذا الملم. ثم أخذ حيزاً كبيراً على يد 
المتصوفة. وشغل جانبٌا عظيمًا من 


موسوعة التصوف الإسلامى 
اهتماماتهم. 
وقد آخذ علم التأویل الباطنی» أو 

التأويل الرمزی فى الظهور بعد أن غذاها * 
ما فى القرآن من سور تبدأ ببعض الحروف 
المقطعة. واختلف الفسرون فى حقیقتها 
ووظيفتها؛ وذهبوا إلى تأويلها وفقا 
لاتجاماتهم ومواففهم الفكرية 
والسياسية. فما نراه من تفسير للحروف 

آهل از 


نرآه عند الشيعة؛ وما نراه عند الشيعة هو 


نة.. وهو بالتأكيد غيرما 


ما نرآه عند الصوفية. 

[ماعند الصوفية» فقد بلغ 
التاویل الرم 
وتعقتقسوة'قيه باتجاه ربط الحرف بعلم 
الغیسب؛ وتحميله دلالات خاصة وأسرار 
إلبية. وه نا ما دفع بالحلاج إلى القول” 
علم کل شىء فى القرآن؛ وعلم القرآن 
فى الأحرف التى فى آوائل السور؛ وعلم 
الأحرف فى للام ألف)ء وعلم لام الف 
فى (الألف) وعلم الألف فى( النقطة) 


زی للحروف مداه» 


وعلم النقطة فى المعرفة الأصلية؛ وعلم 
المعرفة الأصلية فى الأزل. 

وعلم الأزل فى المشيئة: وعلم 
المشيئة فى غيب البو ( اللّه). وعلم 
غيب البو نیس كمثله شیء ولا يعلمه 


-۲]۷ - 


الا موا؟. 


وینگر آیو عبد | 
آت ۱۲غه] أن آبا الحسین بن الحلاج 


الرحمن ال 


د هعم هن تياد اه الك 
فتال آسماء الله تاق مسن حیست 
الادراك اسم وه ث الح 


oy 


ويؤكد ابن عریی على هذا اند 

الباطنى الحقيقى للحروف. أن لک( 
حرف معنی ظافر: ومعنی باطن. 
والعنی الباطن يجهله أهل الظ‌اهر: 
ويختص به خاصة الصوفية» لا یکمل 
لعبد إسرار الإيمان حتى يعلم حقائق 
هذه الحروف» ويقصد بها الق 
الواردة فى القرآن الكريم فى أوائل 
السور مشل "ألم" 


ف ابسن عريى 
بعض هذه الاسرار» فیری أن 
(الار ف) من (ألم) إشارة إلى التوحید : 
و( الميم) للملك الذى لا يهلك. و(اللام) 
بينهما واسطة ورابطة" 

وإذا كان القرآن وهو كلمة الله 
قد نزل إلى البشر وحياء فلإنه يحمل 
رسالة يقدر الإنسان على فهمها 
واستعابهاء ووظيضة القرآن ليست 


محصورة ومحددة فى قرءاة ظاهرة 


آكازاء أمة من الحروف بناسها وأنب 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية حت 


لآياته البالغ عددها ۱۲۳۲ آية: لأنه 


ل شی داخا ه, وف 


داخل حروف 
آسرار. وکان تأویل هذا الحروف هو 
مفتاح الصوفية تک شف الأسرار 
الإلبية 

ولم يكتف الصوفية بالبحث عن 
دلالة هذه الحروف» بل سعوا إلى 
اء الإلبية وعددهاء 


وحروف اللغة من ناحي 


الريط بين الا 
2 ومرات 
الوجود من ناحية آخری» حتی أصبحنا 
لیس فقط بازاء مجموعة أبجدية؛ بل 
ائها. 
وف إلى السذات 


یلك ترصز بع ض الح 


اة خاصة حرف (الألسف) بينما 


يرمز حرف (اللام) للإنسان””. كما 


.و ذلك واضحا عند ابن عریی؛ وإلى 
العضی يذهب عبد الكريم 
الجبلى عندما ما يحلل الفاظ كلمة 


الجلالة (اللّه) فيرى أن (الألف) الأولى 
من (الله) عبارة عن "الأمدية ' التى 
هلکت بها الكثرة: فلم يبق لبا 
وجود بوجه من الوجوه. وه ذا معنى 
قولهتمسان: وگل منم مالك 
وه 4(القصص: ۸۸). 

والحرف الثانی (اللام) عبارة عن 


۲6۸ 


الجلال الالیسی؛ ولب‌ذا كان السلام 
ملاص ةا للا لال عا 
تجليات الذات الإلبية. والحرف الثالث 
( السلام) الثانية عبارة عن الجمال 
الطلسق السارى فى مظاهر الحق 
بحانه وتعالى. والحرف الرابع مو 
(الألف) الساقطة فى ال 
ولكنه ثابت فى النطق» وهو ألة 
انکم ال المستوعب الذى لا نهاية ولا 
غاية له. والحرف الخامس ( الپاء) 
يشير عند الجيلى إلى هوي 


واستدارة رأس الباء إشارة إلى دوران 


ف» لأن انج 


اة 


ة الحق» 


رضى الوجود الحقى والبلقى علی] 
الإنسان"". 

ولكن الصوفية وقد أدركوا 
خطورة التأويل وحساسيته؛ ومنعوا أن 
5 إن هذ التأوي ل مباحًا لأى 
شخصء بل هو موقوف على الخواص 
وكبار الأولياء. ولذا ب د أب 
الخطيب طريق الصوفية قائلاً: إن 
الطرق المسلوكة إلى تجريد السنفس 


وتصفیتها متعددة؛ وأن طريقة 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 
الصوفية هی" تهذيب الأخلاق وتزكية 
النقس. وال 
وإعانتها على التجريد 

وهكذا وضع الصوفية تحت مسألة 


الحروف الإطار العام لمذهبهم الکشفی 


لوك بأسرار الحروق 


o 


الذى يقوم على المعرفة الخاصة الذوقية 
غير المتاحة لكل البشرء والتى قيها يصل 
الإنسان إلى معرفة الأسرار الکون؛ بل 


الاسرار الالبية ذاتها. وقد جمعوا فى هذه 
المسألة بين رواقد عدة بعضها فاسفية 
ویعضها دينية قديمة؛ وحاولوا أن يضموا 
هيك رالعناصر المعرفية معأ وان يقرأوا من 
خلالبا: آيات القرآن الكريم وكانت 
تقواءتهم:ليس وفقاً على كتاب الله بل 
قراءة تعدت إلى معرفة وقراءة كتاب 
الكون. فالعدد يمثل الروح» والعالم يمثل 
الجسد. والحرف هو الذى يحدد للعدد 
المعنى الخارجى لڪل کائن. فكان 
الحرف هو الجسد الذى يعب 
أو هو العالم متجسدا فى مادة أو فى 


عن العدد» 


۲6٩ - 


88 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(۱) بهیر لوری: علم الحروف فى الاسلام؛ ترجمة دليأ الطوخی. البيكة !1 القاهرة:ط۱: سئة 
م ۳ 
() الرجع السابق: ص*ه. 


( دائرة للعارف للنسائى» دار المعرفة؛ بيروت: سنة ۱۸۷۱م۰ج۷ :سر 


(4) داثرة العارف الإسلامية . النسخة العربية . کتاب الشمب . 
عربى: معجم اصطللاحات الصوهية تحقیق بسام عبد الوهاب الجابى: نشر دار الامام مسلم» بیروت 
اسنة ۱۹۹۰/۱۱۱۱ ص3۸ 


برة» 1517م؛ مچ۰۱۹ مادة حرف" ٩۲‏ 


(5) محيى الدین اب 


)١‏ عبد القادر الجرحائى التدريفات, ضبطه وفهرسه محمد بن عبد الكريم القاشی. نشردار اذ 
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القاهرة, ودار الكتاب اللبنائي؛ بیروت؛ ط١!؛‏ سنة 41١‏ اه / سنة ۱۹۹۱م ص۸۹ 
(۷)عبد الرزاق الکاشانی, لطائف الأعلام فى إشارات أهل الإليام أو 'معجم السطلحات والإشارات الصوفية'مملبعة دار 
الكتب الصرية, القاهرة» سئة ۰۱۹۹۵ چ۱: ص١‏ 


(۸) عبد الكريم الجيلى: شرح مشكلات الفتوحات المكية لابن عربى» دراسة وتحقيق الدكتور يوسف زيدان. دار 
سعاد الصباح» القاهر:. الكويت: ص۰۱۱ سنة ۸۷۱۹۹۲ ۸۱. 

() الترمذی(الحیم) ختم الاولیام. تحقيق عثمان إسماغيل يجي آلطبمة الكاثوليكية؛ بیروت. 

(۰) نشرت هذه الرسالة فى کتاب د. محمد كم لالجد رمهلا بن عبد الله الکستری» القاهرة؛ سنة٤‏ ۹۷٠م‏ 


۳۷۵۲۱۰ 


(۱۱) آخبار الحلاج» تحقیق لويس ماسینیون وبول کراوسی. باریس: سنا 17ام, موه 
(15) الحلاج: الطواسین, تحقيق لويس ما 
(15) الصدر السابق, ص۲٠‏ 


» باریس» سنة ۱۳٩۱م»‏ ص٤۱‏ 


(11) النفری: كتاب الواقف والخاطبات. تحقیق آرثر يوحنا اريرى؛ دار الکتب الصرية, سنة۳٩۱م؛‏ وأیضا د.حسن 
طلب: المقدس والجهل» ص۱۲۸ 
(۱۰ النفری: کتاب موقف الواقف: ت 
بیروت» ط۴ ؛ (دت): ص۲۱۲ 


نويا اليسوفى؛ ضمن كتاب "نصوص صوفية غير منشورة" دار الشرق. 


(10) عفيف الدين التلمساني: شرح مواقف النفرى. دراسة وتحقيق د.جمال المرزوقى» تصدير د. عاطف المراقى مركز 
المحروسةء القاهرة؛ طا؛ سنة 1650م, ص. 

(۱۷) جميل صليبا؛ وكامل عياد: مقدمة تاب النقذ من الضلال للغزالى. دمشق: سنة 4/۱۳۵۲ ۳٩۱م.‏ 

(14) بيبر لورى: عام الحروف فى الإسلام» ص۲٠‏ 

(1) د. مصطفى كامل الشيبى: الفكر الشيعى والنزعات الصوفية ص14 

(۲۰) أبو الوفا النميمى الاقنازانى: ابن سبدين وفلسفته. دار الكتاب اللبنانى؛ بیروت؛ سنة ۰۱٩۳۷‏ ص11 


(11) محمود عبد الرژوف القاسم: الکشف عن حقيقة از 
ص۱ 

(۲7) د. مصطفى كامل الشيبى: الفكر انشیمی والنزعات الصوفية . ص 717 

15 د. مصطفى مكامل الشهبى: الصلة بين التصوف والتشيع ج ۲ دار الاندلس ط ۲ بيروت ۱۹۸۲ ص 198 


٠‏ المكتبة الإسلامية . عمان الأردن ط ۲ سنة 1۱۳ اه 


ههد موسوعة التصوف الإسلامى سب 


(4) د. مصطفی كامل الشیبی: الصلة بين التصوف والتشيع ج ۲ دار الأندلس بط ۲ بيروت ۰۱۹۸۲ ص ٠۹۵‏ 
انى للطياعة والنشر: ييروت14174؛ الباب السادس؛ الفصل 
السائل . تحقيق محمدين تاويب الطنجى . استانبول ۱۹0۳ 


(۲۰)ابن خلدون القدمة. مکتبة المدرسة ودار الكتاب الل 
نا شغاء السائل لت 


التاسع والعشرون ص 577 و ای 
ص1۳ 

(۲۰) داثرة المارف الاسلامية» محمع ۱۲ ماده (جفر) التلیق بقلم آدم متز: ص 117. 

(۲۷) د. ابو الوضا الغنيمى التفبازانى؛ ابن سبمین وفلسفته الصوفية ص 4۳۲. 

)١۸(‏ لسان الدين بن الخطیب. روضة التعريف بالحب الشریف: تقدیم وتعليق محمد ( الكتائئ . دار الثقافة, الدار 
البيضاء (وت) ج ۲ ص ۳۲۵ 

(14) دائرة المعارف الإسلامية . النسخة العربية . مج ۱1 ث 714 ما 


حساب الجمل. 
(.؟) أخبار الحلاج ث ۰۹۵ 45 


i)‏ ات الصوفية. تحقيق نور شريية. جماعة الأزهر لاتاليف والترجمة والنشر: مكتبة 


بو عبد الرحمن السلمى: 


الخانجی مصر ۱۹۵۲ ص ۳۰۸. 


(۳۱) د. حسن الشرقاوی الفاظ الصو 


ومعائیها .دار الکتب الجامعية؛ الاسکندرية سنة ۱۳۹۵ / ۱۹۷۰ ص۱۳۹ 


(۳۳) د. نصر حامد آبو زيد: فلسفة التأويل؛ دراسة هی تأویل ال رَد محبى الدین ابن عریی . دار التتویر» دار الوح 
بیروت ط ۱ ۱۹۸۲ ص ۱۳۷۵ 

(۳۸) د. بوسف زیدان: عبد الكريم الجیلی فیلسوف الصوذي سل أعلام المرب رقم (۱۳۲) البيثة انصرية العامة 
اللكتاب؛ القاهرة ۱۹۸۸ ص ۰۲۵۷ ۲۱۸ 


(۳۵) لسان الدين بن الخطيب: روضة التعریف بالحب الشریف ج ۲ ص 0۸۱ 


مقالات وکتب للاستزادة: 


.١‏ ابن سبعين (عبد الحق) رسائل ابن سبعین؛ تحقيق دعبد الرحمن بدوی الزسسة المصرية العامة للتأليف والترجمة 
والنشر, القاهرة» سنة1۵٩ام.‏ 

۲ ابن عريى (محی الدین) فصوص الحكم والتعلیقات عليه دأبو العلا عفيفى. دار الفکر العریی؛ بیروت» سنة 1141م 

7 ابن عریی (محى الدین) الفتوحات المكية. ط دار الفکر؛ بیروت» سنة ۱۹۹۵م. 

٤‏ الحکیم(دسماد) الدجم الصوفى (الحكمة فى حدود الكلمة) دار دن درة للطباعة والششر ‏ . بیروت؛ 


ستة ۶۰۱ ۱ه۱۹۸۱/۵م: 


0 السلمى لأبو عبد الرحمن طبقات الصوفية» تحقيق نور الدين شريبة . مكتبة الخانجى . القاهرة . ط۷ سنة ۱۶۰ ه 1 
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1. الشعرانی (الامام عبد الوهاب) لبیواقیت والجواهر. جزءان ‏ 
۷ القشیری ( الإمام أبو القاسم عبد الكريم) الرسالة القشيرية. 


aE‏ للخل 


المجلس الأعلى تلشتون الإسلامية 


٩‏ القوزی ( ابو العالی صدر الدين) إعجاز البيان فى تأويل 
الحديثة , القاهرة سنة ۱۹7٩‏ 

.٠١‏ عاصى (د.حرر) التفسير القرآنى واللفة الصوفية فى 
سنة 1015 اه / م 

ير القرآن المظیم؛ 

۲ عبد الغفار (د.السيد حمد) ظاهرة التأويل وه 


عبد القادر احمد عطاء دار الكتب 


2 الجامعية للدراسات والنشر؛ بيروت ط 


١‏ القشيرى ( سهل ) ت 


بر ۱۳۲۹ ه 
باللفة؛ دار المعرظة الجامعيةالاسکندریة (د 
۳ مقالة " رمزية البسملة عند عرفاء الصوفية بقلم عثمان يحيى: ومقالة " التبادل الصوفی المجیب بين الانسان واللّه فى 

الکلمة الإلبية . بقلم جوزیف سوه براك ضمن کتاب ' دراسات فلسفية مهداة إلى عثمان أمين " إشراف د. إبراهيم 


جيومى مدكور. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


الحرية 


تمهید: 

یختلف موقف الصوفية من الحرية عن 
أغلب الاتجاهات الباحشة فى الفعل 
الإنسانى. فقد اخذت عندهم موقمًا أكثر 
دلالة فى بعدها الميتافيزيقى وظهرت معلمًا 
من معالم البداية فى السلوك الصوفی؛ 
وأصبحت لپا مكانة مهمة فى نسقهم 
الأخلاقى والتربوى. وهی تعد عند البعطن. 
نهاية الطريق الصوفی؛ أو كما قال 
الجنيد (ت1758ه/١٠م)‏ "لأن آخر مقام 
العارف الحرية". 

فالحرية عندهم لا تقف عند حدود 
الاختيار الحر بين فعلین» ولكنها حرية 
ذات مفهوم خاص, تعنى تحرر النفس من 
الشهوات» ومن التعلق بالدنيا وملذاتها 

والحرية عندهم كذلك معنى لا 
ينفصل عن العبودية» فهى لا تفهم الا من 
خلال فهم العلاقة بين الله وعبده» فهی 
علاقة تحدد الصلة الجوهرية بين السيد 


والعبد؛ بين الله والإنسان. أو كما قال 


ابن عريى: ان الحرية هی العبودية 
المطلقة . 

ومن هنا كان للحرية عند الصوفية 
مفهومها الخاص» كما أن لبا ارتباظًا 
بالعديد من الأفكار التى صرحوا بها. ولا 
ذيكون مبالفين إذا قلنا إن فهم معنى 
لحم يرتبط بفهم الكثير من أفكارهم 
#ققاصة؛ فالحرية حجر زاوية فى نسقهم 


الفككرى والأخلاقى. 
أولاً: مفهوم الحرية لدی الصوفية: 


الحرية ضد العبودية؛ ولفظ "خر" قد 
عرف قديمًا فى الجاهلية» لیس على 
كونه ضد المبودية» بل على أنه مصطلح 
أخلاقى أيضاء يدل على أولئك النبلاء فى 
أخلاقهم وسلوكهم. 

والفهوم اللغوى لمعنى الحرية يرجع فى 
أغلبه إلى معنى الخلاص من القیود ؛ 
والانعتاق بتحطيمها. يقول الراغسب 
الأصفهانى: "حررت القوم إذا آطلقتهم» 
وأعتقتهم من أسر الحبسء والتحرر جعل 


۲۵ 


E 
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الإنسان حن" . 


قالعنی السائد للحرية بين المرب هو 
ما يقابل الرق والعبودية. فالحر نقیخ 
العبد والحرة نقيضة الأمة. والجمع أحرار 


وحرائر. وحرره أى اعتقه. و تحریر الولد" 
أن يفسرده لطاعة الله - عزوجل - 

وخدمة المسجدء كما جاء ذكره فى 
القرآن الكريم فى قوله تعالى: ( رب | 


در لك ما فی بطی مُحَررًا قبل يق 
€ (آل عمران:۲۵) ومعناه اجعله خادمًا لك 
فى معيدك”", 

هذا عن العنی اللفوىء آماالعنی 
اه الصوفية عی7 
التحرر من شهوات النفس؛ والتحرر عن 
كل ماسوى اللّه؛ ذهو تحرر من عبودية 
الدنياء وعبودية النفس؛ وعبودية الشيطان 
وهی الخروج عن رق الكائنات؛ وقطع 
جميع العلائق والأغيار”". 

والحرية عند الصوفية لها ثلاشة 
مفاهيم أو مراتب: 


الاصطلاحى فقد بذ 


- حرية الخاصة عن رق المرادات» 


- حرية خاصة الخاصة عن رق 


الرسوم والآشار؛ لانمحاقهم فى 
تجلى نور الأنوار. 
ويقال 


آیس ۰ أى مستغن : وعبد لما أنت له طامع"؛ 


ذلك آنت حر مما أنت عنه 


لأن ما أنت له طامع آخذ بقلبك» فأنت له 
تطلب أجّك. وما أنت عنه آيس» أنت عنه 

رض بقابك؛ فیس له شیء م 
وجودلد؛ ویتجلی هذا العنی فى قول 
الشاعر: 

العبد حر ما قتع 
والحر عبد ما طمع 

ویتبین من هذا الفهوم الا صطلاحی 
لمعنى الحرية لدی الصوفية الارتباط الوئیق 
بين الحرية والعبودية. فهم دائمًا 
يستخدمون مصطلح"العبد" للدلالة على 
الإنسان الملتزم بالحق وبالطريق الصوفی 
فى مقابل مصطاح السيد للدلالة على الله 
تعالى. 


ثانيًا: الحرية والعبودية: 

يحمل مصطاح الحرية عند الصوفية . 
فى طياته ‏ معنى العبودية للّه؛ فالحرية هی 
فى كمال العبودية؛ وهى فى التحرر عن 
كل ما سوى اللّه. 

وقد أنشاً الصوفية الأوائل مصطلح 
الحرية رغبة فى إخلاص العبادة؛ وإظهارًا 


۲۵ 


لدقائق التوحيد» والتنزه عن دقائق 
الشرك. ووجوب التحرر من الاحتياجات 
النفسية والبدنية والدنيوية التی تستعيد 
الانسان؛ ولبم فى هذا المعنى عبارات 
كثيرة؛ منها: ما ذكره الحكيم 
الترمذی" (ت۲۵۵ه) "أن دنيانا مبنية على 


العبودية» فى حين أن العالم الآخر بد 
على الحرية”*. وهو ما صرح به كذلك 
(ت۲۲۷ه/۸۸۱م) بان من 


"بشر الحافی" 
آراد أن يذوق طعم الحريةء ویستریج من 
العبودية» فلیطهر السریر: 
تعالی . وعلی نفس الدرب 
خمرویه" (ت۰؟۲ه) معتبرا أن الحریغفی 
تمام المبودیة "۰ وفی تحقیق العبودية تام 
الحرية. 

وسيل الجنيد عن الحرية فأجاب 
قائلاً: نك لن تكون على الحقيقة عبداء 
وشىء مما دونه لك مسترق» وإنك لن تصل 


إلى صريح الحرية؛ وعليك من حقيقة 


وبين الله 


ير احمد بن 


عبودیته بقية» فان كنت له وحده عبد 
كنت مما دونه حرا. 

ومن أقوال الصوفية فى هذا المجال 
أيضاء ما صرح به آبو الحسن بن بنان” 
بآن الحرية أن يكون السر ‏ القلب . حراء 
إلا من عبودية سيده؛ يصح لك بذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى 
العبودية للحق» والحرية عن الخلق ۳۳ 
ويصرح 'الحسين بن منصور الحلاج" 
(۳۰۹ه/۲۲٩م)‏ بأن "من أراد الحرية 
فليصل العبودية". وقال آبو على الدقاق" 
(ت١٠4ه)‏ آنت عبد من أنت فى رقه 


وأسره. فإن كنت فى أسر نفسك فأنت 


بد نفسك؛ وان كنت فى أسر دنياك 


فأنت عبد دنياك”". 


وعلى نفس الدرب؛ يسير"السراج 
الطوسی؛ قائلاً “إن الحرية الا يملكك 
#بيء من المكونات وغيرها فتكون حرا 
لا ت لله عبدا: فلا يكون العبد 
عدا حقاء ویکون لا سوی الله 
e‏ 

وقد استند الصوفية فى هذا التصور 
إلى ما ورد عن الرسول ## من دعوة 
التخلص من معبودات الدنياء وأن التعلق 
بها على حساب عبودية الله استرقاق؛ 
فوجب على الإنسان التحرر منها. قال #: 
"تعس عبد الدينار» تعس عبد الدرهمء 
تعس عبد الخميصة؛ تعس عبد الخميلة؛ 
إن أعطى رضىء وان لم يُعط سخط". 

فالحرية تعنى عند الصوفية توحيد 
العبادة؛ وعدم الخضوع لأحد سوى الله 
وهی قائمة على القاعدة الآساسية التى من 


- ۲۵۵ - 


چک 1 الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أجلها بث الرسل جميعًاء وهی إفراد الله 


بالعبودية. قال تمالى: ( وم أزسلتا 
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لاک من رُسُول لا وحن له هل إل 
ِل أا اغبدون 4 (الأنبياء:0). 

وبهذا يتحقق الفرض الأساسى من 
وجود الانسان» وهو العبادة» أو كما قال 
تمالى: ل ناخ أن وآلون إلا 
ِيَحْيْدُونٍ 4 (الذاريات:07). 

فالصوفية تربط بين تصورهم للحرية 
ومفهومهم للتوحيد فى المبودية» فالصوفي. 
حُرّإذا توحدت عبوديته للّه. فإذا كنت الها 
وحده عبدًا كنت عما دونه حرًا. 

ویرتبط بكمال العبودية والحرية 
إسقاط التدبیر» والتبرؤ من كل ما سوى 
الله فالحري ة هسی الخروج عن رق 
الكائنات: وعن الدنيا بأكملها. أو كما 
يقول "إبراهيم بن أدهم": 'الحر من خرج 
من الدنيا قبل أن يخرج منها؛ وعلامة 
الحرية سقوط التمییز عن قلبه بين أمور 
الدنيا والآخرة» فلا يسترقه عاجل دنياه 
ولا آجل عقباه. 

ولأن مقام العبودية - الذی هو من 
أشرف القامات - لا يتم الا بترك التدبیر 
لله والسصبر على البلوی؛ والتبری من 


الحول والقوة. والتسلیم إليه. والوفاء له. 
وانطاعة لأحكامه. فاسقاط التدابیرهو 
مظهر عبودية الانسان له , ودليل على 
إقراره بريوبيته وتوحیده تعالی. ومن هنا 
كان للتوحيد صلة ایض بالحرية عند 
الصوفية. 
ثالثًا: الحرية والتوحيد: 

يتسم التوحيد عند الصوفية بالإقرار 
بكمال وحدانية ذاته تمالی» وأنه واحد لا 
شريك له فى الذات والصفات والأفعال. 
ذهو الفاعل والمدبر والمريد لحكل شىء من 
الأجمال والحركات دون سواه. 

وقد فهم الصوفية التوحيد بأنه انفراد 
بل - بالفعل فى الوجود» 
كما انفردت ذاته بالأزلية. وبالشل فهموا 


الله - 


الشرك بأنه إشراك فاعل حقیقی آخر 
غيره معه فى الوجود. 

والتوحید . عندهم . له مستويات» منها 
توحید العامة؛ وتوحید الخاصة؛ وتوحید 
الصوفية؛ وهم خاصة الخاصة ف 


اعتقد أو علم بالدليل بأنه تعالى واحد» أو 
غلب على قلبه رؤية الحق» حين غفل 
الخلق فهو موحد'”". 

فمن حصل له التوحيد الأول فهو 
مزمن؛ وهذ! توحيد العوام»ومن حصل له 


- ۲۵۱ 


الثانى د 
العلماء: ومن حصل له التوحيد الثالث فهو 
من الصوفية» وهو أعلى درجات التوحيد 
والتوحید | ف سره أبن القي 
الجوزية (۷۵۱ه-) هو أن يشهد انفراد 
الرب تبارك وتعالی بالخلق والحكم» وأنه 
ما شاء کان؛ وما لم يشاء لم يڪنء وأنه 


عالم» وهذا توحيد الخاصة أى 


تتحرك ذرة إلا بإذزنه:ء وأن الخلق 


مقهورون تحت قبضته"". 

وهذا ما أكده أيضًا "أب و طالب 
الکی عندما عرف التوحيد عند أهل 
المعرفة بأنه اعتقادهم أنه "لا فاعل حقيقتا 
إلا الله - عزوجل- 
هو الذى لا يستعين بغيره. وعندهم أن فحلا 


لا یتأتی من فاعلین؛ والا کان 


شرست ۷ 

ووصل الایم ان بتوحيد الریوبیسة؛ 
وإفراد الألوهية بالخلق والتدبیر لكل ما 
فى الکون من موجودات وأفعال إلى حد 
اعتبارهم أن كل شىء هو مجردٌ موضوع 
لأحكام القدرة الالپية. فقد روی عن 
آبی عثمان الغریی (ت۲۷۲ه) عندما سيل 
عن الخلق أنه قال: قوالب وأشباح تجری 
علیهم أحكام القدرة ۳ 

وجهل الجنید اطلاق المشيئة الالبية 


موسوعة التصوف الاسلامی 
والایمان بذلك أصلاً من أصول التوحید إذ 
إن التوحید عنده هو آمعرفتك أن حرکات 
الخلق وسکولهم فعل الله - عز وجل - 
وحده لا شريك له؛ فإذا فعلت ذلك ققد 
وجدته . 

وهذه العبارة الأخيرة تدل على اعتقاد 
الجنید » ومعه ال يفل شرك من 
ينسب لغير الله فعلاً حقیقیّا. على سبیل 
الخلق والإحداث هو واقع فى الشرك. 
زوجل - بالخلق» 
:وشمول التدبیر أصلاً من أصول التوحيد 
ت مخالفته إلى الشرك. فالتوحيد ليس 
هجرد إسقاط كثرة الاریاب» بل إسقاط 


وجمل إفراد الله - 


لباب کئلك. فالوحد هو من لم 
يشرك مع الله أحدًا فى تدبیره وحکمه 
وعلمه وأمرهء وقضائه وخلقه؛ ورزقه 
وعطائه؛ وذلك لأن التوحيد هو الاعتقاد 
بانفراد الله - عز وجل - بالفعل وحده؛ 
حتى بالنسية لخلق معاصى العباد. 

وهذا الفهم للتوحيد يثير مسألة 
جوهرية فى مغهوم الحرية عند الصوفية 
آلا وهی كيف لا تصدر عنهم المعاصى» 
شم يحاسبون علیها؟ وإذا كان ما فى 
الوجود ليس فيه إلا فاعل واحد فقط هو 
اللهء فكيف يفسرون طريقهم العملى فى 


- ۲۵۷ 
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السلوك والترقى للوصول إلى اللّد5! 
قال 


1 وفی 
إليها عن طریق مجاهداته. فکیف يسلك 
طريقًا ليس له فمل فيه؛ ولا ثمرة نجهود 
أو اکتساب. وهل الإنسان مجبر بمقتضی 
القضاء والقدر؛ آم أن القضاء والقدر لا 


علاقة له بمفهومهم عن الحرية ولا صلة له 


بالفعل الانسانی؟ 

رابعا: الحرية والقضاء والقدر: 
قضية الحرية وعلاقتها بالقضاء 

والقدر من أهم القضايا التى تناولتهذا 


الرسالات السماويةء وقد عرضها القران 
فى مواضع متفرقة» كما آنها من صقر 
المسائل الفكرية التى أثارت نزاعا فكريًا 
عقائديًا بين الفرق الإسلامية. بين اتجاه 
قاشل بقدر يخضع له الإنسان ف / 
أفعاله؛ وبين اتجاه يرى أن الإنسان يصنع 
فعله؛ دون تقیید لحريته. 

أما الصوفية» فقد أسسوا مفهوم 
القدر على توحيد الله وإفراده بالخلق 
والفاعلية. معتبرين فى ذلك أن الایمان 
بالقدر شعبة من شعب التوحيد.. قال ابن 
عباس "الإيمان بالقدر نظام التوحيد» فمن 
كدب بالقدر نقض تکذیبه توحيده ومن 


آمن بالقدر صدق إيمانه توحيدو"". 


وقد ذهب أواثل الصوفية إلى أن كل 
شىء بقضاء الله وقدرته؛ حتى أفعال 
العباد. وحفيظ عن أكثر شيوخ الصوفية 
الأوائل ما يفيد إيمانهم بشمول القدرء 
وإحاطته تنكل أفعاليم وعلى العبد أن 
والنفع؛ والعطاء والنع؛ 
والبدی والضلال» والسعادة والشقاء؛ کل 
ذلك بيد الله لا بيد غيره وأن کل ذلك 


مسجل فى لوح محفوظ هو القضاء والقدر. 


يشيقن أن الث 


وقد فسر الکاشانی" القضاء بأنه: 
م الله فى الأشياء بمقتضی علمه 
بأحوال القوابل فى الغي ب» فإنه مطلع 
بَدْاته على أحوال کل عين من الأعيان مما 
يقتضيها ويقبلها إلى الأبد. وهى الأحوال 
التى عليها الأعيان حال ثبوتها. والقدر 
توقيت تلك الأحوال ب الأوقات. وتعلق 
كل واحد منها بزمان معين؛ ووقت مقدر 
بسبب معين. 
فالقضاء لا توقيت فيه. والقدر تعيين 
بل حال فی وقت معين لا يتقدمه ولا 
يتآخر عنه؛ فالقدر تفصيل القضاء وتقدیر 
ما قضى بحسب الازمان من غير زيادة ولا 
نقصان"**. 


فالتضاء هو حكم الله العام الجمل؛ 


2 


و بله خير» والقدر يل ذلك 
الحكم العام الجمل؛ لأنه توقیت هذا 
الحكم وتخصيصه فى الموجودات على 
نحو يؤدى إلى وجود عالم أفضل. والقضاء 
هو الحكم الإلبى الأزلى فى الأشياء: وهو 
بمنزلة القرارات الإلبية الأزلية. والقدر هو 
توقيت وتفصيل لبذا الحكم الأزلى فى 
الموجودات الخارجية» فهو بمنزلة القرارات 
الإلبية الحالية 

وهذا ما عبر عنه "ابن عریی بقوله: 
"تعلقها . الذات العالية . بالأحكام قبل 
وقوعها يسمى قضاء.. وتعلقها بوقت وفؤع 
الحکم يسمى قدرا" 

ویقسم "ابن عریی" الأمر الالبی إلى 
نوعین: آمر تکلیفی: وامر ت 

الأمر التکلیفی الذی یخاطب الله به 
العباد فیطیعونه أو یم صونه. 


ات أعيانهم الثابتة 
والأمر الت الذى يعبر عذ 
بالمشيئة الالبية» وهو قانون عام ي 


الوجود» وبمقتضاه يسير كل شىء فى 
الکون» حتى أفعال الانسان. 


شىء فى الوجود 


وعلى هذا کل 
خاضع للأمر التکوینی» سواء فى ذلك 


الخيرأو الشر؛ والطاعة أو ا ية 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
والإيمان أو الكفر. فإذا أتى الفعل موافقًا 
للأمر التكليفى سُّمِى طاعة واستلزم 
الحمد. وإن أتى الفمل مخالقًا له مى 
معصية» واستلزم الذم. 
والفعل الانسانی فى کلتا الحالتین 
عين الطاعة للأمر التکوینی» واللّه يريد 
الفمل حتی وان كان شرا » ولکنه لم 
يأمربه؛ وان كان يبدو من خير أو شر؛ 
كان مقدرا منذ الأزل. وقد شاء الحق 
وجود هذا الخير أو الشر فى العالم. وال 
يعلم الأشياء کلها : ویریدها كما يعلمها 
هم فیها أفعال البشر. 
فما أخن به الصوفية هو إثبات القدر 
ام الحیط؛ وإثبات العناية الإلبية 
للکون» شاملة ومحيطة لكل ما فى 
الوجود "فلا يخرج عن قدرته مقدور.. ولا 
ل فى ملكه غيرما 
القضاء””". 


بق به 


ولكن ال مشككلة تظهر للإنسان الذى 
يترد ب علس أفعاله عقاب فى الآخرة؛ فما 
موقف الصوفية من المعاصى الإنسانية» 
هل هی من قدر الله وقضائه ام أن 
للإنسان مطلق الحرية فى اختيارها 
وفعلها؟ 


يذهب سائر الصوفية إلى إثبات موم 


- ۲۵۹ - 
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يشمل أفعال العباد وال 


سب 5 
القدر حت لوك 
الإنسانى الخلقى» بما فى ذلك المعاصى» 
ومن ثم تكون معاصى العباد بقدر الله 
وخلقه ولیسست واقعة بغ 
مخالفة لإرادته التكوينية. 

ويدخل "الت "الأشهاد” فى 
مفهوم القدرء حيث يقول: "خاق الله الخلق 
على معرفته؛ وابتلاهم بنفسه . ويفهم 
"الأشهاد” فى قوله تمالى: ( دهم عل 
2 الوا € (الأعراف: 
۴ بععنی أن الله ابتلاهم فى عالم 
الذر؛ وزودهم بذلك بایمان فطرى. ثم 
أرسل الرسل بقوله تعالی: $ وَمَا گنا مین 
رَسُولةً 4 (الاسراء:۱۵) 

فاتصل العلم السماوى النازل بالوحی 
بسالعلم الفطرى القسروس فى التفوس 
بالاشهاد» وهو سبحانه وتمالی قبل ذل 
قد قهرهم بقدرته» وأنفذ فیهم مشیئته, 
وأجرى عليهم أحكڪامه» وهو القائم عليهم 
بملكه؛ وهو يفعل كل ما فيه 
للخلائق. 

وکی نفهم هذه السألة فهمًا صحيحًا 
لاد من معرضة موقف الصوفية 
مشكلة تعليل أفمال الله» وينتقل 
"الکلابادی" (178ه/140م) ما يراه معبرًا 


بقوله: اجمعوا على أن 
الله تعالى يفعل بعباده ما يشاء؛ ویحکم 
فيهم بما يريد كان ذلك أصلح لهم أو لم 
يكن؛ لأن الخلق خلقه» والأمر آمره؛ 
ولولا ذلك لم يكن بين العبد والرب فرق» 
لأن القول بالأصلح يوجب نهاية القدرة» 
ونفاد ما فى الخزائن وتعجيز اللّه» لأنه إذا 
فعل بهم غاية الصلاح فلس وراء الغاية 
شسيء؛ فلو أراد أن يزيدهم على ذلك 
الصلاح صلاحًا آخر لم يقدر عليه. تعالى 


عن رأى الصوفية 


۳ 


له عن ذلك””", 

وغالبية الصوفية يوقنون أن لله فى 
خلقه حيكمة:؛ وأن له فى كل أفماله 
سرا ؛ وان خفى على الإنسان أنه فى مقام 
الرضا بالقضاء؛ وليس ذلك عن تعظيم لله 
فحسب؛ بل عن يقين أن له فى كل فعل 
الطيفة؛ ولهم إشارة خاصة إلى ما كان بين 
الخضر وموسى . عليه السلام . لیعبروا عن 
خيرية أفعال الله» وحكمته التى قد تغيب 
وتخ شى الكثيرين والفزالی 
(ت۵۰۵هب/۱۱۱۱م) له كتاب امه 
"الحكمة فى مخلوقات الله 

2 الله وارادته للخيرفى كل ما 
خلق» وفى کل ما قضى وقدر(. 

ویذکر الکلابادی : أن الصوفية قد 


د 


أجمعوا أن جميع | فعل الله بعباده من 
الإحسان والنعمة والصحة والسلامة 
والإيمان والبداية واللطف تفضل منه» ولو 


نم يفمل ذلك لكان منه جائراء وليس 


على الله بواجب. 
ويؤكد الکی" أن من شروط صحة 
إيمان انعبد أن يصدق بجميع آقدار ال 


تعالىء خيرها وشرهاء وأنها من اللّه تعالى 
سابقة فى علمه؛ جارية فى خلقه 
بحكمه؛ فلا حول لهم عن معصيته إلا 
بعصمته؛ ولا قوة لبم على طاعته الا 
برحمته؛ وأنهم لا يطيقون ما لهم إلا به« 
ولا يستطيعون لأنفسهم ضرا ولا نفعًا الا 

شيئة الله"''. وليست معاصى الما 


اء الله ومشيثته وعلمه وحفظه 


ذقطء بل هی واقعة وحادثة بخلقه أيضاء 
فلا خالق إلا الله 

ویمکن القول إن الصوفية يجمعون 
على خلق الله - عزوجل - لأفمال 
العباد بما فيها العاصی؛ ويفرد 
"الكلاباذى” فصلاً بعنوان 'قولبم فى 
القضاء والقدر وخلق الأفعال" 

وكانت نقطة الخلاف بين الفرق 
الباحثة فى الفعل الإنسانى تدور حول خلق 


أفعال العباد» هل هى من خلق الله تعالى أو 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
ينثن إلى 


من إحداث الإذ 
طرفين على طرقى نقيض» مذهب ي 
الانسان مجبر فى كل أفماله» ولا حول 


ولا قوة لهء وهو مذهب الجبرية» ومذهب 


ان؟ وانقسموا 


بت أن 


آخر یثبت للانسان قدرة واستطاعة؛ وهو 


مذهب القدرية. والغريب أن يقف الصوفية 


موقف نقد ورفض لكلا الاتجاهين. بل 
يوجهون نقدهم لكل منهاء ومن هنا 
رض موقف الصوفية من الاتجاهات 


الباحثة فى الفعل الإنسانى حتى يتسنى لنا 
معرفة موقفهم الخاص من الفعل والحرية 
خامس: موقف الصوفية من الجبرية 
والقدرية: 

یسرض ابن قيم الجوزية لوقف 
الجبرية» وموقف القائلين بالاختيار آومن 
یطاق عليهم القدرية» لي 
الصوفية بينهم» وهل هم من آهل الجبر أم 
هم من أهل الاختيارة 
أ- نقد الصوفية لمذهب الجبر: 

الجبره و تفی الفعل حقيقة عن 
العبد» وإضافته إلى الرب تعالى. 

والجبرية أصناف» فالجبرية الخالصة 
هى التى لا تثبت للعبد فمل ولا قدرة على 
الفعل أصلاً. والجبرية المتوسطة هی التی 


ان 


اث 


, المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وممن ينطبق عليهم القول بالجبر 


الخالس. الجهمیة: وهم انباع جهم بن 
صفوان" : ویطلق على "الأشعرية” آنهم من 
بالجبرية التوسطة. 
ويذكر ابن قیم الجوزية" موقف 
الجبريسة؛ ویسصفهم ب أنهم یصولن: 
إنهممجبورون على أفعالمم» وأنها واقمة 


بغير قدرتهم؛ بل لا يشهدون أنها اضالیم 
البتة. ویقولون: إن أحدهم غير فاعل على 
الحقيقة, ولا قادر: وأن الفاعل فيه غیره؛ 
والحرك له سواه؛ وآنه آلة محضة, 
وحركاته بمنزلة هبوب الرياح وحركات 
الأشجار". 


ويرفض كثير من الصوفية هل 


الاتجاه» ويعتبرون أصحابه 
القدرية» وأث اداوة للّه؛ ومناق 
لکتبه ورسله ودينه. 


وإن كانت هناك بعض الأقوال وردت 
عن عدد من الصوفية توحى بأن أصحابها 
من أهل الجبر. 

ولكن الغالبية العظمی من الصوفية 
ترفض أصحاب هذا الاتجاه. وترى أنهم 
أعداء الله حتناء وأولياء إبليس. 
ب- تقد الصوفية للقدرية: 

والقدرية هم الذين ينفون الجبر» 


ويثبنون لانسسان فلا وإرادة ومشيئة 
يكون بها الإنسان مسئولاً أمام الله عن 
آفعاله. وهؤلاء يشهدون "أن هذه الجنايات 
والذنوب هم الذين آحدئوها ؛ وأنها واقعة 
بمشيثتهم دون مشيثة اللّه تعالى؛ وأن الله 
لم بق ليهم؛ ولم ي 
شاءهاء ولا خلسق أفمالهم؛ وأن العباد 
لقون لأفع الم بدون مشيئة اللّه؛ 
فا معاصى وال ذتوب خلقهم لا آنها خلق 
الله. 


بر ذل له تبه» ولا 


خا 
ویرفض الصوقية هذا الاتجاه ایض 


لأنْ)بله قد حكم فى تقدیره على عبده 
كا لیف ضه سبحانه ویگرهه» ويلوم 


تایه وأنه لو شاء لعصمه منه. 


ولحال بینه وبينه. وأنه سبحانه لا يُعْصَى 
ن فى العالم شىء إلا 
فلله تعالى حكمة فى ظهور الماصی 


والذنوب» وهی من الآيات والحگم التی 
خلقها الله: وقد تحل على الكثيرين: 
ويضرب "ابن القیم" عدة أمثلة على هذه 
الحكم التى قد تخفى على غالبية البشر؛ 
كما خفیت على سيدنا "موسي" عندما 
صاحب الخضر" . عليهما السلام . ونذكر 
منها مثالاً واحدا: وهو أنه لولا المعصية 


- ۲۱۲ 


من أبى البشر بأكله من الشجرة 
على ذلك ما ترتب من وجود هذه الموجبات 
العظام للرب تمالى» من امتحان خلقه 


وتكليفهم وارسال رسله؛ وإنزال 
واظه-ار آياته وعجائبه؛ وتنويها 
وتصرينها. فلو ّدر أن آدم لم ياكل من 
الشجرة.. لم يكن شىء من ذلك. 
سادسًا: نشأة مفهوم الحرية عند 
الصوفية: 

يكاد يكون التصوف المعتدل أصدق 
جوانب التصوف تمثيلاً للفكرة الصوفية 
لا مين حيث اتساقه مع أحكام الشرع 
وتعالیم الدين قحسب» بل من حيث بعده 
عن الأصول الأجنبية إذا قورن بالتصوفٌ 
الفلسفى؛ ومن ثم كان معبرًا عن تيار 
ٍسلامی, 

ومن المؤكد أن التصوف تجرية ذاتية 
للصوفى؛ ومن ثم فإنه من المتعذر أن تجمع 
الصوفية وحدة فكرية تؤلف بين أفرادها 
مبادئ وأصول عامة» ولاسيما موققهم من 
مشكلة الحرية. فالصوفية مختلفون 


اتجاهات ومذاهب. وتجارب خاصة ذاتية 
وهو أمر يتقبلونه بصدر رحب» ولعل هذا 
هو مقصد رويم حين قال: "الصوفية بخير 


ما تنافروا: فان اصطلحوا فلا خير 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
o‏ 


لم تُشكل الحرية عند أوائل الصوفية 
نظرية متكاملة» وإنما ظهرت لديهم فى 


س العیارات ود الأبيات الشعرية ؛ 
دما وجدت في الم ة القائلة بان 
الحياة سجن أو قبرلبا أن فى 


تصوراتهم. وكان ألموت يعنى عنسدهم 


التحرر من هذه الحياة؛ لان الموت یقربهم 
من الله اکثر. 

وقد تبنى الصوفية هذه الفكرة » 
خفى اليوم الذى توفى فيه آداود الطائى" 
زر ې بحدهم فى منامه أنه سمعه يقول "الآن 
تقرجت من السجن . وهكذا يبدو المالم 
تا لذين یحبون الله تعالى. والحياة 
ليست فى الحقيقة إلا سجنًا متصلاً. 

ومما تجدر الإشارة إليه ضى هذا 
المجال أنه على الرغم من اعتبار الحياة 
سجا والوت تحررًاء فان حرية من هذا 
النوع لم تقد إلى آی شىء يرتبط بمصطلح 
الحرية وأبعاده أو مضاميته الدنيوية» 
وكان من المتوقع أن يصبح البعد 
الميت افيزيقى للحرية قضية تعنى بها 
النظرية الصوفية. 

ثم يبدأ الاهتمام بالحرية فیما بعد؛ 
ويآخذ حيرا فى كتاباتهم وأفكارهم 


۲۳ 


' المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وأشعارهم. فیخصص القشیری فصلاً 
للحرية فى رسالته» وهو فصل سي 
تأثير كبير فيمن جاء بعده؛ بل إنه فى هذا 
الفصل يجمع كثيرًا من أقوال الصوفية 
السابقين عن الحرية. 
ومن أقوال الصوفية عن الحرية"" 


قول "الزقاق" (ت150ه , ۰۲٩م)‏ من كان 


ون له 


فى الدنيا حرا منها كان فى الآخرة حرًا 
متها" 
وقيئل للشبلى (ت1؟؟ه/10كم): ألا 


تعلم أنه رحمن؟ فقال: بلى؛ ولكن منذ 
عرفت رحمته ما سألته أن يرحمنى. 
ومقسام الحرية عزيزء وک ارم 


"أيو العباس السیاری" (ت437؟1ه) یقول؛ که 
صحت صلاة بفیر قرآن لصحت بهذا 
آلبیت. 
آتمنی على الزمان محالا 
أن تری مقلتای طلعة حر 

وقال 'أبوعلى الدقاق" 
(ت۶۰1ه/۱۱۰۱ج): "من دخل الدنيا وهو 
عنها حرء ارتحل إلى الآخرة؛ وهو عنها 
حر 

أما أقوال المشايخ فى الحريةء فقال 
"الحلاج" (ت۲۰۹ه/۲۲٩م):‏ "نله لا تصل 
إلى صريح الحرية وعليك من حقيقة 


الحصافى”: 
(ت۲۲۷ه/۹۸۱ع): من آراد أن يذوق طعم 
الحرية؛ ويستريح من العبودية فلیطهر 
السريرة بينه وبين الله تعالى”. 


وقال بت 


وقال آمنصور بن إبراهيم الصری" 
(ت ۰٣‏ ۳ھ /۹۱۸م) فى شعره: 
ما بقى فى الإنس حر لاولافی الجن حر 
قد مضى حر الف ري قي سن فحلو المیش مر 

وقال 'إبراهيم بن أدهم”: إن الحر 
الكريم يخرج من الدنيا قبل أن يخرج 
مها واضاف: لا تصحب إلا حرًا كريمًا 
تيصع ولا يتكلم" 

وگل هذه الأقوال لم ته 
الصوفية نظرية متکاملة. ولم تشفل حيزا 
مهما من كتاباتهم: باستثناء بمض 
الأقوال والحكم 

وظل الأمر علسى هذا حتى جاء 
"القشيرى" الذى آفرد الحرية بباب خاص 
فى رسالته وكان هذا غريبًا على صوفية 
هذا لزمان: فالکلاب_سانی 


ل لدی 


(ت ۹۹۰/۳۸۰ ق) الذى توفى فى تاريخ 
مقارب لتاريخ وفاة القشیری» ووضع كتابًا 
حول الصوفية؛ لم يفرد الحرية بياب 
خاص. وه 


ذا فإنه لا یمکن أن نتوقع 


وجود معلومات وافية حول المصطلح من 
المؤلفين السابقين للقشيرى. 

آما من جاء بعدهء من أمثال الإمام 
الفزالی (ت۵۵۰۵-/۱۱۱۱م) فقد كان 
واضح التردد فى حديثه عن الحر والحرية 
فى كتابسه "الإحياء' وقد أشار إلى 
المصطلح؛ وأدرك أبعاده الأخلاقية 
والسياسية: ويبدو أنه كان يعتبر الحرية 
قيمة فى هذين المجالين فقط*". 


وعند "ابن عربی" (ت/۱۲۶۰م) تناول 
موضوع "الحرية" فى کتابه الفتوحات 
المكية". وافرد لبا صفحات تعد قلیلة إذا 
قورنت ب ضخامة كتابه؛ وتأتی هذه 
المناقشة لفكرة الحرية فى أثقاء عرضه 
للحياء والذكر؛ كما تناول هذه الفکرة 
أثناء حديثه عن الحرية فى مقابل 
العبودية . الأمر الذى أدى إلى بحث مفصل 
فى مصطاحين آخرین؛ هما الغنى والفقر' 
اللذان يرتبطان بالحرية ارتباطا وثيمًا فى 
نظر "ابن عربی". ثم يخصص بعد ذلك 
فصلين آخرين للحديث عن "مقامات 


الحرية" ويخصص فصلاً آخر يتناول أبعاد 
الحرية. 
وبعد أن دخل مصطلح "الحرية" قى 


أدبيات الصوفية على يد القشیری" أصبح 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
إهمالة على ما يبدو غير ممكن. ومكذا 
أصبح موضوعًا لتقاش دائم؛ وأصبح على 
كل صوفی بعد ذلك أن يُدِى برآیه فى 
الحرية. 

وقد ذهب بعض الغلاة من المنتسبين 
إلى التصوف إلى أن التحرر من أعباء 
الواجبات الدينية خطوة فى طريق الحرية» 
وكان هناك ميل أحيانًا للاعتقاد بان 
مون الواصلين 
بالنخبة» تخول لم حق التخلى عن 
العبادات المفروضة؛ كما تخول لهم حق 
ايكاب بعض العاصی" لكن بشكل 
يما فان السيطرة كانت للموقف 
العتبدل«آالنی كان له موقف قريب من 
اتجاه أهل السنة من الخلق فى الغالب» 
ئا يميل إلى الاتجاه السلفى وقد نامح 
فى بعض آرائهم بعضا من الأفكار 
الأشعرية عن الكسب والاختيار وما إليها. 
سابعًا: أركان الحرية الإنسانية: 


هناك حرية خاصة بمن ي 


وأحيا 


الحرية فى الإسلام تشى 
بمصطلحات» مثل النية والقصد والإرادة» 
والا. تطاعة والقدرة والاختيار والفعل 


والكسب والمسثولية؛ فكل هذه العناصر 
هى أركان الحرية. ولحكى نفهم نظرية 
الحرية عند الصوفية لابد أن تلم بتصورهم 


3 


الجلس الأعلى للشكون الإسلامي 
لبذه الأركان أو العناصر. 
-١‏ النية: 

النية عند الصوفية ركن من أركان 
الإيسان» وهی عقد القلب» ويلزم منها 
الإخلاص لقبول العمل. معتمدين فى ذلك 
على قوله #: «إنما الأعمال بالنيات» وإنما 
لكل امرئ ما نوى: فمن كانت هجرته 
إلى الله ورسوله فهجرته إلى الله ورسوله. 


ومن كانت هجرته لدنيا يصيبها أو امرأة 
یذ ا فهجرته إلى ما هاجر إليه» 


فالنية هی فعل القلب واعتقاده» وهی فى 
باطن الانسان؛ وهی موضع النظر والعمل, 

وقد تعارف الصوفية فى آواخر القرن 
الثالث الپجری على مصطلح لصو 
ومعناه عندهم صدق الارادات والنیات 
القرونة بالنهوض إلى اللّه. قال آحمد بن 
آبی الحواری (ت۲۲۰ه): "من ق 
قصوده غير الحق. فقد عظمت استهانته 
بالحق" ۳, 

قالنية الحسنة هی: أن يكون الانسان 


يريد الله بجميع أعماله وأضماله, 
وحركاته كلها ظاهرها وباطنها 
فالإنسان مشاب فى المقام الأول على 
إرادته؛ وما ينشأ عنها من قصود ورغبات 


ونيات. أما الحركات والسكنات التى 


تحدث فى أعمال الجوارح وتتشأ عنها 
الأفمال: فهی عندهم فعل اللّه. والنية هی 
التسی ت ب العمل النسبة إلى معانی 
الخير والشر. 

ولعل الصوفية كانوا يقصدون بالنية 
توجيه الإرادة السابقة للعمل إلى هدف 
واحد مع اختلاف الأعمال والعبادات. وهذا 
البدف هو رضاء الله تعالى وابتفاء محبته» 
ولذلك قالوا: إن النية روح العمل" و قلب 
الومن والنية آول القصد والنية هی ارادة 
العاقل وغايته من عمله, فکانها العلة 
الفاگپة فى نفس وعقل الفاعل قبل أن یقوم 
بالشعل. والنية فى باحلن الانسان وقلبه 

ومن ثم فهی. موضع نظر رب العالین 
من سر العبد". 

والت تری لا يعطى قي ة للعمل فى حد 
ذاته» بل القيمة الخلقية تکمن فى النية» 
فالعمل مع فساد النية مردود على صاحبه: 
والنية الخالصة مع تخلف العمل» بسبب 
عجز أو 
ن أتم العمل سواء بسواء. 
أما الإرادة التى يتم بها الفعل» والتى 
النية نتاجًا خالصًا لبا؛ فهى منسوبة 


فقد استطاعة يجازى عليها الرء 


اللإنسان وهذ! ينقانا إلى موضوع الإرادة. 
۲- الإرادة والاختياره: 


-- 


حرية الارادة عند الصوفية تختلف 
اختلافًا کبیزا عما لدى غيرهم» فهم 
يبدأون الحديث عن الإرادة؛ ثم ينتهون 
بإسقاط الارادة. ذلك أن كثيرًا 
الصوفية يجاهدون أنفسهم ويترقون فى 
الأحوال والمقامات بالإرادة» ثم فى نهاية 
الطريق يفنون عن أنفسهم ليتحقق ليم 
البقاء باللّه» وهم يسقطون تدبيرهم مع 
الحق: حتی يتولى الحق تدبير آفصالپم 
وأعمالیم» فه ذا مرادهم من المجاهدة 
وهدفهم من الفناء. 

ويثبت القشیری للإنسان ارادة؛ 
والارادة عنده سابقة على کل فعل» بحيث 
یمکن اعتبارها علة؛ وانما سميت هل 
الصفة إرادة» لأن الارادة مقدمة کل آمر» 
فما لم يرد العبد شيئًا لم یفعل ۳ 

والصوفية اعتدوا عمليًا بحرية الإرادة 
الإنسانية؛ بما يفرضونه على أنفسهم من 
أنواع المجاهدات والریاضات. وألوان 
الزهد والتقشف: وضروب العبادة 
والمناجاة» إلى غير ذلك من أنواع القربات. 
وهذا يعنى أن الإرادة عندهم هی: عنصر 
الحركة فى الطریق؛ وأساس الوجود 
والمعرفة؛ بها يثبت الصوفى وجوده؛ ویبلغ 


مطلوبه؛ ويتصل بربه. فهى نقطة البدء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ونقطة النهاية؛ لا يبدأ المريد إلا بهاء ولا 
ن أن يصل بدونهاء وهى من المتصوفة 
بمثابة العقل عند الفلاسفة. وما التصوف 
إلا ثمرة وجدان حى وإرادة قوية؛ فالذوق 
الصوفی ليس عملاً من أعمال العقل» 
وإنما هو مظهر من مظاهر الوجدان 
والارادة. و التجرية الصوفية كلها سلسلة 
من الحركات الوجدانية والإرادية» 
والصوفى أولاً وأخيرًا مريد". 
وبعد أن يصل الصوفى بإرادته إلى 
هذا الطریق, عليه أن يتخلى عن إرادته 
بی پترك کل شىء لله فالله هو المريد 
ف الحقيقة نكل شىء 
رقتسم بعض الصوفية الإرادة إلى 
ثلاث درجات: 


الدرجة الأولى: ذهاب عن العادات 
بصحبة العلم وتعلق بأنفاس السالكين مع 
صدق القصد ؛ وخلع كل شاغل عن 


ان ومشتت من الأوطان. 


وترويح الأنسء والسيربين القبض 
والبسط. 

الدرجة الثالشة: ذهول مع صحة 
الاستقامة» وملازمة الرعاية على تهذيب 


الأدب. 


۲۹۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

وقد ظن بعض السالكين من 
الصوفية أن الطريقة الكاملة للتصوف 
هی ألا يكون للعبد إرادة أصلاً. وهذا 
ليس ما عناه مشايخ الصوفية لما نادوا 
بالتجرد عن الإرادة» كقول البسطامی": 
"آرید الا أريد”؛ لما قيل له ماذا ترید؟ 

والصوفية لما توجهوا إلى مرضاة اللّه, 
فإنهم آرادوا لآنفسهم ما آراده الله لہم» 


ودعاهم إليه؛ فنبذوا الدنياء وفضلوا 
الآخرة. یقول القشيرى: "امريد فى عرف 
هذه الطائفة من لا إرادة له فمن لم يتجرد 
عن إرادته لا يكون مرید۳**. 


وهذا يدل على مدى تمسك الصبوفية,.- 


بإثبات الارادة الإنسانية؛ لأن من لا إرادة 
له لا يستطيع أن يتركها إرضاء لله. أما 
من له إرادة وتركها لإرادة اللّه؛ فم 
الصوفى الحق. ولذا يقول “الواسطي”: آول 
مقام الرید: إرادة الحق - سبحانه وتعالى 
- بإسقاط الإرادة”" وهذا المقام من 
أعلى مقامات الصوفية. 

ومن هنا لزمت استقامة المريد العابد 
بإرادته واختياره على الطريق الذى اختاره 
اللّه له مع الالتزام بأحكام العبودية: 
وهو ما آکده الکلابادی" قائلاً: 'اختار 


المؤمن الایمان وأحبه واستحسنه وآراده 
وآشره على ضده وکره الکفر وأبقضه 
واستقبحه ولم يرده؛ وآثر عليه ضده 7" 

إن كثيرًا من الصوفية یجاهدون 
أنفسهم: ویفنون إرادتهم حتى يفنوا عن 
أنفسهم: لیتحقق لهم البقاء بالله» 
ویسقطون تدبيرهم؛ حتی يتولى الحق 
تدبير افعالیم وأعمالبم؛ فهذا مرادهم من 
الجاهدة؛ وهدفهم من الفناء؛ لأن فناء 
الع ن صفاته وإرادته؛ هو بقاژه 
پصفات الله وإرادته. 

ومن شم ينصح الشيخ عبد القادر 
الجيلانى أحد أتباعه قائلا: 'افن عن 
الخلق بإذن الله تمالی؛ وعن هواك يأمر 
الله تعالى؛ وعن إرادتك بفعل الله تعالی» 
وحینشذ تصلح أن تكون وعاء لعلم الله 


(r, 
. ى‎ 


تما 
ولیس معنى ذلك غياب الدور الإنسانى 

أو الإرادة الإنسانية فيما يجريه الحق 
تعالی» وإنما هی اجتهادات من بعض 
الصوفية الذين ينسبون الفعل الانسانی لله 
لىء ولکسنهم لا ينتكسرون إرادة 
الإنسان؛ ولا ينفون عنه صفة الإرادة» 


خاصة فى بداية سلوك الطريق؛ أو خوض 


-۲۹۸- 


التجربة الصوفية. 

وهذا تأكيد على أهمية المجاهدة 
النفسية فى ترقى المقامات» والتحقق 
بالأحوال. فالإرادة هسی: بدء طريق 
السالكين؛ وهى اسم لأول منزلة 
القاصدين إلى الله تعالى؛ وسميت هذه 
الصفة "إرادة" , لأن الإرادة مقدمة كز 
أمرء فما لم يرد العبد شيئًا لم يفعله. 

وهذا التضارب الذى قد يفهم من 
موقف الصوفية من الإرادة يجب أن يفهم 
على أساس: هل حديثهم عن هذه الإرادة 
فى بداية الطريق الصوفى أم فى نهایته؟ 

فإذا كان فى بدايته فهم یزکدون 
دور العبد فى القيام باضاله وارادته ذ 
ذلك. 

وان كانت لدی بعضهم ع 
وأقوال تنفى عن المريد إرادته وأفعاله فهى 
فى مرحلة الفناء والبقاء مع اللّه. 

-٣‏ القدرة والاستطاعة: 

يفرق الصوفية فى القدرة بين نوعين 
من القدرة؛ قدرة قديمة لله تعانی» وقدرة 
حادثة للإنسان. وهی كما يقول "عبد 
الكريم الجیلی": القدرة قوة ذاتية لا 


تکون إلا لله.. وه غة نفسية بها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حب 
ظهرت الريوبية؛ والقدرة الموجودة فينا 


ات الاختيار 
الحر مقوم أساسى فى إثبات حرية العبد» 
ووقوعه تحت المساءلة» وتوقيع الجزاء فى 
الآخرة؛ ونجدهم يثبتون مقومًا آخر من 

ات الحرية يتمشل فى إثبساتهم 
لاستطاعة الإنسان على تحقيق ما يختار 
وقدرته عليه. فهم علموا وأيقنوا أن الله 
استخلفهم فى الأرض» وآنهسم فى دار 
اختبار وبلوى: وخلقوا للاختبار فى هذه 
اليدان»أومن ثم فان الاستطاعة تظهر فى 
هوم وی من خلال فهمهم للفاية من 
خلق الإنسان ووجوده فى هذه الأرض» 
لکی یحقق معنی الابتلاء. 

الله - سبحانه - اعطی العبد 
ومكنه؛ فاصبح قادرا مستطيعًا فاعلاًء 


فآمره - سبحانه - بالتواضع واللين» 
تذكر العبد نعم الله علیه؛ وعلم أن 
حوله وقوته وقدرته واستطاعته من الله؛ 


زال عنه الكبر؛ ولزمه الخضوع 


والتواضع. 
كما أنهم أثيتوا استطاعة الإنسان 
ه على ما دونه من المخلوقات المسخرة 


ا 


له وأثبتوا للانسان استطاعة خلقها الله 


له هی استطاعة وقدرة حادثة: لکی تتم 


بها آفعاله. والجوارح الظاهرة هی آدوات 
الاستطاعة التی حول الفمل من النية 
والقصد والإرادة الداخلية والاختیا 

التحقق الفعلسی لال القدرة 
والاستطاعةء فتحول الاستطاعة والقدرة» 
والإرادة من حيز النية إلى حيز التحقق 


المادى الظاهرى وتصير الإرادة لبا فعل 


خارجی ظاهر وملموس؛ یحا ل 


الانسان؛ ويه يكتسب المدح أو الي 


الثواب أو العقاب. 


يرى الصوفية كما حك ىه 


"الکلاباذی" أن الاستطاعة يخلقها الله 
لهم مع أفعاليم؛ لا تتقدمها ولا تتأخر 
عنهاء ولا يوجد الفعل إلا بها ۳*۳ 

وفهم الاستطاعة على هذا النحو يبطل 
تقلة يفعل بها 
مایشاء» ممالا يوحى بامکا 


وصف الإنسان بآن له قوة 


حدوث 
فمل خارج عن قضاء الله وقدره. ولذلك 
ت قبل الفعل» ونکنها 
مقارنة للفعل أى حینما یشتفل العبد بأمر 
ما يريده» ویهم بعمله يهبه الله القدرة: 
ويخلق له هذا الفعل أيضًا 


فالاستطاعة لي 


وتحديد وقت مقارنة القدرة للفعل 

دد موقف 2۸ رمن الجبرأو 
الاختيار؛ فهناك من رفض وجود تلازم بين 
القدرة والفعل» وکان هذا هو موق 
الجبرية؛: وهناك من قال بسبق القدرة 
للفعل» وأنها هى المحدثة للفعل» وهی قدرة 
لى فعل الضدين؛ وهذا هو موقف 
القدرية والمعتزلة. وهناك من قال بتلازم 
القدرة للفعل؛ وهم أهل الكسب. 

أما الصوفية؛ فهى تثبت للانسان 
قيدرة؛ ولکنها ليست سابقة للفعل» وهی 
ایشا ليست صالحة للضدين» بل هی قدرة 
تلعفل واحد » وهی قدرة حادثة يخلقها 
الله للإنسان لحظة الفعل. 


ومن هنا كان الصوفية أقرب قى 


تصورهم إلى الأشاعرة القائلين بالکسب؛ 
وهذا راجع فى أغلب الظن إلى أن کئیرا 
من الصو اب الاتجاه 


الأشعرى. مثل 


ة كانوا من | 
القشیری" و النزالی"» ولذا 
يعبر القشيرى عن هذا الکسب بقوله: "إن 
الله خالق أ 
مكتسب لأفعاله» وللبد قدرة هی 
استطاعة تصلح للك سبء ولا تصلح 
للخلق والابداع» فالله خالق غير 


مساب العيدء والعبسد 


۷ 


۳ .والعيدم يس 
بخالق"؟, 

وال‌صوفية لا يعتبرون الاستطاعة 
اليشرية هی الأعضاء والجوارح» بل هى 


عرض يرد على الانسان من الخارج. فهی 
ليست قوة أو ملكة دائمة فى ال 
البشرية: ولا هی أيضنًا سلامة الأعضاء» 
وهذا ما آکده الكلاباذى بقوله لو 
كانت الاستطاعة هى الأعضاء السليمة 
لاستوی فى الفمل كل ذى أعضاء 
سليمة”": ولكن هذه القوة متفاضلة بين 
الزيادة والنقصان» وفى وقت دون وقت| 
وهی غيرباقية, ولا تصلح لأفعال متعددة 
ويستدلون على ذلك بقصة موسى هته 
مع العبد الصالح وقوله تعالى على لسان 
العيد الصالح $ قال لك آن طبع مَعِّ 
صا 4 الک 


استطاعات لأفمال أخرى قام بها موسى 


ض:1۷). ومعلوم أن ثمة 
تلا وهناك أفمال أخرى ليست فى 
استطاعته» ومن ثم فاستطاعة الانسان 
ليست قوة أو قدرة ذاتية مستقلة ومصاحبة 
له طيلة حياته؛ بل هی واردة عليه من 
الخارج» حادثة فیه: وهی عارضة له 


وینفرد التستری" عن سائر الصوفية 


موسوعة الت 
فى فھم الا 
آنها قبل الفعل وأثناءه ویعده؛ ولکنه مع 
ذلك يزكد عدم استقلال الاستطاعة 


يف الاسلامی سس 


تطاعة البشرية» حيث رأى 


البشرية عن القدرة الإثبية» لأن الاستطاعة 
تكون خاضعة للإرادة الإلبية أثناء الفعل» 
وهذا حرص منه على تأكيد المسئولية 
الخلقية للإنسان. 


وبصرف النظر عن اختلاف الصوفية 


حول ال ب» فانهم يلتفون عند ضرورة 
تحرر النقس من التعلق بالأسباب فدلك 


مهم یتنافی مع صريح الحرية. 


وأخيرًا فالحرية عند الصوفية لا 
رى الاختيار الحر؛ ولكنها تعنى 
تحرر النفس من البوی» ومن التعلق بالدنيا 
ولذاتها. إن معنى الحرية لا ينفصل عن 
معنى العبودية. والحرية ليست فى موقف 
عدم الا 
الاکترات إزاء علائق الدنيا واحوالبا» 


فيستوى لدى الصوفى كل شىء من شدة 


تراث فى الاختيار» ولكن عدم 


ورخاءء أو منع وعطاء؛ ولا یفرح بموجود 
ولا یأسف على مفقود. فهو يتجرد من 


الرغبة فى الدنياء ويتهيأ للا 


وهی أيضًا ليست حالة انفصال بين 
الإنسان وبين أسباب الحياة أو متع الدنیا ؛ 


۲۷۱ - 


] الجلس الأعلى للشئون الاسلامية سس 


وانما هى فى البعد عن التملق بنعيم الآخرة النفس» ولکی يكون الانسان حرًا فقط 
جزاء على الجهاد والعمل: فالآخرة وان يجب الا تستعبده آعراض الدنیا 
كانت خيرًا وابقی» غفى طلب نمیمها أو ولا اعراض الآخرة 

خشية جحيمها مظهر آخر لرغبات 


أ.د/ منی آبو زید 


Y= 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
البوامش: 


(۱) الراغب الأصفهانى: المفردات: تحت السيد كهلانى: طبعة الحلبی. القاهرة؛ ص۰۱۱ 

() عبد الرزاق الكاشانى: لطائف الأعلام فى إشارات أهل الإلبام. معجم المصطاحات والإشارات الصوفية : تحقيق سعد 
عبد الفتاح. مطبعة دار الکتب المصرية: القاهرة: ۱۹۹۵م» جا صرالةء 14 

() السشریف الجرجانى: التمريضات: دار ان 
۱۹۱/۱م: ص-۰۱۰۰ وایضنا حمد النتشبندى الخالدى: معجم الكلمات الصوفية» تحقيق اديب نصر الدين. 
مکتبة الانتشار العربى. ط۰۱ ۰۱۹۸۷ ص۲۸ 

() فرائز روزنتال: مفهوم الحرية فى الإسلام» ترجمة د. معن زيادة؛ ود. رضوان السید. معهد الإنماء العربى؛ بیروت؛ 
طا ۷م مه 


اب از ٠‏ القاهرة؛ دار الکتساب اللبتسانى» بیروت؛ طا 


(۰) آبو عبد الرحمن السلمى: ملبضات الصوفية. تحقيق نور الدين شريبة. مكتبة الخ انجى؛ القاهرة؛ طلاء 
1/۹ ام 000 

() المصدر السابق» ص۲۹۰ 

۱0 


الرسالة تحقیق د. عبد الحلیم معمود » وآخر؛ القاهرة 1455م جاء ص۸۳۰ 
(۸) العلوسی: المع تحقیق د. عبد الحلیم محمود ؛ وآخر ي اٹ اشرو .۲٠‏ 
(4) شمس الدین الرازی (-۵17) حدائق الحقائق» تحطیَد یم سيد عبد الفتاح مكتبة | 


144 Ee انلام‎ 


(۱۰) الشيخ مصطفی المروسى: نتائج الفكار الق نی الرسالة التشيرية للأتصارى البروی؛ دار 
الطباعةء القاهرة» -19(هء ۲ صة؟: 


(۱) ابن فيم الجوزية. مدارج السالکین. تحقیق د. عبد الحميد مدکور. مراجعة د. حسن الشاذمى: مطبعة دار الکتب 
المصرية, القاهرة: ۰2۱۹70 ج؟؛ ۱۱۸ 
)1١(‏ أبو طالب المكى: قوت القلوب» مکتبة النسی بالقاهرة؛ ج! ؛ ص1٩۰‏ واي 


فاروق أحمد حسن دسوقى: مشکلة 
الحرية عند الفلاسفة والصوفية فى الإسلام . رسالة دكتوراه. كلية دار العلوم . جامعة القاهرة» ۱۹۷۸م» ص41 

(۱۳) القشیری: الرسالة, +۰۱ ۲۸. 

(14) ابن القیم: مدارج السالكين؛ جا .۱۱۸ 

(۱۰) فصوص الحکم لابن عربى بشرح الکاشانی: ص1٠٠‏ 

(۱۰) القشیری: الرسالة» جاء ص۵۰. 

(1) الکلابانی: التعرف لذاهب أهل الت 
۰ م» انظر ص. 

() د. أحمد معمود صبعی: الفلسفة الأخلاقية فى الفکر الإسلامى؛ العقليون والذوقیون؛ أو النظر والعمل .دار 
المارف مصر» ط؟؛ ص۲۲۳. 


Ia 


الحليم محمود؛ طه عبد الباقی؛ القاهرة 


(15) أبو طالب الکی: قوت القلوب» ج۲» ص175» وأيضًا محمود عبده عبد الرازق: مفهوم الحرية عند الصوفية فى 
القرنين البجريين الثالث والرابع. رسالة بدار العلوم . جامعة القاهرة 4۱۶ اه/6؟15م تحت رقم (/11): ص۱۰۷. 

(۲۰) الشهرستانى؛ الملل والنحل» تحقيق الأستاذ عبد العزيز الوكيل؛ مؤسسة الحلبی؛ القاهرة, جداء ص۸0 

(۲۱) ابن القيم: مدارج السالكين؛ ج۲: ص۱۰۸ ؛ ۱۰۹. 


تيه ادجاس تام شتو اساد 


:5 ابن ۱ 


مدارچ السالکین؛ ج۲» ص۱۱۲ 


(۲۴) د. أحمد محمود صبحی: الفلسفة الأخلاقية: ص۲۲۱ 

(4؟) فرانز روزنتال: منهوم الحرية فى الاسلام» ص55 ٩6‏ 

(۲۰) الرجع السابق» ص50 

(50) السراج الطوسی: اللمع؛ ص11 

(۲۷) الکی: قوت القلوب؛ ص۰۱۷ وأيضًا فاروق أحمد حسن دسوقی: مشكلة الحرية عند الفلاسفة والصوفية فى 
الاسلام. رسالة دکتورا: - كلية دار العلوم جامعة القاهرة ۱۹۷۸م - ص۳۸۱. 

(۲۸) القشیری: الرسالة؛ ص۲٩‏ 

(10) د. ابراهیم بیومی مدکور: فى الفلسفة الاسلامية منهج وتطبيق» دار العارف؛ القاهرة: 1517م جلاء ص۱۸۰ 

(۲۰) القشیری: الرسالة» ص۳۲ 

(۲۱) للصدر السابق؛ ص4۷۲. 

(۱) الكلاباذى: التعرف لمذاهب التصوف» ص15 

(۲۱) عبد القادر الجیلانی: فتوح الغيب بهامش كناب قلائد الجواهرى فى مناق القادر محمد بن يحيى الحل 
مطيعة الحلبی؛ فصر » 5 ۱۹01/۵۱۳۷۵م؛ صا 

(:) عبد الكريم الجيلى: الإنسان الكامل فى معرفة الاو کول ویل/ ۰۱۰ القاهرة؛ ۰۱۸۷۱ ص۵۷. 

(۲۰) الکلابانی:التدرف ذهب أهل التصوف, ص11 

(۳۰) إمام حنفی سيد عبد الله: الآراء الكلامية وق ری سانة لاجستيرء كلية دار العلوم: جاء 


رقم (۰)۱۱۰۸ م701 


ة القاهرة 


(:5) الكلاباذى: التمرف مذاهب أهل التصوف» ص10 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


الحضرة وا لحضور 


تمهید: 

يمد الحضور من | صطلحات 
السصوفية التى لا تفهم الا من خلال 
مصطلح آخر يتلازم معه؛ وهو مصطلح 
الفيية؛ فيذكر هذان المصطاحان 
متلازمان كوجهين لعملة واحدة تدل على 
حالة الصوفى الذى ینیب عن الخلق ليبقى 
مع الحق. 

وليس هناك فرق فى النوع بين لیب 
والحضور: فهى أحوال تنتصی إلى ذوق 
المريد فى نهاية طريق الإرادةء وثمرة من 
ثمرات الحب والشوق والبيام؛ وغاية المريد 
الاستغراق فى الحضرة الإلبية؛ وکا 
يقول الطو 
والحضور والصحو والسكر.. من أحوال 
القلوب المتحققة بالذكرء والتعظيم لله 


(ت۲۷۸ه-): والغیر 


عزوجل ۳ 
آولا: معنی الحضور: 

لبذا المصطلح تعریف لضوی: وآخر 
اصطلاحی. 


أ) التعریف اللغوی: 
الحذ 5 + تقول: 
الغائب قدم؛ وحضر المجلس شهده؛ 
وحضور الأمر خطوره بالبال» وحضور 
متها الى 
للحضرة» تقول: کلمته بحضرة فلان؛ 
وت بحضرة الدار أى بقریها ”° 
با لتعریف الاصطلاحی: 
یحتف معنى الحضور عند الصوفية 
عن معناه عند القلاسفة» فالحضور عند 


البديه شور مرادف 


الفلاسفة کون الشيء حاضراء وهو 
نوعان: حضور ذهنى؛ وحضور معنوى أما 
الحضور المعنوى فهو الحضور الذهنی؛ أى 
أن تكون صورة الشيء موجودة؛ فهو 
وجود الشيء بالفعل فى مكان معين وأما 
الشيء فى الذهن فقد ندركه إدراكا 
مباشراء أو إدراكا نظرياء أو أن يكون 
الذهن شاعرا بحضور الشيء؛ ومنه قولهم 
الشعور بالحضور. 


ويقصد الصوفية بالحضور حضور 


3500-5 


س ۳ ١‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
القلب بالحق عن تجلياته الذاتية والوصفية 

بيبته بالحق عن الخلق» أو 

بالخالق عن الخلق ۰*7 ويكون العبد 
حاضرا بالحق؛ لأنه إذا غاب عن الخلق 
ن كانه 
الله على 


بين يدى ربه تعالى 


والفعلية عند غ¿ 


حضر بالحق؛ بمعنى أن ي 
حاضرء وذلك لاستیلاء ذ 
قلبه. فهو حاضر بقاب 
"فعا سب غیبته عن الخلق یکون 
حضوره بالحق؛ فان غاب بالكلية كان 
الحضور على حسب الغيبة" " ويث 
الصوفية إلى نوعين من الحضور؛ الأول 
فيهما حضور العبد بقلبه لريه؛ ویسمیه 


القشيرى (ت ۶1۵ه) حضورًا بحق. 

والشانی يسميه حضورا بخلق» ولك 
عند ما يرجع العبد إلى إحساسه بأحوال 
نفسه وأحوال الخلق. 

ومن الصوفية من تطول به الفيبة؛ 
ومنهم من تدوم غيبته؛ وتختلف احوال 
المريد فى الغيبة قياسًا على اختلاف 
أحواله فى الحضورء وذلك ب بما 
يخصه الله من رتبة. 
ثانيا: الحضرات (الحضرة القدسية): 

يتكلم الصوفية عن معان متمددة 
للحضور والحضرة؛ منها ما آشار إليها 


القاث 


انی (ت:1هس) فى معجمه 


فذكر أنواع عديدة من الحضرات منها: 
ة الپوية» وحضرة أحدية الجمع؛ 


وحضرة الجمع والوجود» وحضرة الطمس 
وحضور الا جمال» والحضرة العندية؛ 
والحضرة الريوبيية؛ و. 
وحضرة الجلال: وحضرة الجمال؛ 
وحضرة القرب؛ وحضرة التدلی؛ وحضرة 
الصفاء: وحضرة ظهور الخلق ب 
الحق» وحضرة الالوهية وغيرها من اقسام 


الحضرات. 


ة الارتسام» 


فات 


ونذكر معانى بعض هذه الحضرات: 
- فالحضرة العندية تعنى حضرة 
"العن" المضاف إلى الحق عز شأنه؛ مثل 
جَحُونَ» 


(قصلت: ۳۸ ۰ وقوله تعالى: ( ون ین 


قولسه نگ الى : ل فَالذِينَ عمد ريك 


حرا 4 (الحجر: 00١‏ ۰ 
وغير ذلك مما يعبر عنه بلفظ العندية 
المضافة إلى الحضرة الريويية؛ وتلك 
الحضرة هی باطن کل الظروف الزمانية 
والمكانية؛ والمشار إليها فيما ينسب إلى 
النبى ##: ليس عنسد ربكم صباح ولا 
مساء». 

حضرة الجلال: هی الحضرة التى يرى 
الحق فیها نفسه لنفسه فى نفسه لنفسه 


شم إلا عد 


من غير اعتبار تعين من مظهر أو نسبة أو 


- ۲۷۱ 


غير ذلكء؛ وهی الحضرة التى لا مطمع 
الأحد فى نیلها؛ وهذه الحضرة هی باطن 
كل جلال وهيبة: وهی تظهر فى الوجود 
بصورها العقلية والحسية والخيالية. 

حضرة الجمال: هى باطن كل جمال 
وحسن وبهاء وزينة فى الذوات والأوصاف. 

حضرة الكمال: هی الحضرة الجامعة 
بين الجلال والجصال» وتسمى الحضرة 
البرزخية؛ وما من آية من آيات الکتاب: 
ولا كلمة فى الوجود إلا ولبا ثلاثة أو 
جلال وجمال وڪمال. 

حضرة الا لوهية: وهی الأسماء الت 
تظهر احکام الالوهية من معانی الرحملة 
والك والخلق والرزق وغیر ذلك. 

حضرة ظهور الخلق بصفات الحق: 
وهی عن دما ر تخلص الخلوق من قیود 
الكثرة بحيث لا يبة 
المتعينة فى الحضرة» فإنه قد يظهر 


ات الحق» من إحياء المي 


ری حقيقته 


ت وإبراء 
الأكمه والأبرص. 

ويقسم الجرجانى (ت ۸۱۲ه-) 
الحضرة الإلبية عتد الصوفية إلى خمس 
حضرات هی ": 

حضرة الغیب الطلق؛ وعالمها عالم 
الأعيان الثابتة فى الحضرة العلمية فى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
حضرة الشهادة الطلقة: وعالمها عالم 
اللك. 
وحضرة الغیب الضاف, وهی تتقسم 
على ما يكون آقرب منه الفیب الطلق؛ 
ویسمی بعالم الملكوت. 
والخامسة: الحضرة الجامعة للأربمة 
المذكورة: وعالمها عالم الإنسان الجامع 
لجميع العوالم وما قيها. 
شالم اللك مظهر عالم اللکوت؛ 
وهو عالم المثل الطلق» وهو مظهر عالم 
الجپروت أى عالم الجردات وهو مظهر 
عتالم الأعيان الثابتةء وهو مظهر الأسماء 
(لاتیه؛ وانحضرة الواجدية؛ وهی مظهر 
الحضرة الأحدية. 
والحضور الكلى ويذكر على أنه 
غة لله تعالى» وهی القول: إنه جل چلاله 
حاضر وشاهد على كل شيء؛ أى موجود 


"0 ۲ 
1 ان "ما الحضور 


الخاص فهو المقصود بالحضرة القدسية؛ 
أو الحضور للحضرة الإلبية. 

وإجمال الحضور هى الوعى بمعيته 
تعالى؛ أى يشعر الصوفى أنه مع الله ولا 
يكاد يدرك معه شیثا آخر؛ يقول التسترى 


ضور أفضل من اليقين؛ 


(ت ۲۸۳ه) “الى 


- ۲۷۷ 


ر المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لأن الحضور وطنات» واليقين خطرات" ٩‏ 
فالحضور استقرار یفتی فيه العبد عن 
4 وذاته وغيره؛ ويبقى مع الله غي 
فناء عن الخلق ويقاء بالحق؛ مع الله 

وا مراد بحضور العبد مع الله شهوده 
الحق تسالى من خلف الحجب» أو علمه 
بنظر الحق تعالى إليه: كما فى قوله 
صلی اللّه عليه وسلم: «کانك ترام“ 
ويعتبر الصوفية أن هذا الحضور هو 
أكمل فى التنزيه ممن يشهد الحق من 
خلف الحجب» ومن هنا نرى أن الشهود 
يعنى عندهم الحضورء وما دام العبلا 
موصوفا بالشهود والرعاي 
فإذا فقد المشاهدة خرج عن داشر 
الحضور؛ فهو غائب. والغيبة عن جميع 
الأشياء من أقسام الفناء؛ وفيها يغيب 


فهو حاض وله 


الفانی عن شعوره بنفسه ویفیره. 

وللوقوف فى الحضرة الإلبية آداب» 
وأدب العارف فوق کل آدب. قال ذو النون 
المصرى: 'إذا خرج المريد عن حد استعمال 
الأدب» فإنه يرجسع من حيث جاء”: 
ويقتضى الوقوف فى الحضرة الإمساك 
عن القول فى طلب المأرب» وفيه قيل 
الانبساط فى القول فى الحضرة ترك 
الأدب: وحفظ أدب الخطاب هو حسن 


الأدب فى مواقف القلب ومواقف القرب. 


وحضور الق اب للمرید عن ذاته, 


قلما غاب عن ذاته بصفاء الیقین؛ فهو 
کالحاضر عنده - تعالی - أو كما قال 
الشاعر: 

إذا تغيبت بدا وان بدا غيبنى”". 
ثالئًا: الغيبة والحضور: 

الغيبة والحضور معنيان متلازمان؛ إذ 
أنه إذا حدث الحضور تحققت الفیبة» وإذا 
انتفت الغيبة لم يتحقق الحضورء ومجرد 
الغيية عن الحس الذى هو المحو أو 
تبكر هو مقدمة لما يجرى فى حالة 
یب ؛ لأن الغيبة عن الحس مقام أو حال» 


"تقل من عالم الحس والشهادة إلى 


عالم الفیب؛ كأن النفس تغيب عن 
جسدها وشمورها بهذا إلا لجسد: 
فيتخلص منه المريد؛ لتصبح نفسه وقلبه 
من ساكنات غرفة النور؛ ويمكن أن 
يقال: إن مقام أو حال الغيبة هو مقام 
برزخى اوسط الإفادة فيه بالمعنى المصطلح 
عليه بينضاء ولا انتفاء فيه آجسام بل هو 
يحدد تخوم عالم النور؟, 

والغيبة هی مقام الكثرة» أى مقام 
الخلق؛ والغيبة هی غيبة القلب عن علم ما 
یجری من آحوال انخلق لاشتفلال انحس 


۲۷۸ 


بما ورد علیه: ومتى فنى العبد عن الخلق 
استولى عليه سلطان انحقيقية. فهو حاضر 
بالحق» غائب عن نفسه وعن الخلق”" 
ویعرف الكلاباذى (ت ۲۸۰ه) الغيبة 
قائلا: معنی الغيبة أن يغيب - أى الرید عن 
خطوط نفسه فلا يراها ؛ وهی أعلى 
الخطوط» قائمة معه» موجودة فيه غير أنه 
غائب عنها بشهود الحق””". 

والغيية على ثلاث درجات: الأولى: 
الغيبة عن رسوم العادات. والثانية: غيبة 
السالك عن رسوم العلم لقوة نور الکشف 
والثالثة: هی الغيبة لسکوت الثانوية فا 
الحضرة 

وهذه الغيبة هى غيبة العارف "لائ 
وصل إلى الحضرة؛ أى حضرة الجمع التى 
يكون العارف فيها فانيًا عن عينه 
ورسمه» ممحو الأثر» غائبًا عن الأسماء 
والصفات فى الذات الأحدية فى مرتبة عين 
الجمع. وهذه المرتبة هی التى یفیب فيها 


الفناء والة بد البقاء والياقى لا 


000 


وقد تبلغ أحوال الغيبة عند الصوفية 
درجات بعيدة من الاستفراق شهود 


الحق؛ حتی لا يدرى نفسه أو أى شيء 


حوله: وربما یکون بوادر من الحو 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
اشف به عبده ؛ وروی عن على بن 
الحسین 4# أنه كان فى سچوده فوقع 
حريق فى داره فلم ينصرف عن صلاته» 
فسئل عن حاله فقال: آلبتنی الثار الکبری 
عن هذه النار”*". ويضرب الصوفية عدة 
أمثلة على هذا الشعور بالغيبة الذى يستولى 
على الإنسان عند الشعور بالحضور القوى 
القاهر لوعى الإنسانء اثناء تواجده 
بالحضرة الالبية. 

فالثال الأول: إذا دخل رجل على عالم 
أو سلطان أو رجل جليل القدر؛ زهل عن 
نمه وعن مجلسه» وربما ذهل عن ذلك 
اريس أيضاء حتى إذا سئل بعد خروجه 
کنان عنده فى الجلس لم يستطع أن 
يخبرء لفرط دهشته وانبهاره بالجلال الذى 
رآه 

والشال الثانى: ذكره القرآن للنسوة 
اللائی قطعن آیدیهن حين شاهدن يوسف . 
ليه السلام . فمشاهدة جمال يو 
والانشغال به غيبهن عن الإحساس بألم 
قطع أيديهن. 

فإذا كان الجلال البشرى والجمال 
البشرى يفقد الإنسان !. 
ذاته وعن غيره» فما بال الحضرة فى معية 
الذات الإنبية ذات الجلال والجمسال 


اسه. ويفيبه عن 


۲۷۹ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والكمال؛ حينئذ تكون الغيبة 

فالحضور هو حضور العبد با 
غيبته عن الخلق» وذلك بسبب استيلاء 


نكر الحق على قلبه: ودوامه منه؛ 
وحضوره بالحق بقدر غيبته عن الخلق» ثم 
اشفا فن حضوره ع1 

رتبته بمعان یخصه الحق فيهاء وقد یقال: 


ون ۾ 


حضير العبد بمعنى عاد من غيبته. 

ويرتب الصوفية العارفين فى مراتب 
تتناسب بحسب تحققهم من الحضور 
وأعلى هذه المراتب مراتب الأنبياء؛ يليهم 
الصديقين. يذكر الجنيد (ت۲۹۸ ه) هذه 
المراتب بقوله: "كلام الأنبياء بناء علي 
حضور» وكلام الصديقين إشارات ي 
مشاهدات ۳ 

وللعبد أفعال وأخلاق وأحوال, الأفعال 
هی تصرفاته الاختيارية» والأخلاق طباعه 
بدل علی 
الأيام» والأحوال ترد على العبد ابتداء: 
وصفاژها (صلاح آعماله. 

ومتی فنس العبد من الأعمال والاخلاق 
والأحوال ی زول إحساسه عن کل ذلك» 
ویسستولی عليه سلطان الحقيقتة: فهو 


النظریة: لكنها تتفیر وت 


حاضر بالحق» غاشب عن نفسه وعسن 
الخلق. 


ويبدأ المريد بالفيبة عن رسوم العادات 
الأخلاق؛ ثم الغيية عن حظوظ 


النفس ومتع الدنيا ولذاتهاء ويترقى فى 


أحوال الغيبة 


تى يغيب عن الخلق 


وأفماهمء وريما كان بينهم وهو غائب 


نهم. فلا يشهد أقوالبم؛ ولا ينظر إلى 
آفسالبم حتى يصل إلى حد الغيية عن 
الإحساس بالنفس؛ وكل ما فى الكون 
بالاستفراق فى أنوار القدسء وتجا 


صفات الحق عليه؛ ويتقلب فى مشاهدة 
الصفات» فیفیب عن بعضها بمشاهدة 
ها الآخر". 

ومن هنا يرتبط الحضور بالمشاهدة 
واللمكاتيي فة وأحيانات نکر هذه 
المصطلحات الثلاثة مجتمعة؛ وفى: 
المحاضرة:؛ والمكاث فة؛ والمشاهبة 

تعبير عن الأحوال التى ي 
أثناء طريقه للّه: ومحاولة الوصول 
لحضرته 


ابدها العبد 


رابعا :الحاضرة والمكاشفة والمشاهدة 
وعلاقتها بالحضور: 

تمثل هذه المصطلحات انثلاث أحوال 
الصوفى فى طريق الارادة» وترتبط 
بالمعرفة عند الصوفى منذ بداية طريقه 
حتى يبلغ قناعات اليقين؛ ويصل إلى 


جنات 


الحضرة الإلبية؛ وتستقر به الأحوال» 
وتقیض عليه التجليات: وإشراقات الأنوار. 

تبدأ المعرضة الأولى فى إطار المنهج 
العقلی الاستدلالى» ثم ما تلبث أن تتطور 
إلى معرفة نابعة من القلب» غير مفتقرة إلى 
دليل وبرهان» وصولا إلى ساحات المعرفة 
الإلبامية؛ والإشراقات التى يباشرها 
الصوفى فى النهایات 

ويتدرج الطريق الصوفى من المحاضرة 
ابتداء؛ ثم المكاشفة؛ شم المشاهدة» 


والمحاضرة تأتى تعبيرًا عن استقبال المريد 
بدايات الخواطر والواردات؛ فالمحاضرة 
هى العمل على "حضور القلب ۳ وق 
يكون بتواتر البرهان» وهو بعد ورا 
الستر؛ وان كان حاضرا باستیلاء سلطان 
الذكر. 

وفى المحاضرة يكون الصوفى حاضر 
القلب بتأثير الذكر الدائم باللسان؛ 
والقلب فى الخلوة» الناتج عن بدايات 
طريق الیقین؛ والمريد فى هذه الفترة 
يستعين بالبراهين والدلائل الكلامية فى 
مدافعة الخواطر والبواجس التى تهاجمه 
فى الخلوة بفرض صرفه عن الذکر؛ 
وشغله بنفسه وحظوطها عن قطع الطريق. 


وصاحب المحاضرة . فى هذا الوقت ‏ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ما يزال متعلقا بباقى النفس» يعالج 
آفاتها» ويروضها على ما آقدمت عليه من 
خلوة وسهر وذکر وجوع وصمت؛ ولذلك 
فهو يناقش ويحاور ويجادل نفسه بهدايات 


تفادها من علوم الظاهر. 

إذن فالمحاضرة هى معايشة الصوفى 
لأسماء الله الحسنى بالذكر الدائم 
والمتواصل وبقلب حاضر حضور القلب مع 
الحق فى الاستفاضة من أسمائهء فأسماء 
الله الحسنى هی المعين الذى يتزود منه 
الصوفى مع ثبات أقدامه فى طريق 
الوك إلى الله ومعراجه الروحى. 

ثم تأتى المكاشفات على قلبه وروحه 
كنوع من المكافئة التى يهبها الله له 
فينبعث العلم من قلبه على شكل 
البامات» يسميها الصوفية بالحدس. فیبداً 
فى هذه المرحلة يتخلى عن براهينه العقلية 
لحساب يقينه القلبى؛ فيستدل بالحق على 
الخلق: وبالصانع على صنعته. 

ففى المرحلة الأولى .المحاضرة - 
يكون محجوبا بالكون عن الغیب» أما 
فى مرحلة المكاشفة يصير مطالعا للغیب 


وتجليات 


يقول القشيرى (ت70؛ ه) 
المكاشفة "حضوره لبعث البيان غير مفتقر 
فى هذه الحالة إلى تأمل الدلیل» وتطلب 


Aa 


مس a‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


السبيل: ولا مستجیرمن دواعی الريب» ولا 
محجوب من نعت الفیب". 
فالکاشفة آول منزل من منازل قسم 
الخقائق» وأول ما يبدو 
والحقائق الالبية أو الكون 
من وراء ستررقیق خلف حجاب شفاف من 
اسم إلبى مقید بحكم؛ ومختص بو 
فاول التجليات التى يراها السائر فى 
يره من الحقائق الإلبية تسمى مكاشفة 
وهى على درجات» أعلاها شهود أحدية 
الذات فى صور الصفات فى مقام البقاء 


ن الصفات 


السائر 


بعد الفناء» ثم تأتى الشاهدة, وفی هنلا 
الدرجة يفنى المريد عن نفسة؛ ويظل باقی 
فى ذلك الفناء لا أثر فيه للبقية من نله 
وهو فى ذلك البقاء يشهد أحدية 
الذات» وهو شهود بالحق للحق. 

وتأتی المشاهدة بعد المكاشفة: 
ویترفسی السالك درجة فينزل منزلة 


الشاهدةء وهی رژية الحق من غير 


و۳ 


تهمت"". یقول الجنید: حقيقة المشاهدة 
"وجود الحق مسع فقدانك؛ فصاحب 
الحاضرة بهدیه قلبه . وصاحب المكاشفة 
يدنيه علمه» وصاحب ال‌شاهد: يفنيه 


۳ 
نين 


وقيسل: إن ال شاهدة إدراك الغيوب 


بانوار الأسرار عند صفاء القلوب من 
الأدناس»ء وخلوصها من الأضداد والأغيار 
فى مراقبة الجبار» فيصير كانه ينظر إلى 
الغيب من وراء سر دقيق من صفاء العرفة؛ 
وورود اليقين. 

وهذه الممانى الثلاثة - الحاضرة 
والمكاشفة والشاهدة» تتداخل فيما بينها 
فلا يتم تجل إلا بعد رفع حجاب الحسء 
ليه الكشذ 


أى أثناء 


» أو الذوق» أو 
العرفة الصوفية؛ ولا يتم الکشف إلا 
بالتواجد : والحضور فى سياق الحضرة 


الائبية قال تعالى: « فكشَفكا عك غا 


م دریگ 4 (سورة ق: ۲۲) 


هذا هو معنی الکشف والحضور 
الاشراقی؛ إذ لا ینقدح زناد المرفة 
الاشراقية إلا أثناء الحضور الإشراقى”". 

وقد تبنت الصوفية مسلكا للقيام 
بالذكر لتحقيق الحضور» كما عقدت 
له بعض الطرق الصوفية مجالس عرفت 
باسم الحضرة؛ يذكر فيه الله بمجموع 
من الأدعية والأذكار والاوراد. صارت 
هذه الحضرة تقليدا جماعيًا يمارسه 
أصحاب الطرق الصوفية من أجل تحقيق 
الحضور الالپی» أو الوصول إلى الحضرة 


القدسية. 


ات ۲۸۲ 


خامسا: الذكر والحضور: 


الذكر مناه احضار القا 
مذكوره؛ ومواجهته إيأه؛ واستمراره على 
ذلك إلى حد تنطمس فيه موارد الزهو 


والنسيان "57 
والذكر معناه التخلص من القفلة 
والفسیان, فالناكر پد ذكوره 


فلى قلبه فهو حاضر مع ذلك الذاکر؛ 
ونا سلما سواه من الأغراض والرغبات» 
فإذا استمر ذلك اورث استغراق الذكر مع 
مذكوره غيابه عن ذڪره“ 

ويؤكد الصوفية على الذكلا 
باعتباره وسيلة لتحقيق الحضور مع الله 
فالد ضور أعلى من الحضور 
البرمانی» وان كان الجسد مستغرقا فى 
النوم» فالذاکر قائم وان نام؛ لأنه نام على 
حب الله ولا يلهيه عنه لاو مما یتلهی به 
الغافلون. 

والذکر بالقلب معناه إحضار الشيء 
فى الذهن. والذكر باللسان معناه التلفظ 
بالشيء؛ والذکر هو تمجید الله بعبارات 
محددة معينة تردد بحسب ترتیب الشعاثر؛ 
ویکون تردیدها إما جهرا وسرا» وشة 
خلاف كبير بين الصوفية حول أفضلية 


خی ۵ 


آحدهما على الأخر' 


موسوعة الت 

وقد تأتى للمريد أثناء الذكر بعض 

الوساوس تجعله غاقلاً عن تر الله 

فيحذر الصوفية من ترك الذگر فى 

الحالة» بل لأن من متابعة الذكر؛ لأن 
الغفلة من الذكر شر من الففلة فيه. 

ویزکد الفزالی (ت ۵۰۵ هف ) على 


عظمة عيادة السذکگرالان ذ الله 


ف الإسلامى 


سبحانه وتعالى مع خفته على اللسان وقلة 
التمب منه صار أنفع؛ وأفضل من جملة 
العبادات مع كثرة الشقات فيهاء ویرشد 
العبد لکی يحقق الحضور قائلا "اعلم أن 
ريق هذا لا يليق إلا بعلم الکاشفة» إن 
توك النافع هو الذكر على الدوام مع 
َو الب آما انخراط الصوفى فى 
الذكر وقلبه غائب عن الله أو منشفل 
بالدنيا یجمل الذكر قليل الجدوى» 
فالذكر النافع يستلزم حضور القلب 
الدائم مع الله ويكون الذكر على هذه 
الصورة هو القدم علس العبادات بل به 
تشرف سائر العبادات. 

وبالذكر يقترب الصوفى من اللّه؛ 
ويحضر إلى حضرته القدسية» فالقرب 
الذى يتكلمون عنه ليس قربا مكانيا» 
وإنما هو قرب روحانى خاص بالوجود 
الاسی؛ والقرب حال يشعر به المريد» 


و 


- المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فيتمثشل الله دائما فى كل خطوة 
يخطوهاء بحيث يدرك أن الله تعالى أقرب 
إليه فى كل آن من حبل الوريد. 

ويفسر الجنيد هذا القرب بقوله: إن 
الله تعالى يقرب من القلوب عباده على 
حسب ما یری من قرب قلوب عباده منه» 
فالفافلون يعيشون فى حلم الله؛ 
والذاكرون يعميشون فى رحمه اللّهء 
والسارفون يعميشون فى لطف اللّه؛ 
والصادقون يعيشون فى قرب اه" أى فى 
حضرته. 

وکان أبو الحسن الشاذلی (ت157 م 
یسمی إلى هذا الحضور: فیناجی ريه فى 
دعائه قائلا: ٍنی أسالك أن تغيبنى بِمَرَبكَ 
منى حتى لا أرى ولا أحس بقرب شيء؛ ولا 


me 
ببعده عنی"‎ 


وبعد القرب يحظى العبد بالتمكن› 
والدرجة العليا منها هى الاستقامة المطلقة 
فى أحدية الجمع والفرق» ورؤية الخلق فى 

ين الحق. وهذه الدرجة هی تم 
العارف» وهی الدرجة التى يستريح فیها 
من الطلب» ويستقر فوق القامات» ويبقى 
العبد بعد أن يفنى» فعندما يصل إليها 
يفنى عن وجوده فى هذه الحضرة: وهی 


ة الجمع؛ فیصیربة ازه إنما 


بوجود ذات الحق تعالى» فالعارف يفنى 
وجوده فى جود الحق تسالی؛ ولا يكون 
موجودا إلا بوجوده تعالى؛ فصاحب هذا 
التمكين وصل ثم اتصل؛ فالسالك وصل 
لنهاية الاستقرار فى الحضرة التى یفنی 
فيها الخلق جميعا ویبشی هو وحده”" 
ولكى يتوصل الصوفية لبذا القرب وهذا 
الحضور القلبى بالحضرة الإلية يأخذون 
فى الذكر فى مجالس جماعية تسمى 
مجالس الذكر أو الحضرة يذكرون فيها 
الله بمجموعة من الأدعية والأوراد 
والأذكار والمدائح النبوية, وقد یصاحبها 
الویقی وبعض الحركات الإيقاعية. 
ويقند الذكر هو القطب الذى يدور 
عليه التصوف كله؛ لأن الصوفية 


فى مسلكهم بخاصة أصحاب رسول الله 


الذى أوصاه الله بهم فى قوله تعالى: 


تفسلك مع لین يدعو ريثم 
ؤة اي رون 4 (الكهف: ۲۸). 
ويعد ال سم الواصلين 
ن السالكين إلى الحضرة الإلبية :وهو 
يحرس الجوارح» ويحفظ الوقت» ويفتح 
أبواب الأنس» ويطبع فى النفوس رسوم 
العبودية: شم يمنحها منشور العتسق, 
ویضمن الخی ل حال؛ ویجدد قوافل 


وفية الذ 


- ۲۸6 - 


السائرين إلى الله» وهی العبادات الت 
ظاهرها أجورء وباطنها حضورء وباطن 
باطنها نور على نور. ويريط القاشانى بين 
الذكر والحضور فى تأويله لقوله تغالى 
« وآذگر رلك لا تسیت» (الكهف: :۲) 
وهى تعنی الرجوع إلى الله والحضور إليه 
"اذكر ربك بالرجوع» أى الحضورء إذا 
نسيت بالففلة. فالذاكر هو جايس الله 
والحاضر بين يديه؛ ينال الذاكر من 
الأسرار والعلوم ما شاء الله. وحضرة الله لا 
يرد عليها أحد ویفارقها بغیرمدد» ویسال 
من ادعى حضوره بقلبه فى ذكره مع ریم 
تعالى: ماذا أتحفك وأعطاك فى هذا 
الحضورة فإذا قال: ما أعطانى شيئا. فيل 
له: وأنت الآخر لم تحضر معه فى ذكره: 
فأنت كنت فى غفلة عن اللّه» لم تحظ 
بالقرب منه. يقول "مخمش الجلاب” 
صحبت أبا حفص اثنتين وعشرين سنة ما 
رأيته ذكر الله تعالى على حد الغفلة؛ وما 
كان يذكره إلا على سبيل الحضور 
والتعظيم؛ فكان إذا ذكر الله تغيرت 
عليه حاله» حتى كأن يرى ذلك منه جميع 
من حضره؟: 

كما يؤكد الخراز (ت۲۷۹ه) هذه 
الفكرة قائلا: "إذا آراد الله أن يوالى عبدا 


= موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
فتح له باب الذكرء فإذا استلذ بال 
فتح عليه باب القرب» ثم رفعه إلى 
الأنس» ثم أجلسه على كرسى التوحيد 
ثم رفع عنه الحجاب وكشف عنه الجلال 
والعظمة؛ فإذا نظر الجلال والعظمة بقى 
يلاهوء فیصیرفانیا بارئا عن دعوات 
نفسه محفوظا لله فكل من فنس ضى 
ذكر الله فان روحه شهدت جمال 
الحضره ۳ 

كما يريط الفزالی(ت ۵۰۰۵ ه) بين 
الذکر والحضور فیری أن أول مبادی 
لك أن يكثر الذکر بقلبه ولسانه 
تقو حتی یسری الذكر فى أعضائه 
وعروته» وینتقل الذکر إلى قلبه»ثم 
ی سکن قلبه ويبقى ملاحظًا لطلویه 
مستفرقا به» شم یفیب عن نفسه 
بمشاهدته, ثم یفنی عن کلیته» فحينئذ 
ینجلی الحق على قلبه؛ ویفلب عليه 
السسکر, وحالة الحضور والج لال 
والتعظیم. 

ویحذر الصوفية من الفقلة عن ذكر 
الله؛ لأن الغفلة تحرم الانسان من الحضور 
أو التواجد فى الحضرة الالبية قال الجیند: 
"الغفلة عن الله تعالى أشد من دخول 
النار ۳۳ 


- ۲۸۵ 


3 المجلس الأعلى للشئون الاسلا: 
سادسا: الحضرة ومجالس الذكر: 
الحضرة مجالس يعقدها بعض 
ال‌صوقية» وخاصة أصحاب الطرق 
الصوفية» أو من يطلق عليهم اسم المريدين 
أو "الدراويش": وهی مجالس تخصص 
لذکر الله تمالى. ویمارس هولاء الذ 
فى جماعة؛ ویرون أنه أمر قد ورد قى 
الکتاب والسنة ؛ وکان على عهد رسول 
الله ل ولم يكن آمزا مبتدعا فى الدین؛ 
فقد قال الله سبحانه وتعالى: ( ليت 
قالوا ربا الم تسوا 4 (فصلت: ۰0۲۰ 
< ودروا الله کییرا 4 (الشعراء: ۲۲۷]: 
< الس کون له يما وففودا على جر 
تن نع لو از رلا 9 


سبح قفتا عَذَّاب لار 4 


(آل عمران: ۰6۱٩۱‏ وکل هذه الا 


لفظ الجمع [الذین) 


وقد روی البخاری أن رسول الله 2 
دخل المسجد فوجد حلقتين ذكر وحلقة 


يَدْعُوت زیم بالقدؤة اي يُرِيدُونَ 


وجه 4 (الكهف: ۲۸) فقال: جعل من 


آمتی من أمرت أن أصبر نفسی معهم" وهم 
أهل الصفة؛ يقال: إن هولاء کانوا النواة 
الأولى للصوفية» كما يستشهد الصوفية 
بالحديث القدسى "آنا عند ظن عبدى بی؛ 
وأنا معه إذا ذکرنی؛ فان ذكرنى فى 
نفسه ذكرته فى نفسی» وان ذكرنى فى 
ملأ ذكرته فى ملأ خير منهم" ولملاً 
الجماعة: وهی ذكر الله فى مجالس» 
يطلق عليها اسم الحضرة 

وتعنى هذه المجالس أن يكون المرء 
حاضرا مع الله بقلبه؛ والحضور هو الوعى 
ميته عز وجل؛ وتعنى الحضور أي المثول 
هی حضرته. 

وقگااستخدمت كلمة الحضرة بمعان 
أوسع مما سبق قبل ظهور الطرق الصوفية 
من قبل ظهور الطرق الصوفية» وابن عربی 
وهو بسبیل وضع مذهبه القائم على وحدة 
الوجود یستعمل کلمة "حضرة" فى معنی 
كثر اتساعاء وذلك حين یتحدث عن 
الحضرات الخمس الإلبية؛ وهو ما سبق 
الإشارة إليهاء ويريد بذلك درجات أو 
مراتب الوجود» أو الموجودات فى سلسلة 
الوجود. 

أما ما يطلقه الدراويش على الحفلات 


الدينية التى يحيونها بانتظام» فتسمى 


- ۲۸۲۵ - 


الحضرة: أو مجالس ال ذکره وه 


تختص بمعنى خاص: وهی إما الحضور 


ع الله قلبا ونکرا ؛ وإما أن يكون 
للحضور القدسى مكانه بينهم فهى “تعبير 
يدل على التشريف والإجلال فى التوجه لله 
والأولياء والأنبياء””. 


وتعد الحضرة بمعناها العمل 
السابق: إحدى الممارسات الصوفية التى 
يواظب عليها أصحاب الطرق الصوفية: بل 
هى من أهم العوامل التى ساعدت على 
بقاء التصوف واستمراریته؛ وذلك أن 
الممارسات تقسوی باطن المتدين: أو 
المتصوف وظاهر سلوكه:؛ وتجعل الفكرة 
الدينية حقيقة حاضرة قابلة للنمو. والتأثر 


والتأثيرفى البيئة التى يعيش فيهاء وقد 
اهتم أصحاب الطرق الصوفية - بصفة 
خاصة - بالمارسات أو الشعائر فى 


الحضرة؛ لما لبا من أهمية فى ترقى المريد» 
والوصول به لا مقامات النفس» 
والشعائر هی التعبير الرمزى عن المشاعر» 
والاتجاهات والقيم والعتقدات عن طريق 
أفعال» وممارسات منظمة تعمل على تقوية 
العتقد نفسه: كما تمد المشتركين فيها 
ببعض أساليب ووسائل الضبط ”° 

ويتم فى الحضرة ذكر الله بترديد 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الأذكار الواردة فى القرآن والسنة» أو 
بالتفكر فى خلقه؛ والقيام بافسال أو 
أقوال تقرب الصوفى من اللّه تعالی؛ بأداء 
نسك» أو 
القلب. 


بادات» أو آفعال مع حضور 


ويستعين الصوفية فى هذه المجالس أو 
اللقاءات بأساليب منها: قراءة القرآن؛ 
وقيام الليل والتهجد؛ وصلاة النوافل» 
اء الله الحسنی» أو قتراءة 


وذکرا 


الأوراد والأدعية أو الحزب وغیرها» وقد 


اا 
وها الذكر المستمر فى الحلقات هو 


الى يهيج الشعور ويملك مجامع القلوب؛ 
ويُسكر ممه الذاكرون فى حميا وغلبة 
محبتهم وشوقهم إلى الله تعالى محبوبهم 
الوحيد ؛ وقوام 
لا إله إلا الله ويسمى ذكر الجلالة» 
ألف من مختارات 


ذا الذ اذ شهادة 


وذكر الحزب وهو يت 
مطولة من القرآن والأدعية الأخرى مروية 
عن بعض الشیوخ» وثمة ذكر أبسط من 
هذاهوذ الأوقات: وهو عبارات 
مصطلح عليها يرددها أصحاب الطريقة 

عقب كل صلاة مرتين فى اليوم على 
الأقل؛ وهناك اصطلاح آخر يستعمل فى 


- ۲۸۷۰ 


هذا المقام هو "الورد"»ومعناه عند الصوفية 
الوصول آو الورود» ويطلق على دعوات أو 
آذکار يصوغها أحد مؤسسى الطريقة, 
وتؤدى على نحو دورى متكرر؛ وتعد 
تلاوتها عملاً أعمال الرياضة الروحية؛ 
والسمی إلى الحضور” 


وقد یسصحب الد 


فق علی 
الدقوف» وريما اصطنع بعض أصحاب 
الطرق الصوفية أسلوب الرقصء ولاسيما 


عند الدراويش من العجم» سواء أكانوا 


مولوية أم نقشبندية أم بكتاشية 
وهذه الجماعات الصوفية المتأخلام 
عندما قامت؛ وتحددت شعائرهم اتخدت 
من الذكر وحلقات الذكر ركنا من 
أركان طريقتها؛ ويصف ماکدونا! 
هذه المجالس بقوله: "يطلق الدراويش على 
الحفلات التى يحيونها بانتظام كل يوم 
من أيام الجمعة اسم الحضرات "۳ 
وريما ب الذكر أغان صوفية» 


كما قد يصحبه الرقص والنقر على شتى 
أنواع الدفوف, والنفخ فى النایات» وضى 
الحضرة تختلط أصوات الذكر مع دقات 
الطبول مع الرقص, وقد وقف الصوفية 
مواقف مختلفة من السماع أو القناء 


الصوفى فى الحضرة:؛ وأيضا وقفوا 


الجلس الأعلى نلشئون الإملامية سس سس سس هد 


مواقف متباينة من الرقص. وأصبحت 
أركان الحضرة ثلاثة أركان 
الذكرء والسماع أو الغناء؛ والرقص. 

-١‏ الذكر: اتفق كل الصوفية على 


أهمية النکر. ولكن أصحاب الطرق 
الصوفية ترى فى الذكر الذى يعقد فى 
الحضرة نوعًا من تريية المريد بالذ 
الدائم للهء اعتمادًا على قوله تعالى: 
١‏ اون گرم 4 فیذهب أحد شراح ابن 
عطاء الله السكندرى (ت۷۰۹ه) إلى 
أهمية الذكر قائلاً إنه اعظم باب أنت 
أوخله لله فاجعل له الأنفاس حراسا ۳۳ 
وارة بط الطريق الصوفى أو التربية 
وی لدی القوم بالذكر؛ وذكروا الله 
فى كل حال ؛و. 
وخاطبوا المريد قائلين لا تترك الذكر 


ذروا من ترك الذكر؛ 


لعدم حضورك مع الله فيه ؛لأن غفلتك عن 
وجود ذكره أشد من غفلتك فى وجود 
ذكره» فعسى أن يرذعك من ذكر مع 
وجود غفلة إلى ذكر مع وجود ويقظة إلى 
ذكر مع وجود حضور؛ ومن ذکر مع 
وجود حضور إلى ذكر مع وجود غيبة عما 

ى ا مذكور: وه 
الله »فهو فعال لما يريد. 


اذلك بعزيز على 


ومن هنا قد نرى المريدين فى الحضرة 


- ۲۸۸ ۰-۰ 


قد يصلون إلى حالة الفيبة والسكت 
والمحوءولا يشعرون بمن حولم بكثرة 
الذكر. واستحضار الحضرة القدسیة, 
ويغيبون عمن حولهم. 

فالطريقة التى يريى بها الشاذلى 
تلاميذه تقوم على ذكر الله فى کل 
حالاته. 2 کرو له قِينمَا وقفودا وغل 


8 یم 4 (الد اء: ۱۰۳) فا ان 
الصوفى يلهج دائمًا بذكر الله فى سفره 
وحضورهم 

وكذلك يعنس أتباع السيد أ 


البدوى (ت ۷١‏ ه) مؤسس الطريقةا 
الأحمدية الحضرة لدوام الحضورقى 
ذكر اللّه» حتى يتحقق الذاكر بما جاء 
فى الحديث القدسى» وتعقد هذه الجالس 
فى الزوايا والتكاياء أو فى الاحتفالات 
الدينية. 

؟- السماع: والسماع الصوفى هو 
كل ما يسمع فى حلقات الحضرة من 
إنشاد أو ذكر للقرآن مع دقات الطبول. 

وللسماع عند الصوفية منزلة خاصة» 
وهومفتاح نحو حالات نفسية عديدة» 
ومختلفة لبا أثرها على حركة الأعضاء: 

اء أكانت منضبطة أم غير منضبطة» 


متناسقة أم عفوية؛ ويسمون الأولى 


موسومة التصوف الإسلامی سس 
التصفیق والرقصء والثانية الاضطراب. 

ویعرف القشیری السماع فى رسانة له 
بنفس العنی یقول فيها: إن السماع هو 
"إدراك الفیوب لسمع القلب لفهم الفژاد 
لحقائق المرادء والوقوف على إشارات 
الحق عند وجود عبارات الخلق» والترقی 
مما يقرع سمع الظاهر إلى ما يوجب جمع 

20 
السرائر”", 

والسماع ضرورة عند الصوفية؛ من 
فقدما فقد عنصرا هاما من عناصر 
الاتصال بالحق؛ والوصول إلى حضرته أو 
كب قال البجويرى (ت 1۵+ه) السماع 
بيه الأسرار لما فيها من المفيبات لتكون 
بدك حاضرة دائما: معبرة عن الحق۳۳. 


وفى حين أجاز بعض ال صوفية 


رمه ومن 
هولاء ابن الجوزى الذى رأى أن سماع 
الغناء يجمع بين شيئين: 

أحدهما: أنه یلهی القلب عن النفگر 
فى عظمة الله والقيام بخدمته 


السماع» نجد البعض الآخر قد 


والثانى: أنه يميل إلى اللذات العاجلة» 


ویدعو إلى استيقائها بع الشهوات 


الحسسية" 
ذلك ينڪر أبو عبد الله بن خفي 


(ت171ه) استماع الغناء والرباعيات مع 


50-5 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الرقص بالایقاع» وغناء الراق 


لأحكام الدين؛ ويعتبره فسقاء ويحرم 


ء اسماء الله وصفاته, ویعتبرهذا مما 


لا يليق به عزوجل", 

ویتتاول العلماء نوعین من السماع 
عند حديثهم عن السماع؛ وهما السماع 
القرآنی وغيرهءولا خلاف أء 


والصوفية على جواز السماع القرآنی؛ بل 
ووجوبه» أما السماع غير القرآنى سواء 
كان قصائد ملحنة أو غير ملحنة -فهو ما 
وقع فيه الخلاف بينهم؛ يقول الغزالى: 
اعلم أن قول القائل: السماع حرام معناه إن 
الله تعالى يعاقب عليه وهذا أمر لا یعرف 
بمجرد العقل بل بالسمع... وقد دل الم 
والقياس جميعًا على |باحته * 

ویشترط القشيرى فى المستمع حضور 
القلب؛ وعدم تكلف الوجد ؛ وطهارة !ل 
بعدم شهود الغير» وعدم اقتراح ما يقال من 
اللنشدءولا يصحح للمنشد إذا أخطاء 
والمبادرة إلى بذل المال» أو الخلق 
الحسن»والصبر على إخوانه لما يحدث 
منهم فى السماع: وال 
الوجد لتحقيق شرط الصدق الذاتی(* 

ويميز الصوفية بين السماع بفرق 
والسماع بجمع؛ أو السماع فى حال 


ن عند 


ال ضور وحسال الغيب 
القشيرى: سماع الفرق حضور بخلق» 
وسماع الجمع غيبة بحق»وسماع الفرق مثل 


؛يقول 


الأميل 80 
۳- الرقص: وقد يتطور آمر السماع 
ن تحريك الأشواق والمواجيد الباطنية 
للصوفى إلى التعبير الحركى الراقص» 


والذى قد يبلغ أقصاه حتى يفيب المريد عن 
نفسه.وفنائه عمن حوله؛ حتى إنه لا يدرك 
ماذا يفعل. 

وقد اختلف الصوفية فى آمر الرقص 
الحلادث فى الحضرة؛ فمنهم من أباحه» 
مهم من رأى فيه بدعة؛ ونهى عنه؛ فقد 
ابو عبد الله السلمی" (ت۲۱۱ه) 
استنادًا إلى ما ورد عن بعض الصحابة أنهم 
حركوا أرجلهم فيما يشبه الرقص. 

وتبدو ظاهرة الرقص واضحة فى 
التصوف الفارسی» ويعد الرقص مما تميز 
به فرقة المولوية'*'؛ المنسوية إلى مولانا 
جلال الرومی؛ ولہم فى مصر ذكية تعرف 
باسم تكية الدراويش» لبم فيها مسرج 
س بن بإجراء ال ضرة فى 
داخلها؛وتمتمد الحضرة عندهم على 
الرقص فى المقام الأول. 


وقد هاجم الرقص صوفية آخرون؛ 


چ 


5 انجوزی*, 
السهروردی"“ (ت0419ه)ء: أنه عمل لا 
يليق بالشیوخ» وكذا 4 

یری أن الرقص ليس له أصل فى الث 
والطريقة؛ لأنه باتفاق العقلاء لبو حين 
يكون جداء ولفو حين يكون هزلاً: وفی 
نظره يعد الرقص قبیجا شرعًا وعقلاء 
ومرفوضًا عند أهل الطريق: وليس طريقًا 


ابن ورأى فيه 


د 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
مقررً! للحضورء ويذهب الغالبية العظمى 
من ناقدى الطرق الصوفية إلى نقد هذه 
الطرق بناء على ممارستهم لبذه الحركات 
الإيقاعية فى الحضرة» ويعتبرها خروجًا 
عن الحدود الشرعية فى حين أن من يقوم 
بها يرجع بنسبها ووجودها إلى زمن 
الصحابة رضوان الله عليهم . 


أ.د/ منى أبو زيد 


4= 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۱) الطوسى : اللمع » تحقيقد . عبد الحليم محمود » وطه عبد الباقی سرور » دار الثقافة العريية . القاهرة 
سنه ۱۰۷ھ /1547 ص۷۸ 

(۲) د . جميل صلیبا :المجم الفاسفى ؛ دار الكتاب اللبنانی بيروت سنه ۱۹۸۲ ج ١‏ مادة "حضور" مس4۷۸. 

()القاشانى :رشح الزلال فى شرح الألضاظ التداولة بين ارياب الأذواق والأحوال بتحقيق سعيد عبد الفتاح اللكتبة 
الأزهرية للتراث القاهرة سنة 1۵ ١ه/‏ 1558م 

(4) القاشانی : السايق ص ۷۸ 


(۵) القاشانى : لطائف الأعسلام فسى إشارات أهل الإلبام » تحقيق سید عبد الفتاح ؛ مطبعة دار الكت 
المصرية القاهرة سنة ۱۹۹۲ ج۱ ص۱۱ 

() الجرجانی : التمريضات » تحقیق إبراهيم الإبيارى :دار الكتاب المرسی بیروت ص‌اسنه ۱1۰0 / 1380م 
ص۱۱۹ ۰۱۲۰۰ 

(۷) انظر: د . جمیل صلیبا : المعجم الفلسفی ؛ مادة"حضور" ج ۱ ص ٤۷۹‏ 

(۸) عبد الرحمن السلمی : طبقات الصوفية ۰ تحقیق نور الدين شريية » الخانجی . القاهرة (د .ت) 
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(1) رواه آبو هريرة ؛ ابن حجر :فتح البارى بشرح صعی نیاوی القاهرة دار الريان للتراث ٠١١/١‏ 

(۱۰) د . عبد المستعم الحثنى : معجم مصطاحات | التصوفية- بلیروت ص ١‏ سنة 157 / ۱۹۸۷ مادة هط 
ص۷۸ ۰ وأیضا د. أذور فؤاد أبى خزام ؟ متهم ال مميطلحيات الصبوفية «مكتبة لبنان ناشرون بيروت ص١‏ 
سنة ۱۹۹۳ مه 


() د محمد أو ريان : الحركة الصوفية فى الاسلام ۰ دار المعرفة الجامعية الإسكندرية سنة 1544 م ص 
N4‏ 

(17) أحمد النقشبندى الخالدى الطرق الصوفية » تحقيق اديب ذ صر ا 
ص ۲۵۱۲۵۲ . 

(19) الكلاباذى التسرف اذاهب أهل التصوف ؛ تحقيق محمود أمين النووى المكتبة الأزهرية للتراث القاهرة 
ما سنة ۱۸۱۲/۱۹۹۲ ص۱۳۸ 


؛ الانتتشار العریی ط ۱ سنة 1841م 


(14) الكلاباذى السابق ص ۱۳۹ 


(۱۵) القشيرى : الرسالة » تحقيق د. عبد الحليم محمود ؛ ود.محمود بن الشريف دار الكتب الحديشة الق 
جا ص ۲۳۷ . 

(11) السلمى : طبقات الصوفية ص ۵٩‏ 

(۱۷) إمام جتفی سي للامية وان لقسشيرى - رسالة ماجستير - كلية دار العا وم جامسة 


القاهرة سنة ۱۹۹۷ص ۵4٩‏ . 
(۱۸) القشیری : الرسالة ج ص ۲:۵ 
(۱۹) القشیری : السابق نفس الميذ 
(۲۰) القاشانی : لطالف الأعلام ص ۱۰ ص۳۵۰ 

(۲۱) الخالدی : الطرق الصوفية ج۲ ص۳۵۰ 

) د . محمد على ابو ریان : الحركة الصوفية ص ۱۸۰ ۰ ۱۸۱ 
(۲) القاشانی : رشح الزلال ص ۸٩‏ 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 


(8؟) القشيرى : الرسالة ج ۲ ص 434 

(۲۵) ماكدونالد :دائرة الممارف الإسلامية . النسخة المريهة . مادة ذکر" ترجمة يونس .دار الفكر القاهرة 
سنة ۱۹۳۲ مج ٩‏ ص ۲۸۷ . 

(11)السلمى : طبقات الصوفية . ص ۱۱3 

(70)عبد البارى محمد داود الفنار عند صصوفية المسلمين والعتاند الأخرىء الدار المصرية اللبنية سنة ۱۹۹۷ 
ص۳۷ . 

(۲۸)السلمی : طبقات الصوفية ص 105 . 

(۲۹)السلمی : السابق من ۲۳۶ 

(۲۰) د.عيد الحلیم محمود: المدرسة الث 
ص۷۲ 

(۲۱) عصام على مموض : النهج الصوفی عند عبد الرزاق انقاشانی؛ رسالة ماجستیر كلية دار العلوم جامعة 
القاهرة رقم (۱۰۹۹) سنة ۱4۱۷ ۱۹۹۷ ص ۲۱۰ 


البة وإمامها ابو انحسن الشاذلي » دار الکتب الحديث القاهرة 


(1؟)داترة المارف الاسلامية مادة حضور بقلم ماكدونالد . ترجمة محمد پوسف موس . التسخة المريية دار 
الفكر القاهرة مج ۷ سنة ۱۹۳۲ 
(۳۲)منال عبد المنمم جاد الله : التصوف فى مصر رالفرل كتا كارف الإسكندرية سنة ۱۹۹۷ ص ۲۲۹ 


(4")دائرة المارف الاسلامية ."نکر ماکدونالد. ترجمة پونسی مچ اه ین ۳۸۸ 
انصوفية الإميلام ص 3۱۱۲ 


"حضور مج ۷ داثرة العارف لام 


(۳۵)د . محمد على آبو ريان : الحره 

(۳۱)ماکدوالد. :ماد 

(۷) ابن عباد الرتدی النضری : غیت الواهب العلية فى شرح الحکم العطائية » تحقيق د عبد الحلسیم 
محمود : د . محمود بن الشریف ۰ دار المارف مصر سنة ۱۹۹۲ ج ۱ ص ۷۲ 

(۳۸)القشیری : رسالة السماع » تحقيقد . مني حسن رسائل الق شیری, نشر العهد الرکزی 
اللأبحاث الاسلامیة . باکستان (د ت ) ص ۵۰. ٩۱‏ 


(14) البجويرى شف الحجوب . تحقیق |سعاد قنديل . المجلس الأعلى نلشئون الإسلامية؛ القاهرة 
1V0‏ 

(40) ابن الجوزی : تلبيس إبليس» دار إحياء الكتب العربية (د. ت )ص ۲۱۵ 

(41) القيشرى : الرسالة -جا ص 184 

(۶۳) الفزالی : إحياء علوم الدين » طبع دار البيان العریی القاهرة لدت ) ج۲ ص ۰۲۸۷ ۲۵۸. 

(41) القیشری : رسالة السماع ص۵۲ ۰ 91. 

(11)القشیری : السابق ص 95 

(4۵) براون : تاريخ الأدب فى إيران » الترجمة المربية ج ۲ ص3۵۷ 

(43) ابن الجوزی : تلبيس إبليس ص 10٩‏ 

(۷) المرورى ( أبو جعفر عسر) عوارف المعارف . ملحسق بالمجلد الخسامس من الإحياء للضزالی = ط دار البیان 
العربی (د بت ) ص۱۳۰. 

(44) البجويرى : كشف المحجوب ص101. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


1 لحقيقة والشريعة 


يعبرهذا المصطلح عن مستويين 
متمایژین فی الاستمماق السصوفی. 
لکنهما متلازمان بالضرورة عند الحققین 
من الصوفية؛ ولا غنى باحدهما عن الآخر 


کتلازم الروح والجسد. 

والشريعة يعبر بها عن ضرورة الالتزام 
بما آمر به الشارع وما نهی عنه؛ والحقيقة 
يعبرون بها عن روح الأوامر والنواهی الت 


وردت بهما الشريعة؛ وكما أن الجسد بلا 


روح لا حياة فيه فک ذلك الشريعة بلا 
حقيقة لا حياة فيها لقلب المؤمن والعارف. 
وقد عرف القشيرى الشريعة بأنها آمر 
بالتزام العبوديةء والحقيقة بأنها مشاهدة 
الربوبية؛ فكل قول بشر غي 
بالحقيقة ففیر مقبول؛ وه 


مزیدة 


لل قول بحقية 
غيرمقيدة بالشريعة فف پر محصول 
والشريعة جاءت 


آمرا ونهيّاء آما الحقيقة م 


اء الخلق بالتكاليف 


۱ 


ء عن 


تصريف الحق فى أمور الخلق. فالشريعة 


أن تعبد الله بما أمر وبما نهى» والحقيقة 


أن تشهد ما قضی اللدية وما قدر»وما 
أخفى من أمره وما أظهر. ويشيرأكمة 


السصوفية إلى ضرورة التزام الصوفى 
بالجمع بين الحقيقة والشريعة فى سلوکه 
الطريق إلى اللهء ولا يُستفتى بأحدهما عن 
آلاپخار حتى لا يخرج عن مقصد القوم 
ویتنوع حديث الصوفية عن الحقيقة 


والشريعة حسب المقام الذى يتحدث منه 


العارف» وحسب تجربته الذوقية» وحسب 
حاله من الوقوف على مراتب التوحید 
وحظه منه. ومن هنا تتوعت عبارتهم فی 
الاقصاح عما یجدونه من الحقائق وما 
یتذوقونه من 
عربى (-۱۳۸ه) فى تعريفه للحقيقبة: إنها 
سلب آثار أوصافك عنك بأوصافه ؛ فإنه 


شوس المحبة. يقول ابن 


الفاعل بك فيك منك لا آنت؛ ما من دابة 


إلا هو آخذ بناصيتها”. 


۲۹۵ 


وقد يطلق البعض علم الظاهر على 
الشريعة وعلم الباطن على الحقيقة» وقد 
يسمى البعض الآخر الشريعة بعلم الرواية 
بينما يسمى الحقيقة بعلم الدراية: وق 
أشار الطوسى فى (اللمع) إلى أن علم 
الشريعة علم واحد يجمع بين معنى الرواية 
والدراية» فإذا جمعت بين الكلمتين 
(الحقيقة والشريعة) كان المقصود بهما 
علم الشريعة الذى يجمع بين الأعمال 
الظاهرة والأعمال الباطنة: وهو يقصد 
بذلك الجمع بين أعمال الجوارح الظاهرة 
كالصلاة والصيام والحج. وأعمال 
القلوب الباطنة من المراقبة والخشية 
والاخلاص والیقین والصدق. فإذا قلنا: 
علم الحقيقة انصرف ذلك إلى آعمال 
يرة» وإذا قلنا علم 
الشريعة انصرف ذلك إلى أعمال الجوارح 
من الصلاة والصیام. 

فالأول منهما هو علم الدراية بالواجید 
والأذواق والمرفة. 

والشانی منهما هو علم الرواية أمرًا 
ونهيًا وسلوکا 


فالشريعة علم نظرى بالا ام» 


القلوب ومشاهدات الب 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
والحقيقة علم بكيفية التحقق بها ذوقًا 
ووجدانا وجمع بينهما الشعرانى فى قوله: 
الأول منهما "علم الباطن" علم انقدح فى 


قلوب الأولياء حين استنارت بالعم [ 
بالكتاب والسنة؛ والتصوف هو زيدة 
العمل بالكتاب والسنة”". 

ويعتمد الصوفى قى حديثه عن 


الحقيقة والشريعة على المقام الذى يتبوأه 
مهن مقامات المعرفة؛ وحاله من 
المحبة»؛ فمن العارفين من يحدثك عن 
التبمٌيقة بالرمز والثال تقريبًا وتفهما لمقامه 
قن الحضرة الإلبية التى قد يعز على بعض 
العتول أن یستوعبها. فیلج 
منهم إلى استعمال الرمز والشال تقريبًا 


ا المحققون 


للفهم. وقد يحلو للعارف أن يستدل فى 
كلامه عن الحقيقة بحديث يرونه عن 
حارثة كه حين سأله الرسول #8 كيف 
أصبحث يا حارثة؟ فقال:أصبحت مؤمئًا 
حقًا. فقال صلى الله عليه وسلم: الكل 
حق حقيقة. فما حقيقة ایمانك؟» فقال 
عزفت نفسى عن الدنیا فاستوى عندى 
ذهبها ومدرهاء وكأنى أنظر إلى اهل 


الجنة وهم يتتعمون» وإلى آهل النار وهم 


- ۲۹۵ - 


انجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
یسذبون؛ وكأنى أنظر إلى عرش ری 
باررًا. من أجل ذلك أسهرت ليلى» وأظمأت 
نهاری» فقال الرسول: ديا حارثة عرفت 
فالزم» '©. فلقد أشار الرسول ل فى حدیث 
إلى أن لكل حق حقيقة؛ وأشار حارثة إلى 
اثر آهل | 
وأهل التار؛ وكأنه شاهدهم بأم رأ 


ما تحققه فى مقامه من 


عيائاء وقد نصبت موازين الأعمال تحت 
ش الر 
للحساب يوم القيامة؛ فبات ليلة قائمًا 
وقضى نهاره بالصوم والعب‌ادة ۳ 
وتأملاً 
كما أن بعض المحققين من اهَل 


المعرفة يريطون حديثهم عن الحقيقة 


ن الذى تحققه حارشة بارژا 


والشريعة بموقفهم من العرهة ومستویاتها » 
فيقف بعضهم عند مستوی الظاهر من 
الصول» مكتفيًا بالأوامر والنواهى التی 
تدلاً عا 


نزل بها ظاهر الشرع صحة 
موقفه بحال الصحابى الذى سأل الرسول 
عن عمل يدخله الجنة. فأشار الرسول يخ 


إلى الالتزام بأوامر الشرع ونواهيه. من 
الصلاة والصيام والزكاة وانحج. فقال 


الصحابی: هل على غیرها؟ قال صلى الله 


عليه وسلم: «لا» إلا أن تطوّع؛ فقال 
الصحابى والله لا أزيد ولا أنتقص. فقال 
الرسول #: دمن سره أن ينظر إلى رجل من 
أهل الجنة فلينظر إلى هذا الرجل». 

بینما يرى أئمة القوم ضرورة النفاذ إلى 
باطن الشريعة والوقوف على أ. 
واستبطانها؛ بحثا 


ارها 
ن معانی التخلسق 
باخلاق الله والمیش تحت ظلال آوصافه 
حانه؛ تحقیقا لحدیث الأولياء المث 
الذى جاء فيه :....وما يزال عبدى يتقرب 
[لي/بالنوافل حتى أحبه» فإذا أحببته كنت 
مته الذى يسمع به» وبصره الذى يبصر 
)وه التى يبطش بها ...» إلخ الحديث» 
وما لم يتحقق السالك هذه المانی فى 
طريقه إلى مقام الحضرة الإلبية يكون من 
أهل الظاهر والشريعة؛ وليس من أهل 
الحقيقة التى عبر عنها القوم - بعبارتهم - 
بانها (سلب أوصافك عنك بأوصافه - 
أسلفنا - بأنه الفاعل بك فيك منك 


لا أنت). حيث يعتقد أهل الحقيقة فى هذا 


المستوى أن قلب العارف كامرآًة تنعکس 
فيها صفات الخالق: وتتصدم صفات 
المخلوق؛ ما من دابة إلا هو آخذ بناصیتها؛ 


د 


وإذا نظر الصوفى إلى نفسه باعتياره فاعلاً 
لأوامر الشرع كانت أفعاله عدي 
الفائدة» ولا تحقق فائدتها إلا إذا فنى عن 
رؤية نفسه فى كل أعماله: ويرى أن الله 
هو الفاعل الحق. 

وعلى السائك إذا أراد أن يتحقق من 
موقفه أن ينظر فى حاله ومقامه بين يدى 
ربه؛ ليتمرف بفرا 
التدين يليق بحاله فيأخذ به؛ لأن الشريعة 


ته: أى مستوى من 


ترى الأشياء من خلال التمدد والكثرة؛ 
أما الحقيقة فتراها من خلال التفرب 
والوحدة» ولكل مستوى رجاله ولکل 
مقام اهله ونظاره"*. 

واذا تحقق السارفون من أن الحقيقة 
هی عبن (التو 


قيقة التوحید (ذاتا وصفات وأفمالا) 
أوليا 


د والتفرد) قهموا معذ 

الذى ينظر إليه الحق فى قلوب أوليائه فلا 
هذا العنی: اطلع الحق على قلوب آولياشه» 
ورأى أن بعض القلوب لا ستطیع حمل 
معرفتهء فشقلها بالعبادة؛ أما الذين 
العرفة والحقيقسة ووصلوا 
إليهاء فهم الخا شف لبم من 


أه. يقول البسطامی موضحًا 


تحملوا 


ة الذين 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
التجليات والأسرار ما يجب أن يصان 
ويكتم عن غير آهله 

ويمكن أن نفرق فى البحث فى قضية 
الحقيقة والشريعة عند الصوفية بين 
مستويين من الصوفية. 

-١‏ المستوى الأول؛ ويمثله أئمة القوم 
وسادتهم وكبار ال 
قالوا ب 
والحقيقة اعتقادًا وسلوكا علمًا وعملاء 


ن فيهم الذين 


ضرورة التلازم بين السشريعة 


فلا شريعة بدون حقيقة؛ لأن الشريعة بدون 
قك إلحاد. ولابد من الجمع بينهما كما 
يمح فی الجسد الروح والبدن؛ وعلى 
لنحو 


الطائفة» والتستری والغزالی وغیرهم من 


ان موقف الجنید سي 
السادة المحققين. 
۲- السستوی الشانی؛ وهم الذين 
حوا بأن الشريعة جاءت لخاطبة الموام 
وأهل الظاهر من الفقهاء 
ویقسم بعضهم العارفین إلى طبقات: 
۱- الطبقء الأولى؛ هم الذين عرفهم 
الله نفسنه بنفسيه» بأسباب فضله من الاثار 


والآيات الدالة على صفاته وذاته. 
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0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فيستدلون بآياته عليه؛ ويعبدونه طممًا فى 
جنته وخوفًا من ناره. وقد يتفضل الحق 
عليهم بالكرامة والرؤى الصالحة. 

۳ والطبقة الثانية؛ هم الذين جاهدوا 
حتى وصلوا؛ فعرفهم الله نفسه بنفسه» 
حتى فنوا عن ذواتهم فى حضرته؛ 
وتخلصوا من وجودهم الذاتى. 

۳- وهناك طبقة ثالثة؛ وهم أهسل 
النظر من الحكماء والمتكلمين وأرباب 

ناعة الجدل؛ وهؤلاء يستعملون الدليل 
والبرهان؛ وقد لا يحصلون من ورائه إلا 
الحيرة والعجز والاضطراب 

ومن المنسبين إلى أهل الحقيقة یقولونَ 


إنه إذا رأى المارف بإلبامه أو کشفه ما 


يخالف السنة الروية, فلا ضير عليه فى 
ذلك؛ لأن ذلك أمر ظاهرى لا یمبر عن 
الحقيقة التى وصل الیها أصحاب انستوی 
الثانى؛ لأنهم أهل الصفوة الذين وقفوا على 
الحقيقة فى خطاب الشريعة. ونلتقى فى 
هذا المستوى بسالنفرى والبسسطامی 
والتلمسانی وابن عربى والحلاج» وغيرهم 
يجعلون خطاب ظواهر الشرع 
خاصا بالعوام الذين یت ن عند ظاهر 


من الذي 


التفظء أما أهل الصفوة فان الظاهر 
عندهم ليس إلا وسيلة لابد من تجاوزها 
إلى الحقيقة المقصودة. ولا مائع عند هؤلاء 
أن نجد فى مقالاتهم التى يعبرون بها عن 
الحقيقة التى أدركوها بأذواقهم ما 
يتعارض مع الشریعة» فصرح بعضهم - 
مثلا - بأن القرآن كله شرك وإنما 
التوحيد ف لامناء و 


بوحدة الأديان وتساوت عنده الأضداد. فلا 


رح آخرون 


خيرولا شرء ولا طاعة ولا معصية؛ ولا 
گر ولا إيمان. 

والعارف الناضج عندهم هو الذى یلفی 
مسن حسابه معنی الأضداد. وتستوی فى 
نظره جمیع المذاهب والأدیان ((فالذين 
یعبدون الشمس يرون الله شمسا ؛ والذین 
یعبدونه فى أشياء جامدة يرون الله أشياء 
جامدة؛ والذين يعبدونه بصفة أنه وجود 
واحد ليس كمثله شيء يعتقدون أن الله 
ليس له شبيه ولا مثيل؛ والعارف الحق لا 
يقيد نفسه آبدا بإحدى 
ويحكم بخطأ ما سواها ؛ وكما أن لون 
الماء لون إناشه فإن الماء لا لون له» وإتما 


ذه الطرق 


تون بلون الإناء الذى يحل فيه" فكذلك 


3 


قلب العارف. 
فالاختلاف بين الأديان كما يرى 
هؤلاء ليس حقيقيا ولا ذاتيّاء بل يرجع 
ببه إلى اختلاف القلب القابل للمعرفة؛ 


ولپذا یوصی بعضهم ألا (... تصل نفسك 
بعقيدة بعینها کل الوصل, فتکفر فى 
البقية... ولم تستطع أن تصل إلى الحق 


الصراح فى الأمر؛ لأن الانسان يمجد ما 
يعتقدء فإلبه مخلوقه؛ ولذلك فهو يعيب 
عقائد الآخرين. 

ولاء إلى القول بأن, 
الأديان كلها لله عزوجلء شغل بل 


دين طائفة؛ لا اختيارا منهم بل اختيارًا 


وذهب بعض 


عليهم؛ فمن لام أحدًا ببطلان ما هو عليه 
فقد حكم أنه اختار ذلك لنفسه؛ وهذا 
مذهب القدرية والقدرية مجوس هذه 


الأمة. واعلم أن اليهودية والنصرا 


والإسلام وغير ذلك من الأديان هی ألقاب 


راسامی متمايزة» والمقصود منها لا 


يتغيرولا یختاف *. 


وتحتل قصة موسی والخضر مکانة 


سبيرة فى التراث الصوفى» 


يستدلون بها على أن شهود الحقيقة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والوقوف عليها قد لا يتاح لكل العارفین؛ 
لأنها ليست كسبا يصل إليها العارف 
بالرياضة فقط. بل إنها عطاء ووهب إلبى 


لمن اصطقاه الله واختاره واجتب 


Er 
ل العارفين مؤهلين لهذا‎ 
الاجتباء ولا مرشحين لبذا الاصطفاء»‎ 
الله أعلم حيث يجعل هبته فى قلوب من‎ 

يشاء من عباده. 


باده» ولي 


ولم يكن غريبا عندهم أن يصرحوا 
پان أهل الحقيقة قد يعلمون من الأمور ما 
يجه غيرهم -- حتى الأنبياء - كما 
ان الخضر يعلم أمورا يجهلها موسی 
التبى؛فقد ساله موسى عن قصة السفينة 
والجدار والغلام» التى أوردها القرآن فى 
سورة الكهف. ولا كان الخضر من أهل 
الحقيقة فقد أجاب موه ن الحقيقة 
التى سأل عنها لجهله بهاء وكثر الحديث 
عن هذا الشأن فى تراث الصوفية» ف ڪل 
نهم وظف هذه القصة بطريقته الخاصة 
يثبت لنفسه ولغيره أن أهل الحقيقة يعلمون 
من الأمور ما يجهله آهل الشريعة. 

والحقيقة التى يتحسدث عنها هذا 


النمط من الصوفية هى الحقيقة الكونية 


- ۲۹۵ - 


التى يخضع لسلطانها كل الوجودات؛ ما 
عظم منها وما 


فلا يقفون عندها؛ لأنها من نصيب العوام 


غر. أما الحقيقة الدينية 


فقط, وهذا بخلاف أئمة الصوفية الكبار 
الذى يجمعون فى موقفهم بين الحقيقتين 
الدينية والكونية معا. ولا يفرقون بينهماء 
ويرون أن الشريعة بلا حقيقة نفاق؛ 
والحقيقة بدون شريعة إلحاد 

والحقيقة التى يتكلم عنها الصوفية 
لا يمكن الوصول إليها عن طريق البرهان 
العقلى ولا الجدل الكلامى ولا مطمح 
لأحد فيها بتحریر العبارات وتمیق 
الکامات. بل الطريق إليها بتو 
بالإقبال بكنه البمة على الله تعالى» 
والتجافی عن دار الغرور والإنابة إلى دار 
الخلود؛ ويبدأ السالك طريقه بإحياء القلب 
بالذكر والدعوات والرياضات النفسیة, 
وتبدأ معها المشاهدات والمكاشفات؛ ثم 
يترقى العارف درجة بعد درجة حتى يقف 
على حقيقة الأمر كما هو عليه فى 
نفسه؛ ويرى الأمور كما هی فى اللوح 
الحفوظ. يقول الإمام الفزالی: لم يحصل 
له ذلك بنصب دليل ولا إقامة البرهان, بل 
هو نور یقذقه الله فى القلب فيفمره من 
حيث لا يدرى. وقد يسمى البعض هذا لونا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


من العرقة الدينية تأثرا بقصة موسى 
والخضر الذى قال عنه القرآن الكريم 
وجا بدا من عباوت تبه رَحْمَهٌ يْنْ 


القلوب 
الصالحة؛ لأن تكون محلا لبا. وأمينة على 
أسرار الغيوب التى تنكشف لبا؛ والتى 
قد يعجز العقل عن فهمها وإدراك 
معناها”" 

وتتفاوت درجات آهل الحقيقة فى هذا 
لام حسب استعداد قلويهم لتقبل ما 
يفيض عليها من الحققائق بين الولى والنيى» 
ويشبه الفزالى ما يفيض على قلوب 
المحققين من المعرضة بضوء القمر الذى 
يدخل البيت من نافذة ى 
سطح مرآة عاكسه للضوء على الأرض» 
فيراه الناظر فيعلم أن الضوء على الأرض 
تابع لما على المرآة الموجودة على الحائط. 
وما على المرآة تابع لما فى القمر»وما فى 
القمر تابع لما فى الشمس؛ إذ منها يشرق 
النور على القمر. وهذه الأنوار يتبع بعضها 
بعضاء ويعضها أكمل من بعض وأعلى 
مقاماء ولكل درجة منها مقام یخصه, 


ابله 


۳ 


وبين هذه المراتب تتفاوت درجات المحققين 
العارفين وتترقى حتى يصلوا إلى مشاهدة 
الحقيقة؛ فيروا بالمشاهدة العيانية أنه 
اليس فى الوجود إلا الله. وان کل شيء 
هالك الا وجهه؛ لأن كل شيء إذ نظرت 
إليه باعتبار ذاته فهو عدم محض»فهو 
مالك أزلاً وابداء ولا يمكن تصوره إلا 
كذلك؛ وإذا نظرت إليه باعتبار خالقه 
كان وجودا فإذا لا موجود إلا الله 
والمارفون ليسوا فى حاجة إلى قيام 
القيامة حتى يسمعوا هذا النداء. كل 
شيء هالك الا وجهه؛ لأن هذا النداء يو 
يفارق أسماعهم. وقد اتفق المارفون أنه 
بعد عروجهم إلى سماء الحقيقة لم یروا فى 
الوجود إلا الله الواحد الحق؛ وعند ذلك 
انتفت عنهم الكثرة بالكلية واستفرقوا 
بالفردانية المحضة؛ واستهامت فيه 
عقولبم؛ ولم يبق فيها متسع لفيرذكر 
الله فلما لم يبق عندهم إلا الله فكرا 
وسکرا وقع دونه سلطان عقولهم» فقال 
بعضهم: أنا الحق. وقال الآخر: سبحانی ما 
أعظم شأنی. وقال الثالث: ما فى الجبة الا 


الله ۳ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ومن هذا(القام) یتکلمون عن حقيقة 
التوحید ویمرنون الوحد الحق بانه الذى 
لم یحضر فى شهوده غير الواحد. فلا یری 
الكل من حيث إنه كثير بل من حيث إنه 
ريما كان واحد » وهذا هو غاية التوحيد 
وحقيقته عندهم”" بخلاف توحيد العوام 
الذى مجرد نطق باللسان دون تصديق 
بالجنان ولا فائدة فيه. 

واذا سأل سائل كيف يرى الكل 
ولجداء مع أن الكثرة ماثلة فى العيان» 
اکن الجواب إن هذا هو غاية علوم 
آلكڪاشفة 

وأسرار هذا اللون من العلوم لا تتسع 
الالفاظ للت طر فی 
کتاب؛ وقد قال الحققون منهم: إن هذا 
سر الريوبية؛ وإفشاء سر الريويية كفر. 
وفوق ذلك فإن هذا العلم ليس متعلقا بعلم 
المعاملة؛ والفرق بينهما أن المحقق وهو فى 
لا یری إلا الواحد فى كل 
هناك كثرة» وغيره ملتفت إلى 
الكثرة فلا يرى إلا التفرفة. 
وأهل الحقيقة وأرباب المشاهدات قد 


أنعم الله عليهم بفهم لفة الکون؛ ذراته 


يرعنيا :ولد 


عين الب 


]ده 


لریها ؛ وشهادتها على نفسها ب 
كلام بلا حروف ولا آصوات؛ بحيث لا 


ه کل من هم عن ال 


لمعزولون»وعلموا أن لكل ذرة من ذرات 
الكون مناجاة مع خالقها بلفتها الخاصة 
بهاء المستمدة من بحر كلمات الله التى لا 
تتتاهى؛ وعرضوا أنها تتناجى مع بارئها 
بأسرار عالم الاك والملكوت: وعلموا أن 
إفشاء هذه الأسرار لؤم فجعلوا صدورهم 
قبورا لباء وضنوا بها على غير أهلها حفظا 
وتكريما لأسرار الأمانة التى أودعها الله 
-سبحانه - فى قلوبهم» تحقيقا لقول 
النبی 45: «إذا ذكر القدر فأمسكواء"“ 
وعند هذا المستوى من رؤية الحقيقة 
الكونية زلت أقدام وضلت أفهام آخرین: 
فصرح بعضهم بالقول بالحلول والاتحاد 
ومسرح بعضهم بوحدة الوجود ؛ وصرح 
بعضهم بإسقاط التکالیف الشرعیة؛ لأنها 
عندهم من حظ العوام؛ وصرح د 6 
بأنه على قدر من العلم بالغيوب التى عزت 
على الأنبياء؛ وكل ذلك كان سببه - 


ندهم» أنهم أهل الحقية ة. وأنهم رأو! 


نية؛ وأنهم أصحاب العلم» 
نوع من الفلو فى التعبير عن هذه 
القامات فى كتابات بعضهم أمثال 
التلمسانی والحلاج وابن الفارض والرومی 
وابن عريى وغیرهم» جملت الكثير من 
كبار الصوفية وأثمتهم يتبرأون منها 

ويردونها على أصحابها 
ومن منطلق رؤيتهم للحقيقة أخذ 
ضهم يشرح نظرية الخلق قائلا: تجلى 
الحق لنفسه فى الأزل قبل أن يخلق الخلق. 
وجرى فى حضرة أحديته مع نفسه حديث 
لا کلام فيه ولا حروف؛ وشاهد سبحانه 
ذاته فى ذاته» وفى الأزل حيث كان الحق 
ولاشيء معه؛ نظر إلى ذاته فأحبهاء 
وأثنى على نفسه فكان هذا تجليًا لذاته 
فى ذاته فى صورة المحبة النزهة من كل 
وصف وكل حد» وکانت هذه المحية علة 
الوجود والسبب فى الكثرة الوجودية: ثم 
شاء الحق أن يرى ذلك الحب الذاتی ماثلا 
5 خارجية يشاهدها ويخاطبها 

فنظر فى الأزل. 

وأخرج من العدم صورة من نفسه لها 


ل صفاته وأسمائه وهی آدم. والذى 


ج 


جعله الله صورته أبد الدهر.. وكان من 
حيث ظهور الحق لصورته فيه وبه هو 
e»‏ 
سبحان من أظهر ناس وثه 
سرس االاهوته الثاقب 
ثكم بدا لخلقه لس اهرا 
فى صورة الاک ل السشارب 
وتکلم وا عن قدم النور الحمدی 
انطلاقا من رؤيتهم الحقيقة الكونية 
أيضًاءوأن الحقيقة المحمدية كانت قبل 
الأكوان.ومن نور محمد 4# يستمد الأنبياء 
جميعًا أنوارهم" ... فأنوار النبوة من نوره 
برزت» وأنوارهم من نوره ظهرت» ولیس من 
الأنوار نور أنور وأظهر وأقدم من انقدم 
سوی‌نور صار صاحب الكرم. العلوم 
كلها قطرة من بحره؛ الحكمة كلها 
غرفة من نهره الأزمان كلها ساعة من 
نا 
وقد انتقلت أفكار الحلاج من بعده 
إلى كثير من القائلين بالحقيقة وأنها فوق 
الشریعة , وما ترتب على ذلك من القول إما 


بالاتحاد وإما يوحدة الوجود» كابن 


الفارض الذى يقول فى قصيدته التائية: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ بم 
كلانا م صل واحد مسجد إلى 
وما كان لی صلی سواى ولم تكسن 
01 


صلاتى لشيرى فى أدا كل رکه 


وعند رؤية المحققين هذه الحقيقة 
الكونية يكون الطريق الصوفى قد وصل 
إلى نهایته. فتحرر النفس البشرية تدريجيا 
من قيود المادة» ومن كل معانى البشرية؛ 
لتتحد بصفات الريوبية ‏ ويتلاشى الوجود 


الحسى ليستغرق المحقق فى الوجود 


الإلبى؛ فتنعدم عندهم الكثرة والت 
أول/يكرون ما الشريعة وما طقوسها وما 
شعائرها؛ وعندها يعيش الصوفى حالة 
القناء على أمل العودة إلى عالمه البشرى 
وهو فى حالة الاتحاد» حيث يظهر له وهو 
فى كثرته معنى التفرد ؛ وفى تعدده معنى 


التوحد وفی هذه العودة إلى عالم الظاهر 


۱- الأول: أنه يجعل الشريعة رداء 
الظاهر والحقيقة رداء الباطن. 

۲- الشانى: أنه بهذه العودة يعتبر 
نموذجا للرجل الكامل. 

ويعلق التلمسانى على هذه الرحلة فى 
طلب الحقيقة قائلا: إن هناك أربعة مراحل 


RFE 
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يقطعها ال 
الظاهر واستفراقه بالحقيقة فى الباطن: 


فى فى طريقه إلى الفناء عن 


الأولى: تبداً بالعرضة وتنتهى بالفناء 
الكامل. 

الثانية: تبدأ حين يحل البقاء محل 
الفناء‌ومن وصل إلى هذه الدرجة يكون 
قد رحل فى الحق إلى الحق بالحق حت 
يصير هو حقاء ولا يزال يرحل حتى يصير 

قطيًا. وهذه مرتبة الانسان الكامل» 
ز العالم الروحى. 


تدور حول مرتبته» وعنله 


ويصيربذلك مره 
وجمیع المراتب 
پتلاشی معنی الکان فلا قرب هناك ولا 
ن العلم والمعرضة أنهارا مسن 


محیطه یمد بها من يشاء؛ وله أن یهدی من 


بعد :وی 


يشاء إلى سبیل ربه؛ ولا يطلب فى ذلك 
إذنا من أحدء وقبل أن يوصد باب النبوة 
كان نبياء وفى أيامنا هذه يدعى شيخاء 
وهو عون لمن يرجو معونته؛ فقد جمع فی 
نفسه جميع الأحوال الجليلة للنوع البشرى. 

۲ المرتبة الثالشة للمحقق ( الإنسان 
الكامل): يتجه فيها بكل همته إلى خلق 
الله فیک شف عن نفسه لبؤلاء الذين 


فشلوا فى التحرر من أو. 


افهم الترابي 


ل بحسب درجته؛ فهو يبدو لصا 
الدين متديناء وللمتأمل عارفاء وللعارف 
الذی فنی عن ذاتيته واقفاء ويبدو للواقف 
قطبا. فهو أفق کل مرتبة صوفية. 

۶ المرتبة الرابعة: حيث تنتهى عند فناء 


الانسان بالوت الحسى؛ وقد آشار إليها 


الرسول 3# وهو على فراش السوت 
بقوله:اللهم الرفيق الأعلى. 

ويكشف التلمسانى فى هذا النص 
عن مراتب العارف المحقق؛ وكيف یتدرج 
قي طريق المعرفة حتسى يصير إنسانا 
كاملا تمثات فيه جميع صفات الريوبية» 
ويكون كامرآة التى يكشف الله فيها 


عن نفسه لنفسه بنفسه» فتتلاشى الكثرة 


ولا يكون إلا الوحدة والتفرد؛ ولا تکون 
إلا الحقيقة المطلقة. 

ويشرح الغزالى حال القوم 

لوكهم نحصو سماء الحقيقة قاثئلا: 
العارفون بعد العروج إلى سماء الحقيقة 
اتفقوا على أنهم لم یروا فى الوجود الا 
الواحد الحق؛ لکن منهم من كانت له 
هذه الحال عرفانا علمياء ومنهم من صار 


له ذلك ذوقا وحالاء وانتفت عنهم الکشرة 


ا 


بالكلية واستغرقوا بالفردانية الحضة: 
واستهوت فيها عقوليم فصاروا كامبهوتين 
فیه؛ ولم يبق فيهم متسع لغير نکر اللّه؛ 


لا لنکرانفسهم أيشاء فلما لم ببق 
و اسهم أن م یبق 


عندهم إلا الله فكرا وسكرا؛ وقع 
عنده سلطان عقوليم فقال بعضهم: أنا 
الحق» وقال ال اأعظم 
شانی, وقال الآخرء ما فى الجبة الا الله. 
وک لام المشاق فى السکر يطوى ولا 


یحکی؛ وتسمی هذه الحال عند البعض 


بحانی 


اتحادًاء ویلسان آهل الحقيقة تسمل 
توحیدا» ووراء هذه الحقيقة أسرار لا يجوز 
الخوض فیها۳, 

وقد تكلم الصوفية عن درجات 
العارفين ومراتبهم فى الوص ول إلى 
الحقيقة؛فتكلموا عن الشيخ القطب 
والنقباء والایدال والنجباء وكلها مراتب 
للأولياء السالکین طريق الحقيقة؛ لكل 
مرتبة منها مكانها ومكانتها فى المعرفة 
حتى يصل السالك إلى مرتبة الأبدال فیقف 
على معرفة القيب فيعلم مته وی 

وقد وصف ابن عربى صاحب هذا 


المقام فقال: إنه مطلع على الغيب من غير 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
حچاب» جمع الخیر ویتحکم بالمشيئة لا 
بالاسم» قد استوت طرفاه فأزله مثل آپده؛ 
تدور عليه جميع القامات ولا يدور هو 
ليهاء له يدان بق اوييسط فى 
عالم الغيب والشهادة عن أمر الحق؛ ولاية 
وخلافة؛ حمال أعباء الملکة وله فى 
الكون وقائع مشهودة؛ متفرد بلا انفراد» 
متواتر الأحوال:ذو نور طامس شعاعاته 
محرقة. وإرادته مقلقة» يرد عليه ما لا 
ف , 

کبار الصوفية يعتذرون عن العبارات 
آلتَى صدرت عن أصحاب هذه الأحوال 
یقهم منها الحلول أو الاتحاد أو وحبدة 
الوجود. ويقولون إنهم فى حال فنائهم عن 
ذواتهم صدرت عنهم هذه العبارات؛ ولا 
يصح أن تحكى عنهم؛ لأن ما يقال فى 
حال السكر يطوى ولا پحکی". 
ويصور لنا الجنيد - سيد الطائفة -- 
ضرورة الربط بين الظاهر والباطن, بين 
الشريعة والحقيقة » فى حوار جرى بينه 
وبين أحد المريدين» وضح فيه ضرورة 
الريط بين عمل الجوارح فى عمل القلب 
بحيث لا ينفك احدهما عن الآخر . فلقد 
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زاره رجل آدی فريضة الحج وجلس مع 
الجنید ؛ ودار بینهما الحوار التالی: 

الجنید: آرحلت عن جمیم ذنوبك حين 
رحلت عن دارگ للحجة 

الرجل. لا. 

الجنیسد: فأنت إذن لم ترحل. ای لم 
تحع. 

الجنيد: حين خرجت من دارك وقطعت 
الطریق على مراحل وأقمت فى منزل كل 
ليلة هل قطعت مرحلة فى الطریق إلى الله. 
وهل قطعت مقاما فى طريق الحق فى ذلا 
امقام 3 

الرجل: لا 

الجنید: إنك إذن لم تغادر منزلك ولم 
تقطع الطریق.. 

الجنيد: حين لبست ثوب الإحرام فى 


الميقات هل خلمت صفات الب شرية وأنت 
تخلع ثوبك.٩‏ 
الرجل لا. 


الجنید: إنك إذن لم تحرم. 

الجنيد: حين وقفت بعرفة هل تأملت 
فى الله فبدأ الكشف والمشاهدة عندك؟ 

الرجل. لا. 


الجنيد : نك إذن لم تقف فى عرفات» 
الجنيد: حين أفضت إلى مزدلفة 
فجمعت حصاتك وأحرزت مرادك وقضيت 


مناسكك هل رفضت جميع أغراضك 


الرجل: لا 
الجنيد: إنك لم تقض إلى مزدلفة. 
آلجنید : إنك حين طفت حول البيت هل 
شاهدت لطائف جمال الحق فى لطائف 
محل التنزیه, وهل أدركت الجمال الإلبي 
ى رمحل العطهر.؟ 
الرجل. لا. 
الجنيد: إنك إذن لم تلف بالبيت. 
الجنيد: إنك حين سعيت بين الصفا 
والمروة هل أدركت درجة الصفاء والمروءة؟ 
الرجل: لا 
الجنيد: إنك إذن لم تسع. 


الجنيد: حين ذهبت إلى م 
تخلصت من جميع النی؟ 
الرجل:لا. 


الجنيد : إنك إذن لم تذهب إلى منى. 


الجنید : لما وصلت إلى مكان الأضحية 


هل 


وضحيت هل ضسحیت بجميع رغبسات 
النفس؟ ونحرت كل متاع الدنیا؟ 
الرجل: لا 


موسوعة التصوف الإسلامى حسم 
الجنيد: إنك إذن لم ضح الخليل عليه السلام ”". 
الجنيد: حين ذهبت لرمی الجمرات ويقصد الجنيد من هذا الحوار أن 
هل رميت کل ما معك من أفكار يقفنا على ضرورة ربط الشريعة بالحقیقة» 


جسدیة؟ وأن التلازم بينهما جمع بين روح الشريعة 
الرجل: لا٩‏ وظاهرها. كالحياة التی تجمع فى 


الجنید: إنك إذن لم ترم الجمرات. بل الانسان بين الجسد والروح؛ ولا حياة 
ولم تود على ذلك حجاء فعد بهذه لأحدهما بدون الآخر . 
الصفات لکی تصل إلى مقام إبراهيم 


أ.د/ محمد السید الجلیند 


۳۰۷ 
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الپوامش: 


( ) انظر الرسالة القشيرية ص45 كشف الحجوب للهجویری 1۲۳۱/۲ - 1۳۷ 

(۲ ) اصطلاحات الصوفية لابن عربى بذیل التدریفات للجرجانی ص۲۳۷ 

(؟ ) الطبقات الكبرى للشمرانی ص؛. 

(۶ ) انظر لطائف المنن لابن عطاء الله السكندرى. ٩۷‏ نقلا عمن التصوف الاسلامی د. أبو الوضا التفتازانی 
نا 

(۵ ) راجع الواقف النفری ص؛؟. 

( ) تذكرة الأولياء ۱۲۷/۱. 

(۷ ) أنظر أخبار الحلاج ص؟؟. عن محاضرات فى التصوف الإسلامى؛ د. التفتازائى ص۱۰1 

(۸) راجع لواقح الأنوار لعفف الدين التلممسانى ۰۲۱۹/۱ الفتوحات لابن عريى ۰۳۱1/۲ ۰۳۱۷ نصوص لم 
تشر لابن عریسی بسذيل ختم الأولياء للترمذى ص 21۸۲ ۰4۸۳ الصوفية فى الاسلام ص ۸۵-۸ 
يلور 

(4 ) لواقح الأنوار /۰۲۱۹ الصوفية فى الاسلام ٦‏ نيڪلسون. 

٠١١‏ )راجع فى دا له الإحياء للفزالى ۰۱۷/۲ المنقن مان يلال ص ١‏ .دراسات فى الغا ميفة الإسلامية, 
التفتازانی صدلا13 

(۱۱ ) من قضایا التصوف الجليند ص .140 


(۱) انظر مسشحاة الأنسوار للفزالى صب 13۷/7۱14 الشزالی إلى عبارات الب سطامی والحلاج 
والشبلی, 

(۱۴ ) الاحیاء م۲۵۸۷ ط الشمپ. 

(۱۶) الإحياء: ص ۲۱٩‏ 

(16 ) الطواسین ص۱۲۵ ۱۲۹ 

(۱) الت 


بة ابیات رقم ۰۱۵۳ 164 

(۱۷ ) مشكاة الأنوار ص۰:- ‏ ۰4۱ محاضرات التصوف: التفتازانی صن ۱۰۲ 

(1 ) انظر الفتوحات» (111/1- ۱۱۷ )۰ ختم الأولياء للترمذى ص ۸۲ 

(19) مشكاة الأنوار للفزالى ص -4١‏ ١؛؛الصوفية‏ فى الامسلام نيكنسون ص۱1۲- ۰۱۸۳ النقز ص ۵- 

ی الاسسلام إن ص) ص 

۱۱ الاحیاء ۱۷۱۲. 

(۲۰ ) كشف الحجوب للهجويرى ص 410. یتصرف وانظر من 3 ضایا لد 
صللا ۱۱ 
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مراتب الأولياء. لتا 


عقائد الصوفية فى ضوء الكتاب والسم كور , 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الحلول 


مفهوم الحلول: 

اختلف العلماء فى مفهوم 'الحلول” 
فمنهم منن قال هو اتحاد جسمين بحي د 
تكون الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخر 
کحلول ماء الورد فى الورد""» ومنهم من 
قال هو اختصاص شیر بشیء بحیث تکون 
الاشارة إلى آحدهما هی عين الاشارة إلى 
الآخر. ويرى بمض آخر أن 
الشى» فى الشىء وهو أن يكون حاكتلا 
فيه بحيث تتحد الإشارة إليهما تحقيقًا 
كما فى حلول الأعراض فى الا 
تقديرا كحلول العلوم فى المجردات. 

وقد استعمل الفلاسفة لفظ الحنول 
ليدالوا به على الصلة بين الروح والبدن أو 
بين العقل الفعال والإنسان: ومن هنا يظهر 
أن استعمالبم للحلول كان عامًا فى ڪل 


ام أو 


ل جزء من كل شىء. 
واستعمل بعض علماء الكلام هذا 
اللفظ ليعبروا به عن الصلة أو العلاقة بين 


وفى 


جسم ومكان أو بين عرض وذاته كما 


استعمل للدلالة على الاتحاد الجوهرى بين 
الروح والبدن أو بين العقل الفعال والإنسان 
كما استعمل فى عقائد الذ 
عن حلول اللاهوت فى الناسوت. 
واستممل المتصوفة لفظ الحلول 
ليشيروا به إلى الصلة بين الرب والعبد أو 


بين اللاهوت والناسوت. 


ارى للتهبي 


هذا يمنى عندهم حلول الاله تسالى 
فى أجيساد طوائف خاصة كالأنيياء 
والأئمة فاكتسبو! بذلك بعض صفات 


الألوهية وبهذا الاعتقاد الصوفى يدخل 
القائلون به من غلاة التصوفة تحت لواء 
الرواقض. 

وقد انقسموا إلى عدة فرق نتيجة 


لاختلافهم فى الأشخاص الذين حلت فيهم 
روح الله. ومن الممسلم به أن أول القائلين 
بهذه العقيدة من الصوفية هو الحسين بن 
منصور الحلاج الذى قال: 
سبحان من أظهر نأسوته 
سر سنا لاهوته الثاقب 


الات 


وجال فیما بيننا قائمًا 
فى صورة الآكل الشارب 
وبعض الباحثين يذهب إلى أنه عندما 
قال الحلاج بهذا المذهب انزعج له كثيرون 
من المتصوفة حتى إنهم نسبوا إلى ابن 
الفارض أنه قال: 
ولى من أتم الرؤيتين إشارة 
تنزه عن رأى الحلول عقیدتی 
والقائلون بعقيدة الحلسول هذه - 
بحكم أنها بنية إلحادية - انقسموا إلى 
فريقين كما يقول ابن القيم“ 
فريق يقول بالحلول الخاص فى بعض 
آفراد البشر كما ذهب إليه النصاری فيل 
عيسى عليه السلام حيث زعموا أت 
اللاهوت - وهو الله عز وجل فى نظرهم - 
حل فى النا 


السلام. كما ادعاه فى الإسلام "السبئية" 


رت أى فى جسد عي عليه 


أتباع عبد الله بن سبا الذى قال هو 
وأتباعه بألوهية على #5 عنه وقد حرقهم 
على كرم الله وجهه بالنارء وكذلك 
ادعته الخطابية فى جعفر الصادق» وكان 
الحلاج يزعم أن الله حل فيه حتى إن علماء 

+ آفتوا بردته ووجوب قله حین ظهر 
بتلك القولة الشنيعة فقتل. 


وفریق یقول بالحلول العام وهم انذین 


موسوعة التصوف الاسلامی 
تأثرو! بالفلسفة الطبيعية عند الیونان من 
أمقال "ان در" ود 
و هیرقلیطس يرون أن الله عز وجل حل 
بذاته فى كل جزء من أجزاء العالم بحيث 
لا یخلو من مكان. ويشبهونه - تعالی الله 
عما يقولون - بالبواء الذی يملأ الخلاء 


ومع ذلك لايراه أحد'”. ومنهم من يقول إن 
هذا العالم جسم كبير واللّه عز وجل هو 
الروح الكامنة فى هذا الجسم المدبرة له 
ار فى جميع أجزائه كحلول 
وسريان الروح فى البدن الإنسانى 
والچیوانی"* وهناك من الباحثين من يقسم 
الحللول إلى قسمين غير اللذين سبق 
ذكرهيبا/ وهما: الحلول السريانى'؛ وهو 
أن يكون الحال ساريًا فى كل جزء من 
طجه» و"اتحلول الطریانی" وهو 
بخلاف الأول لول النقطة فى الخط 
فإنها حالة فيه ولم تتجاوز عن معلها 
وبعيارة أخرى : فالحلول السریانی" 
عبارة عن اتحاد جسمين بحيث تكون 
الإشارة إلى أحدهما إشارة إلى الآخر 
كحلول ماء الورد فى الورد» وي 
السارى حالاً والمسرى فيه محلاً. و'الحلول 
الجواری . وهذا يدل على أن التقسيمين 
للحلول مضمونهما واحد وإن اختلفا فى 


اجزاء 


- ]ند 


1 الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
اللفظ والصيفة. 

آما الحلول الذی یقول به ال 
عبارة عن اتصال بين العبد والرب فى 


ية 3 


وحدة غير متفصلة. ويقولون بحلول 


اللاهوت فى الناسوت: وعلى هذا يتلاث 
أنا فى أنت تمامًا ولا يتميز الخلق عسن 
الخالق» وهم بهذا يختلفون عن نظرية 
الاتصال التى قال بها الفارابى والتى تعتبر 
عند بعض الباحثين فى التصوف مجرد 

إلى العالم الما 


الإنسان والعقل دون أن يمتزج أ 


ى وارتباط بسين 
هما 
بالآخر. 

هذا. ويجدر بنا أن نتتاول - هنا -- هله 
العقيدة عند الأمم التسى كانت خوت 
قلسفتها عليهاء وهی وان كانت تقوم على 
أساس واحد عند جميع القائلین بها إلا أن 
لكل مذهب أو أمة قالبًا خاصًا صورته 
فيه حسب ما عليه عقيدتها وأهواؤها 
ورغباتها. 

فالبنود مثلاً كانوا يعتقدون أن بعض 
آلپتهم حلت فى إنسان اسمه کرشنا۳؟ 
والتقى فيه الاله بالإنسان أو حل اللاهوت 
فى الناسوت فى "كرشنا' - كما يعبر 
المسيحيون عن المسيح - ويصفونه بأنه 
البطل الوديسع المملوء ألوهية لأنه قدم 


شخصيته فداء للخليقة عن ذنبها الأول. 
ويقونون: بأن عمله لا يقدر عليه أ 

سواهء ويعتقدون أن الإله وشنو" وهو الابن 
وثانى الأقانيم قد حل فيه؛ ومن الغريب 
نهم“ يذكرون حول "كرشنا" من 
الأساطير والعجائب ما يشبه ما جاء فى 
الإنجيل عن السیح". وتعددت آلبة البنود 
حتى وصلت إلى ثلاثة وثلاثين إلبا تعرضت 
للإنكماش وال تقلص بفمل ا مؤلبين 
والمعتقدين وطرأ عليها من التغيير والتبديل 
ما هذه الآلبة فى ثلاثة آقانیم» وذلك 


هيم توهموا أن للسالم ثلاثة آلبة هی: 
(بلراشما) وهو الاله الخالق مانح الحياة و 
(میبیفا,آوسیوا) وهو الاله الحزب الفنی و 
(دشتو) وهو الاله الذى حل فى الخلوقات 
ليقى العالم من الفناء التام". 

قيدة الحلول وعلاقتها بوحدة 
الوجود يقول إبراهام وولف فى مقاله فى 


وعن 


دائرة العارف البريطانية: إن وحدة الوجود 
- ووحدة الوجود أعمق من الحلول -فى 
الفلسفة واللاهوت تعنى النظرية التى تقول 
إن الله هو كل شىء وكل شىء هو ال 
فالكون ليس خلقًا متميرًا عن الله فالله 
هو الكون والكون هو الله. وهذا مطابق 
تقول إن العلاقة بين الله 


للنظرية الت 
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والعالم هى علاقة هوية بسيطة””". 

والأوبنشاد تشيرهى الأخرى إلى نظرية 
الحلول والقول بوحدة الوجود وخاصة فى 
المقطع الذى جاء فيه: 

إنك آنت النار. وأنت الشمس . وانت 
البواء. وأنت القمر. وأنت الفلك المرصع 
بالنجوم. أنت المرأة وأنت الرجل. وانت 
الشاب وأنت الصبية"". 
والحلول: شطح”' من شطحات الصوفية 
ودعوى من دعاويهم وأظهر من قال به 
وادعاه منهم "الحلاج' الذى يقسم العلم إلى 
علم برانى وعلم غير برانی فيقول: المنكرا 
فى دائرة البرانى وأنكر حالى من لم 
يرانى... (مكذا وردت) وبالزندقة سان 
وبالسوء رمانىا”". 

ویعنی بدائرة البرانى ماهو خارج دائرة 
الصوفية. والحلاج أظهر من ادعی الحلول 
من الصوفية فهو الذى يقول وقد سئل: 
كيف الطريق إلى الله؟ قال: الطريق بين 
اثنين وليس مع الله أحد. فقال سائله بُین۹ 
قال: من لم يقف على إشارتنا لم ترشده 
عبارتنا”*". وهو الذى يقول: 

كفرت بدين الله والكفر واجب 

على وعند المسلمير 


ولعل الأمر الذى ستره بدين الله هو ما 


موسوعة التصوف الإسلامى ست 
أباح به من دعاويه وشطحاته كالحلول 
والاتحاد وما إلى ذلك وهو الذى يقول: 
رأيت ربى بعين قلبى 
فقلت من أنت قال أنت 
ويقول: فالحقيقة”'" والحقيقة خليقة. 
دع الخليقة لتکون أنت هو أو هو انت من 
يث الحقيقة. ولايكاد يخلو کتاب من 
كتب الصوفية من دفاع عن شطحاتهم من 
مثل القول بالحلول ‏ وما إلى ذلك حتى 
الغزالى يجرى على هذا الدرب ويقول: ئيس 
كل سر يكشف ويفشى ولا ڪل حقيقة 
تعض وتجلی بل صدور الأحرار قبور 
الأمسؤار. وهنا يقول عبد القادر الجيلانى: 
نهم الإشارة فليصنها 
وإلا سوف يقتل بالسنان 
كحلاج المحبة إذ تبدت 
له شمس الحقيقة بالتدانی 
وقال أنا هو الحق الذى لا 
يغيرذاته مر الزمان 
والفرق بين بعض وبعض هو فى البوح 
والحكتم يقول: السهروردى القتول: 
بالسر إن باحوا تباح دماؤهم 
وكذا دماء البائحين تياح 
وإلى مثل هذا ذهب التسترى فى قوله: 
وهذه الطائفة (يعنى الصوفية) يستعملون 


- ۳۱۳ - 


ألفاظا قيما بينهم قصدوا بها الحشف 
عن معانيهم لأنفسهم والإجمال والستر عا 
من يأتيهم فى طريقهم لتكون آلضاظهم 
مشتبهة على الأجانب غيرة منهم على 
آسرارهم"*. 

هذا. ومعظم شسطحات ال صوفية - 
ومنها قولبم بالحلول - هو فى مجال 
العقيدة وعلافتهم بالله*". فالحلول تتمحی 
معه عندهم الاثنينية أو الفرق بين الله 
والغیر فالائتينية مع الحلول" أو الشرق بين 
الله والفیر ممه ایض اثنينية فى الظاهر 
فقط وفرق فى اللسان فحسب» آما 
الحقيقة فنی الجمع الشهود فى الجنان 


یقول آبو الحسن الشاذلی: ليكن الفراق- 
فى لسانك موجودا والجمع فى جِنَابَنَلي) 


موجودا"'. فشطحهم يظهر - آکثر ما 
یظهر- فى القول بسالحلول والاتحاد 
ووحدة الوجود تلك العقائد التى عندهم 
فأظهرها بعض وکتمها بمض. أظهرها 
الحلاج فى مثل قوله: 
أنا آنت بلاشك 
فسبحنك سبحانی 
وتوحيدك توحيدى 
وعصيانك عصیانی 
وعبرعنها الجيلى برفع تاء الخطاب 
فى قوله: 
بقیت بها غيها ولاتاء بیننا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


وحالى بها ماض ڪذا ومضارع 

قوله ولا تاء بین 
الخاطب آى إنهما صارًا ذاتا واحدة ومن 
ذلك أي 


ايەنىبهاتاء 


| قول أبى تراب النخشبى لأحد 
مريديه: لو رآيت أبا يزيد مرة واحدة كان 
أنفع من أن ترى الله سبعين مرة”". 

والقول بالحلول جعل من يقولون به من 
الصوفية يقولون بسقوط الصلاة لوصولهم 
إلى حضرة القدس أو لاستئنائهم عنها يما 
هو أهم منها أو أن الصلاة فيها تفرقة. فإذا 
كان الله حالاً فى العبد فلا يحتاج إلى 
الصلاة. ومثال ذلك ما ذهب إليه الحلاج 


مي وُعاويه فى الحج عندما قال: "حججت 


ماو مر فرأیت البيت؛ وحججت الثانية 


۳1 ت صا ب البیست» وحججت الثالكة 
فلما أر البيت ولا صاحب البی ت۳۳ 

ومن دعاوی آبی يزيد البسطامی فى 
الحلول أنه سمع رجلا یقول: سبحان الله 
فقال آبو يزيد له قولك سبحان الله شرك. 
قال الرجل وكيفة قال لأنك عظمت 
نفسك فسبحتها. وجاء عنه ایض أنه قال 
وددت أن قد قامت القيامة حتى أنصب 
خيمتى على جهنم فسأله رجل ولم ذاك یا 
آبا يزيد؟ قال إنى أعلم أن جهنم إذا رأتتى 
تخمد فأكون رحمة للخلق» ويقول أيضنًا 


14د 


إذا كان يوم القيامة وأدخل أهل الجنة 
الجنة وأهل التار التار أ 
النار فقيل له لم؟ قال حتى تعلم الخلائق 
أن بره ولطفهٌ فى النار مع أوليائه. يقول ابن 


أله أن يدخلنى 


الجوزى: وهذا من تلبيس إبليس عا 
1 المتصوفة”". 

ويذكر السهروردی فى کتابه أصول 
الملامتية وغلطات الصوفية أن طبقة من 


الصوفية تكلمت فى الحلول””". فقالوا: 
إن الله تعالى اصطفى نسما حل فيها 
بمعنى الريوبية فأزال عنها المعانى البرية 
فمن قال به أو تحقق فيه أو ظن أن 
التوحيد بدا له بما أشار من هذه المقامات| 
فهو كافر حقا. وإنما أخطات الحلولية2. 
إن صح عنهم مقالتهم - لأنهم لم يميزوا 
بين القدرة التى هی صفة القادر وصنعة 
الصانع فضاعت عقولبم وافترقوا فى قولیم 
فمنهم من يقول بالأنوار ومنهم من يقول: 
بالنظر إلى الشواهد وااستحسنات وغير 
المستحسنات ومنهم من قال إنه حال فى 
المستحسنات فقط ومنهم من يقول هذا 
على الدوام ومنهم من يقول وقتا دون وقت 
وكل هذا كفر وإفك وضلال * 

درجة الحلول عند الصوفية: 


الحلول درجة أو مرتبة من مراتب 


موسوعة التصوف الإسلامى 

التوحيد والفناء الصوفى وهو الحال التى 
تتوارى فيها آثار الإرادة والشخصية 
والشعور بالذات وكل ما سوى الحق. 
فيصبح الصوفى وهو لايرى فى الوجود غير 
الحق ولايشعر بشىء فى الوجود سوی 
الحق وفعله واراداته*. وقد كان أبو يزيد 
البسطامى المتوفى 11؟ه أسبق من تكلم 
فى موضوع الحلول والفناء واعتبره الدرجة 
القصوى فى سلم معراجه الروحى وله فيه 
أقوال رمزية غريبة تعتبر من قبيل ما يسمى 
بال شطحات الصوفية جمعها السبكى 
المتسوفى 417ه وأبو نصر السراج فى 
کناب اللمع وغيرهم. 

ومن /ښطحاته قوله وقد سئل: كيف 
آصبحت؟ قال: لاصباح ولامساء انم ا 
الصباح والساء لمن تأخذه الصفة وآنا 
لاصفة لی؛ ومن ذلك قوله للخلق أحوال ولا 
حال للعارف لأنه محيت رسومه وفنيت 
هويته بهوية غيره. ویقول أيضنًا خرجت من 
الحق إلى الحق حتى صاح منى فيٌ: يا من 
أنت أنا. فقد تحققت بمقام الحلول والقناء 
فى الله" . 

والسراج والقشيرى كل منهما أدرك 
إمكان الانتقال من وصف حال الفناء 


الصوفى إلى وضع نظرية ميتافيزيقية ذ 


۳۱۵ 


/ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


طبيعة الوجود كنظرية الحلول أو وحدة 
الوجود أو ما شابه ذلك ... ای الانتقال من 
قول الصوفی آننی فى حال خاصة هی حال 
الوجد أو انفناء لاشعور لى الا بالله أو آننی 


لا شهد سوى الله إلى الشول بالحلول» 
وهذا الانتقال طبیعی واحتمال الوقوع فيه 
احتمال ڪبير. 


والحلول لایلبت إلا قليلاً عند الصوفية 
حتى يؤدى إلى الاتحاد الذى يعنى رفع 
الاثنيئية. ذكر عن الشبلى أنه قال لرجل 
أتدرى لم لا يصح توحيدك؟ فقال الرجل 
لا. فقال له الشبلى لأنك تطلبه بك. وف 
هذا المعنى يقول الحلاج: 

بينى وبينك إنى ينازعنى 

فارفع بفضلك إنيتى من العين 

فهو يعانى من جراء شعوره بِإِنيّة نزاعًا 
نفسيًا محضًا ولا يخلو له صفاء التوحيد 
لعدم صفاء شهوده وفنائه ولذلك يتضرع 
إلى الله أن يرفع "لا من البين". و الا" هو 
الوجود الشخصی المتعين: الأنا فهو 
لايريد إنية الأنا والأنت بل يريد حالا تفنى 
فيها الأنا وتبقى الأنت وحدها أو بعبارة 
أخرى يريد حالا تنمحى فيها التفرقة 


فالحلول شهود الحق فى قلب انصوفی 


يث تمحى الاثنينية وتتجلی الوحدة وین 
المتناهى وفى هذه الحال يرى الصوفى ال 
وحده فى نفسه ولا يرى نفسه. 
ومن آثار عقيدة الحلول عند الصوفية 
إكثارهم من التأمل فيه حيث ينصرف 
الصوفی بجميع قواه إليه وحده ولا يشغل 
قلبه بسواه ويأنس بذكره ویستوحش 
ببعده؛ ويطرب لرضاه وينزعج لغضبه أو 
على حد اقول الصوفية أنفسهم يفنى كلية 
فى محبوبه وجاء فى ذلك. 
لما علمت بان قلبى فارغ 
ممن سواك ملأته بهواكا 
وملأت كلى منه حتى لم أدع 
منى مکالا خاليًا لسواكا 
فالقلب فيه هيامه وغرا مه 
والنطق لاينفك عن ذكراكا 
ومن آثار الحلول عندهم ظهور الإشراق 
فى قلب الصوفى وهو يظهر على أنحاء. 
فقد يظهر فجأة قويًا شدیدا وقد يبدو 
خافثا ثم يأخذ فى القوة واللمسان. یقول 
قائلهم: 
فما نظرت عينى إلى غيروجهه 
ولا سمعت أذنى خلاف كلامه 
هذا. ويتفاوت الصوفية بين القول 


بالحلول والاتحاد ووحدة الوجود: فمنهم 


AS 


من يقول: ما رأيت شيئًا إلا ورأيت الله 
قبله ومنهم من يقول ما رأيت شيا إلا 
ورایت اللّه بعده أو معه ومنهم من یقول: ما 
رأيت سوى الله وهذا مقام وحدة الشهود. 
ومما ذكر عن البسطامى فى هذا الشأن 
أنه قال: رفعنى مرة فأقامنى بين يديه وقال 


لى يا آبا يزيد إن خلقى يحبون أن يروك 


انيتك والب 


زينى بوا 
وارفعنی إلى أحديتك حتى إذا رآنى خلقاك 
قالوا رایناك فتكون أنت ذاك ولا أكون 
أنا هناك. إلا أن الطوسى يفسر ذلك بما 
يبعده عن القول بالحلول حين یری أن فقو 
أبى يزيد رفعنى مرة فأقامنى بين يديه 
يعنى أشهدنى ذلك واحضر قلبى تذلك لأن 
الخلق كلهم بين يدى الله تعالى لا يذهب 
عليه منهم نة اطر ولکن 
يتفاضلون فى حضورهم لذلك ومشاهدتهم 


ويتفاوتون فى صفاتهم من كدورة ما 


س ولا خ 


ب بينهم وبين ذلك من الأشغال 
القاطعة والخواطر المائعة 
وقد جاء فى الحدیث أن التبی يل 


ان إذا أراد أن يدخل فى الصلا 


0 


موسوعة التصوف الاسلامی 
«وقفت بين يدى اللك الجیار». ویشرح 
الطوسی عبارة البسطامی فیقول: وآما 
قوله: 'قال لی و قلت له" فإنه یشیر بذلك 
إلى مناجاة الأسرار وصفاء الذكر عند 
مشاهدة القلب لراقبة الملك الجبار فى آناء 
اللیل والنهار وآما قوله: زینی بوحدانيتك 


والبسنی أنيّتك وارفعنی إلى أحديتك فانه 


يريد بذلك الزيادة والانتقال من حال إلى 
حال المتحققين بتجرید التوحید والفردین 
للّهبيحقيقة التفرید. 


اما قوله آلبسنی أنيتك حتی إذا رآنی 
تخلقلب قالوا رأيناك فتکون أنت ذاك ولا 
أكون انا هناك. فهذا وأشباهه يصف فيه 
البسطامى فناءه وفناءه عن فنائه... وكل 
ذلك مستخرج من قوله ل يقول الله تعالى 
مازال عبدى يتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه 
فإذا أحببته كنت عينه التى يبصر بها 


وسمعه الذى يسمع به ولسانه الذى ينطق 


به ويده التى يبطش بها. كما جاء فى 
الحديث. 
ويقول أحدهم فى وجده وحبه لخلوق 


مثله قال يصف محبويه: 


- ۳۱۷ 


أنا من أهوى ومن أهوى أنا 
فإذا آبصرتنی أبصرتنا 
نحن روحان معا فى جسد 
آلبس الله علينا البدنا 
فإذا كان مخلوق يجد بمخلوق حتى 
يقول: مثل ذلك فما ظنك بما وراء ذلك 
وجاء عن أحد الحكماء أنه قال لا یبلغ 
المتحابان حقيقة المحبة حتى يقول: الواحد 


للآخريا أن" 


والحلول عند الفزالی يتصور 
إن الرب حل فى العبد أو العبد حل فى 
الرب تعالى ويقول: وهذا لو صح لمأ وجب 
ات الرب 
فة الحل بل 


يقال. 


الاتحاد ولا ان يتصف العبد 
لأن صفات الحال لا ت 
تبقی بصفة الحال كما کان. 
الحکم على القول بالحلول: 
يرى العلماء أن القول بالحلول باطل 
ومستحیل ووجه استحالة الحلول - عندهم 
"لا يفهم إلا بعد ذهم معنی الحلول فإن 
العانی الفردة إذا لم تدرك بطریق القصود 
لم يمكن أن يعلم نفیها أو إثباتها فمن لا 
يدرى معنى الحلول فمن أين يدرى أن 


الحلول موجود أو محال. إذ أن المفهوم من 


الجلس الأعلى للشكون الإسلامي 


الحلول أمران: أحدهما النسبة التى بين 
الجسم ومكانه الذى يكون فيه وذلك لا 
يكون إلا بين جسمين فالبرئ عن معنى 
الجسيمية سکیل في حقه كام 

والشانی: النسبة التى بين المرض 
والجوهر فان العرض يكونه قوامه 
بالجوهر فقد يعبر عنه بآنه حال فيه وذلك 
محال على كل ما قوامه بنفسه فلا 
يتصور الحلول بين عبدين قكيف يتصور 
بيين العبد والرب تعالی". 

وإذا بطل الحلول والانتقال والاتحاد 
والاتضياف بأمثال صفات الله تعالى على 

بيل الحقيقة بطل القول بأن معانى أسماء 

الله تصير أوصافًا للعبد إلا على نوع من 
التقييد خال عن الابهام» وإلا فمطلق هذا 
اللفظ موهم وثمة فرق بين السلوك 
والوصول وبين السانك والواصل. 

فالسلوك هو تهذيب الأخلاق والأعمال 
وانعارف والعبد فى کل ذلك مشغول 
بنفسه عن ربه الا أنه مشتغل بتصفية 
باطنه ليستعد للوصول. والوصول هو أن 
ينكشف له جلية الأمر وجلية الحق وي 


مستغرقًا به فإن نظر إلى معرفته؟ فلا 


۳۱۸ 


يعرف إلا الله تصالی: وان نظر إلى همته 
فلا همة له سواه فیکون کله مشغولاً 
بکله مشاهدة وهما. لا یلتفت فى ذلك إلى 


نفسه لیعم ظاهره بالعبادة وياطنه 


الأخلاق وکل ذلك طهارة وهی البداية. آما 
النهاية فهی أن ینسلخ انصوفی من نم 
بالکلية ویجرد له فیکون كأنه هو : 
وهذا ما يسمى بالحلول" ۳ 

ویری ابن تيمية أن قول الصوفية 
بالحلول وغيره هو من عبارات الشطح وإنه 
إن لم يكن من الكذب عليهم فهو قد 
صدر عنهم فى حالة غيبة وسكر وفناء ای 
فى حالة ضعف العقل أو غيابه وفى هذه 
الحالة يقول ابن تيمية ی سقط تمييز 
الإنسان أو يضعف حتى لا يدرى ما قال... 
ولبذا كان من بين هؤلاء من إذا صحا 
استغفر من ذلك الكلاه”". 

ويتعرض الطوسى فى كتابه اللمع لمن 
قالوا بالحلول من الصوفية ويخطؤهم فيما 
ذهبوا إليه فيه؛ وذلك عندما يتحدث عن 
جماعة من الحلولية زعموا أن الله اصطفی 
أجسامًا حل فيها معائى الريويية وأنزل 


عنها معانی البشرية. ويقول: إن صح عن 


موسوعة التصوف الإسلامى | سس 
أحد أنه قال بهذه المقالة» وظن أن التوحيد 
أبدى له ووصفه بما أشار إليه فقد غلط 
فى ذلك وذهب عليه أن الشىء فى الشیء 
مجانس للشىء الذى حل ذيه؛ والّه تعالى 
بائن من الأشياء والأشياء بائنة منه 

شاتها والذى ظهر فى الأشياء فذلك آثار 
صنعته ودليل ربوبيته لأن المصنوع يدل على 
صانعه والمؤلف يدل على مؤلفه”". 

وإنما أخطات الحلولية - إن صح عنهم 
یی - لأنهم لم يميزوا بين القدرة التى هی 
تدل على 
دوه العئلار وصنعة الصانع فتاهت عن 


غ القادر وبين الشواهد الت 
ذلك. ويذكر أن منهم من قال بالأنوار 
ومنهم من قال بالتظر إلى الشواهد 
الستحسنات نظرًا بجهل. ومنهم من قال 
حال فى الستحسنات وغير الستحستات 
ومنهم من قال حال فى المستحسنات 
فقط؛ ومنهم من قال على الدوام ومنهم 


58 03 
من قال وفنا دون وقت 


... وهكذا. 
ويعد أن يذكر الطوسى عقيدة 
الحلولية عند من قال بها من الصوفية يعلق 
۱ 


کله إن من صح عته شیء من هذه 


القالات فهو ضال باجماع الأمة. کافر 


۳۱۹ 


۱ المجلس الأعلى لاش 
يلزمه الکفر فیما آشار إليه. ويرى أن 
الأجسام التى اصطفاها الله تعالى أجسام 
أوليائه وأصفيائه اصطفاها بطاعته 
فضله على 


خلقه؛ ويرى أن الله تعالى موصوف بما 


ن الإسلامية 


وخدمته وزينها بهدايته وبين 


وصف به نقسه كما وصف به نفسه: 
لس يغلي مف 0 
[الشورى:١١].‏ وآن الذى غلط فى الحلول 
غلط لأنه لم يحسن أن يميز بين أوصاف 
الحق وأوصاف الخلق لأن الله تعالى لایحل 
فى القلوب» وإنما الذى يحل فى القلإب 
هو الإيمان به والتصديق له والتوکیک 
والعرفة. وهذه أوصاف مصنوعاته من جهة 
صنع الله بهم لا هو بذاته أو صفاته يحل 
فیهم... تعالى الله عز وجل عن ذلك علوًا 

والقول بالحلول - عند من قال به من 
لة بقولبم بالفناء" 


والبقاء" الذى يعنى عندهم أن العبد يفنى 


الصوفية - له م 


عما له ويبقى بما لله تعالى ويرون أن 
موسى عليه السلام فتى حين تجلى ربه 
للجبل. والفناء المطلق عند السهرور 
يفلب کون الحق سبحانه وتعالی عا 


کون العبد”*". ويقسم الصوفية الفناء إلى 
ظاهر وباطن. فالفناء الظاهر لأرباب 
القنوب والأحوال والفناء الباطن لمن أطلع 
لى وثائق الأحوال وصار بالله لا بالأحوال 
وخرج من القلب فصار مع مقلّبه لامع 
قلبه'"". 
كما أن له صلة بقولمم بالجمع 
والتفرقة عندما يرون الجمع فى قوله 
ده الی: ل شهد ال لآ له هو . 
ویرون التفرقة فى قوله: ( که وْلُوأ 
الم »۰ كما أن قوله تمالى: ( :اما آله 4 


ی نظرهم جمع» وقوله: « ومآ آنل 
ایکا 4 تفريق. والجمع عندهم أصل 
والتفرقة فرع. فكل جمع بلا تفرقة 
عندهم زندقة وكل تفرقة بلا جمع 
تعطيل. ونیم فى الجمع والتفرقة - الذى له 
علاقة بالقول بالحلول عندهم - لهم ی 
ذلك أقوال كثيرة. من ذلك أنه سثل 
أحدهم ممن یقولون بالحلول ستل عن حال 
موسى عليه السلام فى وقت الكلام 
فقال: آفنی موسى عن موسى فلم يكن 


لموسى خبرعن موسى ثم كلم فکان 


۳۲۰ 


الکلْم والمكلّم””. وهذا عين القول 


بالحلول. 
ولكنا نرى أن كل الآيات التى 
استشهدوا بها على ما ذهبوا إليه من القول 


بالحلول غير دالة على ما ذهبوا الیه, 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
وتقطيع آى القرآن على هذا النحو منهج 
فى فهم للقرآن غير سديد» ودين الله يسر 
وشريعته واضحة ولا مكان فيها لحلول أو 


فناء ولا لجمع أو تفريق . 


أ.د/ عبد الفتاح أحمد الفاوى 


-۳۲۱- 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
البوامش: 


(۱) بطرس البستانى» انظر داثرة المعارف ۰۱۵۷/۷ وانظر المعجم الوسيط ۰۱۹۳/۱ ومحيط المحيط ۰۶4۱/۱ ودأئرة 
انمارف الإسلامية ۵۵/۸. 

(۲) د. محمد خليل الپراس,شرح القصيدة النونية لابن القيم ۰3۰/۱ ۰3۱ وانظر فتاوی لين تيمية ۰۱۷۱/۷ 

(؟) د. عبد الفتاح الفاوىء انظر نت 

(1) السابق ولفس الصفحة 

() القاضی عبد النبى عبد الرسول آحمد شكرى: جامع العلوم الملقب بدستور اللماء 04/۲ 

)١(‏ د. عبد الفتاح القاوى» انظر الفلسفة 

(۷) آى البنود الزينة يقولون بحلول اللاهوت فى الناسوت فى ”كرشنا" 

(۸) محمد ابو زهرة» الديانات القديمة ۰۲۸/۱ ۰۲۹ ونشات هذه الأفكار عند البرهمية لأنهم كانوا يمتقدون بحلول 


دمة ص:1 ۰ دار البانى للطباعة والنشر: القاهرة ۲۰۰۷م. 


بيت الحكمة ۰۷۸ ۷٩‏ 


الآلية فى الأجسام. 

(1) د. صابر طعيمة؛ الکتب القدسة قبل الإسلام» ص۰۳۷۵ عالم الكتب بيروت 146١م‏ وانظر الدیانات القديمة 
۱ محمد أبو زهرة. 

(۱۰) ولترستیس: ترجمة د.إمام عبد الفتاح» التصوف والفلاع ۷ 

(۱۱) الادنشاد: ترجمة سوانی وفردريك ۰۱۲۲ [١7+‏ فالات رگپوورك. 

(۱۳) د. عبد الفتاح أحمد الفاوى. التصوف عرض ونم ۲9 از البانی للطباعة والنشر ۱۹۹۲م. القاهرة. ( 
الشطح والدعاوى هى من تلك المبارات الفنية رر تابزع هي ها شیوخ الصوفية على تفاوت فیما 
فهی ليست عبارات مرتجلة او مرسلة ولیست شطحة ل 2 


جتان كما یحاول بعضهم أن يصورها). 


(1) اخبار الحلاج» طاسين النقطة. الطبعة ‏ 


ائيةء الإسكتدرية 1۹۷۰م 

(1) المرجع السابق» ص۷ه. 

)١١(‏ الحلاج» طاسين الصفاء؛ مكتبة الجندى ١۹۷٠م‏ القاهرة 

(17) استخدمت كامة الحاول فى عصور مختلفة فى تاريخ اليهودية وللسيحية والإسلام. 

(۱۷) عبد الكريم القشيرى؛ الرسالة القشيرية؛ ص٩۲.‏ دار الكتاب المريى» بيروت. 

(14) د. عبد الفتاح الفاوى» التصوف: والوجه الآخر س۰۱۹۹ مكتبة البانى؛ القاهرة 544ام. 

(۱۹) بوابة الطريق إلى مناهج الت 

(۲۰) انظر: الفتاوی ۲۱/۱۰ 

(۲۱) ابن الجوزى؛ تلبيس إبليس ص۰۳۹ إدارة الطبعة المئيرية- ط٠‏ 

(۲۳) السابق م۲ ۳۱ 

(۲) بمعنی أن الله تعالى مجالس لا حل فیه. والله تعالى بائن عن الأشياء والاشياء بائئة منه بصفاتها وما أظهر فى 
الأشياء ذلك آثار صنعته ودليل رب 

(14) د. عبد الفتاج الفاوى» التصوف: الوجه والوجه الآخر ص٤۰٠۲‏ 

(۲۵) ابو العلا عفيفى: التصوف: الثورة الروحية فى الإسلام ص 118 

(۳0) المرجع السابق. س۱۸۳. 

(0) اسب 1۱۱/۱ 


يق ص16. 


موسوعة التصوف الإسلامن ‏ سم 


(۲۸) د. عبد القتاح القاوی» التصوف: 
(۲۹) محمد صادق عرجون, انتصوف فى الاسلام ص۱۲۲. 

(۲۰) السابق نقسه. 

(1؟) السيد محمود أبو الفيض النوفی» بداية انطريق إلى مناهج التحقيق ص108؛ الدار القومية للطباعة والنشر. 
(۲۲) الطوسىء اللمع» نجنة نشر الأصول الصوفية ص۰۵4۱ +155م, 

(۳۲) السابق نفسه. 

(4؟) د. عبد الفتاح الفاوى: التصوف: عرض ونقد» دار الپانی» ص٤۸‏ القاهرة ۹۹۲١م‏ . 

(۲0) ابن القیم» مدارج السالکین ۳۱۸/۲. 

(۳۱) التصوف عرض ونقد مرجع سابق, 


سب المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


التصوف عمل وسلوك قبل أن يكون 
أذكازرًا وأوراداء ومن أراد أن ی سل 
طريقه من رجاله فسوف يتجشم الکن 
والكثير ويركحب الصعب العسير لأن 
التصوف كما يعبر عنه أحد الصوفية: 
"عنوة لا صلح فيها". 

وقد أشار الصوفية إلى بعض الوسائل: 
التی تساعد الصوفى على انتصاره عا أ 
نفسه وهيمنته عليها؛ وتعينه على الخ 
من الله والحرص على طاعته وتقواه ومن 
ذلك ضبط الحواس؛ ومرعاة الأنفاس. 

اعاة الأوقات وشفلها بما يجب أن 
تشغل به مما يعين المرء على سيطرته على 
نفسه: وريما يستعين الصوفية على ذلك 
بالعزلة عن الناس» فيمن تكون المزلة 
خيرًا لهم. على أن من الصوفية من يكون 
بين الناس فى عزلة عن الناس. 
تعريف الخشية وافرها: 


الخشية - عند الصوفية - حال 3 


الزمن عند قراءته النصوص التى جاءت 


فى باب الترهيب والوعيد. وقد وردت مادة 


اة و 


!(* فی القرآن الكريم 


| قوله تعالی: ‏ إن دين هم من کش 


ريم سُفْفِقُونَ 4 (المؤمنون:/0)؛ وقوله 


یر ور كييرٌ 4 (الملك:") وهی عندهم 
عا من مقام الخوف والخوف اسم لحقيقة 


التقوى ومعنى جامع للعبادة وهی رحمة الله 


تعالى للاولین والآخرين. 

وقال عنها سهل بن عبد الله التسترى: 
الخشية سر والخشوع ظاهر. 

وأكثر الناس خشية عند الصوفية 
أعرفهم بأنفسهم وربهم ولذلك قال النبی 
#: «انا أعرفكم بالله وأشدكم له 
. وقال ت الى: ١‏ ویر الاس 


والأتعدم تلف ود كدر 


نشی آله ِن عباده انمتا ارت الله 
عَرِيرُ غَُورٌ 4 (فاطر: ۲۸)» وإذا كملت 
فاض أشره على 
القلب» ثم ظهر على الجوارح والصفات 


المعرفة أثرت الخوف» 


۳۲6 - 


بالتحول والاصفرار والبكاء والفشى وقد 
يفضى إلى الوت» وقد يصعد إلى الدماغ 
فيفسد العقل. 

وأما ظهور أثر الخشية على الجوارح 
فبكفها عن المعاصى والزامها الطاعات 
تلافيًا لما فرط واستعدادًا للمستقبل. وقد 
ورد: دمن خاف ادلج»" وق الوا: ليس 
الخائف من بکی, إنما الخائف من ترك 
ما يقدر عليه". 

هذا. ومن ثمرات الخشية أنها تقمع 
الشهوات وتكدر اللذات فتصير الماصي 
المحبوية عند أصحابها مكروهة؛ وذلك 
كما يكره المسل من يشتهيه علي 
يعرف أن فيه سماء فعندئذ تحترق 
الشهوات بالخوف وتحل الخشية بالقلب 
فيذل ويستكين ويفارقه الكير والحقد 
والحسد» ويفرغ كل همه فى خوفه 
وخشيته؛ والنظر فى خطر عاقبته. وعندما 
يمتلئ القلب بالخشية لا يتفرغ لغيرهاء ولا 
يكون له مشغل إلا المراقبة والمحاسبة 
والمجاهدة والضتة بالأنفاس واللحظات 
ومؤاخذة النفس ومحاسبتها فى الخطرات 
والخطوات والكلمات: ويشْبَّهُ الصوفية 


موسوعة التصوف الاسلامی 
مَنْ حاله ذلك من الخشية بحال من وقع فى 
مخالب سبع ضار لا يدرى أيغفل عنه 
قیفلت أم يهجم عليه فيهلكه فلا يشغل له 
إلا ما وقع فيه 

فقوة المراقبة والمحاسبة عندهم تكون 
بحسب قوة الخشية والخوف وقوة هاتين 
تكون بحسب قوة المعرقة بجلال الله 
تعالی وصفاته وبعيوب النفس ومابين يديها 
مسن الأخطار والأهوال. وأقسل درجات 
الخشية ما یظهر أثره فى الأعمال أن يمنع 
الحظورات. فان منع ما يتطرق إليه 
[مگان التحريم سمى ورعا"» وان انضم 
یه آلتجرد والاشتفال بذلك عن فضول 
العيش فهو الصدق. ومما جاء عن 
الصوفية فى الخشية قولبم: إن الخشية هی 
سوط الله تعسالى يسوق به عباده إلى 
المواظبة على العام والعمل لينالوا بهما رتبة 
القرب من الله تعالی * 
درجات الخشية: 

يرى الصوفية أن للخشية درجات: 
درجة إفراط» ودرجة تقصیر وبينهما 
درجة ثالشة هی درجة الاعتدال. والمحمود 


منها هو درجة الاعتدال وهو عندهم - آی 


ح ۳۷۵ حر 


الصوفية - بمنزلة السوط للدابة؛ فإن 
الأصلح للدابة ألا تخلو عن سوط؛ وکما 
أنه ليست البالفة فى استخدام السوط 
بالنسبة للدابة محمودة فإن ترك استخدامه 
جملة بالنسبة لپا غير محمود ایض 
والخشية المفرطة تسودی إلى اليأس 
والقنوط» فهی مذمومة؛ لأنها تمنع عن 
العمل وقد تؤدى إلى امرض والوله والموت 
وكل ذلك مذموم: لأن كل ما يرد لأمر 


فالمحمود منه ما يحقق المراد المقصود منه؛ 


والمذموم فيه ما يقصر عن ذلك المراد أوا 
يتجاوزه. 
فائدة الخشية: 

هى الحذر والورع والتقوى والمجاهدة 


والفكر والذكر والتعبد وسائر الأسباب 
التى توصل إلى الله تعالى؛ وكل ذلك 
يستدعى الحياة مع صحة البدن؛ وسلامة 
العقل؛ فإذا قدح فى ذلك شىء كان 
مذموما". وعلی هذا فمقام الخشية 
والخوف ليس واحد] بالنسبة للصوفية» 
فهم مختلفون فیه"" فمنهم من يغلب عا 

قلبه خشية ال موت قبل التوبة» ومنهم من 
یغلب على قلبه الخشية من الاستدراج 
بالنعم أو خشية الیل عن الاستقامة؛ ومنهم 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


من يغلب عليه الخشية من سوء الخاتمة» 
وأعلى من هذا كله عندهم خوف السابقة 
وخشيتها؛ لأن الخاتمة فرع السابقة والله 
تعالى يرفع من يشاء بغيروسيلة» ويضع من 
يشاء من غير وسیلة (ل بقل یل 4 
(الأنبیاء:۲۳) وقد قال: «هولاء فى الجنة 
ولا أبالى وهؤلاء فى النار ولا أيالى:". 
ويتساءل الصوفية - هنا - فيمن مات 
من الخشية والخضوف» ويجيبون على 
تساؤلبم بأنه: ينال الموتة على تلك الحال 
ین الخشية؛ مرتبة لا ينالها لو مات من غير 
خوف] أو خشية؛ إلا أنه لو عاش وترقى إلى 
برجاتاليعارف وال معاملة كان افضل, لأن 
أفضل السعادة طول العمر فى طاعة الله 
تعالى؛: فكل ما أبطل العمر والعقل 
والصحة فهو نقصان وخسران. ولذلك فإن 
حال الخشية عند الصوفية كانوا 
يكرهون هذا التماوت وكانوا يحبون 
حياة الناس بكل ما فيها من جد وقوة فى 
صالح العمل؛ حتى ليرى أحدهم أن خدمة 
فرسه الذى أعده للجهاد فى 


ومسحه أعرافه من أجل أنواع الخشية 


بيل الله 


والعبادة". 


هذا. والخشية تقتضى ممن يتحلى بها 


ذا 


ومن يصل إلى حالبا فى نظر الصوفية أن 
يقول لا آدری فيما لا يدرى لأن حسن من 
سكت لأجل الله نور ما كحسن من نطق 
لأجله بالعلم تبرعًا”". 

والذين هم فى حال الخشية أقسام: 
فمنهم الذين يخشون سكرات الموت 
وشدته أو سؤال منكر ونكير أو عذاب 
القبر» ومنهم من يخشى هيبة الوقوف بين 
يدى الله تعالى؛ ومنهم من يخشى العبور 
على الصراط أو يخشى النار وأهوالها أو 
حرمان الجنة أو الحجاب عن الله سبحانه 
وتعالی. وأعلى درجات الخشية رتبة هی 
خوف الحجاب عن الله تعالى وهی حُشيّة 
المارفين وما قبل ذلك خشية الزاهدين 


والعابدين... وهكذا 


والصوفية بالنسبة للخشية درجات 
فالمرید يخشى أن يبتلى بالعاصی والعارف 
يخشى أن يبتلى بالكفرء ومن الخشية 
عند الصوفية الخشية من النفاق حتى قال 
بعضهم: لو أعلم أنى برئ من النفاق كان 
أحب إلى مما طلعت عليه الشمس, ولم 
يريدوا بذلك نفاق العقائد وإنما أرادوا 


تفاق الأعمال كما ورد فى الحديث: 


التافق ثلاث: إذا حدث كذب وإذا وعد 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 
أخلف وإذا أؤتمن خان:". 
فضيلة الخشية: 

فضيلة كل شىء تكون بقدر إعانته 


على طلب السعادة وهی لقاء الله تعالى 
والقرب منه» فكل ما أعان على ذلك فهو 
فضيئة قال تعالى :9 وم حاف مَقَام ری 


ان 4 (الرحمن:41) وقال: ( رى ال 


مغ وَرَضُوا عنه دی لِمَنَ کی رل 4 
(البينة:۸). 


وضی الحديث عن النبى 4 أنه قال: 
إا إقشعر جلد العيد من مخافة الله عز 
وجل تحاتت عنه الذنوب كما يتحات عن 
الشجرة اليابسة ورقها؛ 
آخر: «لن يفضب الله على من كان فيه 
مخافة؛؛ وقال النبی #5 قال الله عز وجل: 
:وعزتی وجلالی لا أجمع على عبدی 


”", وفى حدیث 


خوفين ولا أجمع له أمنين. إن أمننى فى 
الدنيا أخقته يوم القيامة وان خافنى فى 
الدنيا أمنته يوم القيامة»""» وعن ابن 
عباس عن النبى 9 أنه قال: «عینان 
لا تمسهما التار أبدًا عين بكت من خشية 


0 


الله وعين باتت تحرس فى سبيل ال 


وكثيرة هى الأحاديث التى يوردها 


- ۳۲۷۰ 


سس ۱ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ال صوفية فى كتبهم عن الخشية 
وفضائلها. والخشية والرجاء لا ي 
الفاضلة بینهما حتی قال بعضهم: "إن قول 
القائل أيهما أضضل: الخشية أم الرجاء؟ 
کقونه آیهما افضل: الخبز أم الاء؟" 

وأيا ما يكن فالخشية والرجاء دواء 
وان تداوی بهما القلوب ففضلهما ي 
الداء الموجود. فإذا كان الغالب على القلب 
الأمن من مکر الله فالخشية أفضل 
وكذلك إذا كان الغالب عليه العصية. 
وان كان الفالسب على القلب الیأس 
والقنوط فالرجاء أفضل. آما إذا نظرنا ال 
موضع الخشية والرجاء فتستطیع أن ذو 
إن الرجاء أفضل لأن الرجاء يستقى من 
بحر الرحمة والخشية تستقى من بحر 
الفضب. والأفضل للمؤمن الاعتدال من 
حيث الخشية والرجاء؛ ولذلك قيل لو وزن 
خوف المؤمن ورجاژه لاعتدلا. وقال احد 
السلف: لو نودی لیدخل الجنة کل الناس 
إلا رجلاً واحدا لخشیت أن أكون آنا ذلك 
الرجل» ولو نودى ليدخل النار كل الناس 
الا رجلاً واحد! لرجوت أن أكون أنا ذلك 
الرجل» وعلق ابن قدامة المقدسى على ذلك 


بقوله: وهدا ینبفی أن يكون مختصا 
بائزمن التقى””*". 

وينبفى - كما يقول الصوفية - أن 
اوى الخشية والرجاء فى قلب المؤمن. 


وهذا عمر بن الخطاب #ه يسأل حذيفة بن 


اليمان قي هل أنا من المنافقين. وإنما خشی 
آن كبس حاله ویستتر عیبه عنه, 

فالخشية الحمودة والخوف الحسود هو 
الذی يحث على العمل ویزعج القلب عن 
الركون إلى الدنيا””. وأما عند نزول 
ليكوت فالأصاح للمؤمن الرجاء؛ لأن 
:التكتكنية إنما طلبت للحث على العمل وليس 
سمل 
مقامات الخشية ویواعثها: 

يرى الصوفية أن الخشية لبا مقامات: 

امقام الأول: الخشية من عذابه وهی 
خشية عامة الخلق؛ وسببها ومصدرها 
الإيمان بالجنة والنار وكونهما جزاءين 
علسى الطاعة والممصية. وتضعف هذه 
الخشية بسبب ضعف الإيمان أو قوة النفلة. 

والمقام الثانى: الخشية من الله تعالى» 
وهی خشية العلماء العارفین؛ قال تعالى: 


مق و 


< وَيُحَذَرْكُمْ آله سه 4 (آل عمرا 


50-5 


وصفاته سبحانه وتسالی تقتضی البيبة 
والخشية والخرف. قهسم یخشون البعد 
والحجاب. ومن ضعفت خشیته من الله - 
والقول هنا للصوفية - فسبیله أن يمالج 
نفسه بسماع الأخیار والآثار قیطالع آحوال 
الخائفين واقوالبم» وهم الأنبياء والعلماء 


والأولياء ولا يتمارى فى أن الاقتداء بهم 
آولی. 

ومما یحث الومن على الخشية من الله 
تعالی آیات كثيرة وردت فى القرا 
الکریم منها قوله تعالى: « وَلَرْ شا لت 
کل تفس هدنا وکن خی آنقزل یی لاملان 


جهنم رت الجلة ژالناس یرت 4 
(السچدة:۰)۱۳ یقول الصوفية هنا: لولا أن 
اللّه تمالی لطف بعارفیه وروح قلويهم 
بالرجاء لاحترقت من نار الخشية والخوف. 
والخشية ليست خاصة بالبشر فحسب. 
بل إن الملائكة بخشون الله ایض فقد روی 
أن جبریل عليه السلام جاء إلى النبی 28 
وهو يبكى فقال له النبی 38 ما يبكيك؟ 
قال: ما جفت لى عين منذ خلق الله جهنم 
فيهاء ویروی أن 
آدم عليه السلام بكى ثلاشاثة عام وما 


خشية أن أعصيه ف 


رفع رأسه إلى السماء بعدما أصاب 
الخطيئة» كما روى أنه تعانی لما عاتب 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
نوا عليه السلام فى ابنه وقال له ۲۰[ 


أك 


ن 4 (هود:1٤)؛‏ 
بكى نوح ثلاثمائة عام حتى صار تحت 
عينيه أمثال الجداول من البكاء. وقال أبو 
الدرداء كان يسمع لصدر إبراهيم عليه 
السلام إذا قام إلى الصلاة أزيز من بعد 
خشية وخوفًا من الله وكان صلى الله 
عليه وسلم يصلى ولجوفه أزيز كازيز 
المرجل من البکاء۳ 

وقد وردت أخبار كثيرة عن خشية 
التيصحابة والتابعين من ذلك ما ورى عن 
أب بأكر الصديق # أنه كان يمسك 
لسانه ويقول: هذا الذى أورد فى الورد 
وال - من شدة خشيته يا لیتنی كنت 
شجرة تعضد ثم تزکل وكذلك قال 
طلحة وأبو الدرداء وأبو ذر رضى الله 


1 


وأما بالنسبة للتابعين ومن بعدهم 
فقد ورد عنهم بالنسبة للخشية أن على بن 
الحسين كان إذا توضأ اصفر وتغير فیقال 
له مالك؟ فيقول أتدرون بین يدى من أريد 
أن أقوم؟ وكان عمر بن عبد العزيز إذا 
ذكر الموت انتفض انتفاض الطير ويبحكى 
حتى تجرى الدموع على لحيته. 


هذه هى خشية هؤلاء ونحن أجدر 


۳۲۹ 


ل 
بالخشية منهم لأتنا لسنا بمنزلتهم وإنما 
آمّا لغلبة جهلنا وقسوة قلويناء فالقلب 
الصافى تحركه أدنى مخالفة والقا 

الجامد تنبو عنه كل المواعظ؛ ويرى 
الصوفية أن الخشية أورثتهم الحزن الدائم 
والبم المضنى فشغلوا عن سرور الدنيا 
ونعيمها واتخذوها مطية إلى ساحة الإقبال 
على اللّه فعقلوا عن الله - بفضله - أوامره 
وفقهوا - بتوفيقه - نواهيه؛ وجعلوا الأمر 
والنهى سياج أعماليم ب 
ویسکنون. ولا يراهم الله حيث نهاهم 
ولا فقدهم حیسث آمرهم؛ علماء باللة 


ا يتحرمكون 


يخوضون بحار العلوم والمعرفة تفقها فلي 
دين الله واستطلاعا نجلال الله فى بیع 
صنعه. 
والخشية تقتضی أن تکون القلوب 
معلقة بوشائج الرجاء فى رحمة الله 
والخوف من مكره؛ ومن يخشون الله لا 
تطه تن أنفسهم إلى عمل من الأعمال 
فيظمئون نهارهم ويسهرون ليلهم توابين 
أوابين قوامين بالقسط شهداء على انفسهم 
بالقصور والتقصيرفى جنب الله» ومن فى 
ال الخشية يتشوقون عند تلاوتهم 
لکتاب الله إلى ما أعده الله لبم من جزاء 


الرضا والرضوان لأحبابه وأوليائه وترتعد 


المجلس الأعلى للششون الإسلامية 


فرائصهم فزعًا من سخطه وتفيض أعينهم 
من الدمع حزبًا ألا يجدوا ما ينفقون فى 

يل الله رف فى مجالسهم على 
محبة اللّه» مصفرة وجوههم» نحيلة 
أجسامهم: يابسة جلودهم؛ لا يطفئ نور 
يقينهم نور علمهم؛ مرهفة أسماعهم إلى 
نداء الحق فإذا سمعوه انتفضوا كأنهم 
آرواح منطلقة من سجنها ؛ وإذا استنفروا 
جهادًا لإملاء كلمة الله نفروا باذلين 
أنفسهم لله كأنهم أسد الشرى تدفع عن 
عرينهاء وتذود عن أشبالباء فرحين بنداء 
وييّم؛ يقينهم محصن بالعلم» وعلمهم 
قعتند على اليقين؛ إيمانهم شهود ومنتهى 
مُعَرَكتَهُمْ بالله هی عجزهم عن الوصول 
إليها. فالعجز عن درك الإدراك إدراك. 

ووصل حد الخشية باين أدهم 

ان من أبناء الملوك - أن خرج عن ملك 
الدنيا إلى الله تعالى يطلبه فى عز طاعته 
وكان یأکل من کسب يده؛ يعمل للناس 
ويضرب لبم اللين من الطين ويحرس 
البساتين"". کل ذلك سببه الخشية من 
الله تعالى. 

ومع هذا فإن البالفة فى الخشية 
محمودة عند الصوفية يقول: أبو طالب 
المكى: إن المبالغة فى الخوف والخشية من 


۳۳۰ 


التعدى لحدود الله تعالى وأمره ققد جمل 
الله کل ش 


دود أله فد ظَلَمَ تفه 4 الطلاق: 


قدرا وقال: $ من يعد 


قصدق الرجاء واعتدال الخشية من حقي 
الملم بالله تعالى؛ ومجاوزة الشىء 
كالتقصيرفيه والمؤمن حقًا هو المتدل 
بين الخشية والرجاء: وما لبس المؤمن 
لبسة أحسن من سكينة فى خشوع وذلة 
فى خضوع. فهذان حالان للخشية وهى 
لبسة الأنبياء وسيما علماء الأولياء 

هذا. ومقام الخشية والخوف عند 
الصوفية هو المقام الخامس من مقاماتا 
اليقين. قال تعالى: ( نما عشقی انون 
اطر:۲۸): فجمل 
الخشية مقامًا فى العلم حققه بها 
والخشية حال من مقام الخوف» والخوف 
اسم لحقيقة التقوى والتقوى معنى جامع 
للعبادة وهى رحمة اللّه تعالى للأولين 


والآخرين. يجمع هذين العنیین قوله تعالى: 
و يَأ الثادن بو نکم دی فک 
اين ين لک کم تون 4 (البقرة:51): 


وقوله تمسالی: ( وَلَقَدَ ویک لین وتا 


(النساء: ۱۳۱). 
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والخشية والخوف من مقام العلم 


قال تمالى: $ رح لا 


دب من یی رب 4 (البینة: 8). 

فالخشية والخوف عند الصوفية 
اسم جامع لحقيقة الایمان. وهما سیب 
اجتناب کل نهی ومفتاح كل أمر؛ ولیس 
شیء يحرق شهوات النفوس فیزیل آثار 
آفاتها الا مقام الخشية وقد جاء عن أبى 
محمد سهل رحمه الله تعالى: كمال 
الایمان العلم وكمال العلم الخوف. 
لوف يعنى الخشية. 

ویچل مؤمن بالله تسالی يخشاه 
شيته وخوفه على 
قدر قربه. قال الفضل بن عياض: إذا قيل 


لك هل تخشی الله؟ فاسکت. لأنك إن 


ويخاف منه ولکن 


قلت: لا؛ كفرت؛ وإن قلت: نمم؛ فليس 


وصفك وصف من يخشى الله 


وشكا واعظ إلى بعض الحكماء. 
فقال: ألا ترى إلى ه ولاء أعظمهسم 
وأذكرهم فلا يرقون. فقال: وكيف تنفع 
الموعظة من لم يكن فى قلبه من الله 


تعالى خشية وقد قال تعالى فى تصديق 


5 
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ای 4 (الأعلى:١0):‏ أى يتجنب 
التذكرة الشقى. فجعل من عدم الخوف 
والخشية شقيًا وحرمه التذكرة. 
طريق الخشية وثمرتها: 

أولى خطوات الخشية هى محاسبة 
النفس فى كل وقت ومراقبة الرب فى 
كل حين» والورع عن الإقدام على 
الشبهات من كل شىء: من العلوم بفیر 
يقين بها. ومن الأعمال بغيرثقة فيها 
فالورع حال من الخشية. ثم كف الجوارح 
عن الشبهات وفضول الحلال من كل 
شيء بخشوع قلب ووجود اضبات. تم 
سجن اللسان وخزل الكلام فيتجنب ذا 
كله» وأن ينصح نفسه لله تعالى لأنهًا 
أولى المخلوقات بالنصح. 

وثمرة الخشية والخوف العلم بالله 
عز وجل والحياء من الله وهو أعلى 
سريرات أهل المزيد. والخشية نوعان: 
خشية العموم وهى حفظ السمع والبصر 
واللسسان وحفظ القلب واليد والرجل. 
وخشية الخصوص وهى ألا يجمع مالا 
يأكل ولا يبنى ما لا يسكن ولا یکاثر 
فيما عنه ينتقل ولا يففل ولا یفرط عما إليه 
يرتحل؛ واعلی درجاتها أن يكون القلب 
معلقًا بخوف الخاتمة لا يسكن إلى علم 


ولاعمل. 
ومما يذكره الصوفية من شرات 
الخشية أنها تجمل قلوبهم دائمًا متعلقة 
بالله تعالى» وقد فصل بعضهم ذلك فقال: 
خشية المؤمنين على مقامین؛ فقلوب 
لأبرار معلقة بالخاتمة وقلوب المقربين 
معلقة بالسابقة. وهما فى سبق. 
علم الله سواء””. فالخاتمة عندئذ 
فاتحة والوقتان واحد. وقيل إن الحسن 
البصرى مأ ضحك أربعين سنة لتمثله مقام 
الخشية والخوف» ويذكر الصوفية أن 
[لكفيشية هی التى جعلت آبا بكر الصديق 
#تتول: ليتتى مثلك يا طير وأنى لم أخلق 
براجت عمر يقول: وددت أنى شجرة 
تعضد وطلحة والزبيريقولان وددنا أنّا لم 
نخلق وعثمان یقول: وددت أنى إذا مت لم 
أبعث؛ وجملت عائشة تقول: وددت آنی 
يقول أبو طالب الملكى: والعجب أن 
يأتى من بعدهم من برتکبون الكبائر 
وتحدثهم نفوسهم بالدرجات العلا والقرب 
من سدرة النتهی» وكيف لا تكون خشية 
ولا يكون خوف والله یصول: ( إن عَذَابَ 
نهم عر نون 4 (انسارج:۷۸): فاجهل 


الناس من أمن غير المأمون وأعلمهم من 


۳۳۲ 


خاف فى الأمن حتى يخرج من دان الخوف 
إلى مقام أمين. 

وأهم ما تقتضيه الخشية عند الصوفية 
ترك النظر إلى الأعمال وصدق الافتقار فى 
كل حال. ولا يصح خوف العبد ولا تصح 
خشيته حتى يخشى من الحسنات كما 
يخشى من السيثات وأعلى منزلة فى 
الخشية أن يخشى سابق علم الله تعالى 
فيه" وأول مقام للخشية هو التقوى 
والمقام الثانى هو الحذر ثم مقام الوجل ثم 
مقام الاشفاق, والخشية لابد أن تقترن 


بالرجاء. وكان يحيى بن معاذ يقول: من 
عبد الله بالخوف وددت الرجاء تاه في 
مفاوز الاغترار ومن عبده بالخوف والرجاء 
معًا استقام فى بحر الأذکار. فالخشية 
حال من أحوال الخوف والخ وف حال 
تصيب المؤمن عند قرامته النصوص التی 
جاءت فى باب الترهيب والوعيد وأشدها 
ما جاء فى ترهيب المشركين فى قوله 
تعالى: ل وال آله لا ینز هت تن لا 
وله ود نی تفن 4 (سل:2۱)» 


وقال تمسال فى خشية الزمنین: نب 


المویئورت این ذا کر له وجلت فوم 
یه رام یمتا وغل 
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ريه يركون 4 (لانفال:۲). 
والخشية تعطى الزمن صفة الحذر من 
النفس ومن وساوس الشيطان وهذا مما 
يحفظه من ارتكاب العاصی ويزيد من 
درجة المودع عنده قال تعالى: ( إِذَا تت 

ت رحن وا سْجّدًا وكيا 4 
(مریم: ۰۲۵۸ وقال 5: «عينان لا تمسهما 
التار عين بكت من خشية الله وعين باتت 
تحرس سبيل الله». وقيل فى الحسن 
البصرى وعمر بن عبد العزیز نا اشتهرا به 
من بخشية والخوف والبكاء كأن النار 
لم-تخلق إلا لبما. وقد تودی الخشية عند 
الشضتوفيةً إلى الوجد والتواجد فيذكر 

القزالی أن وزارة بن أوضى وكان مسن 
التابعين كان یوم الناس 'بالرقة" فقرا: 


لا تقر نى لاور 4 (الدثر:۸) فصعق 
ومات فى محرابه ویروون أن عمر سمع 
رجلاً یقراء إن عَذَاب ریت لعج ما 


لد ین دانع » (الطور:۰۷ ۰6۸ قصاح وخر 
مغشيًا عليه وسمع الشافعی قارشا یقرا: 
« هنذا يوم لا يَطِقُونَ © ولا ون شم 


۳۳۳ 


والمؤمن هو الذى الله تعالى 


بجميع جوارحسه اقا 
أبو الليث: علامة خوف الله تعالى تظهر 
فى سبعة أشياء: أولبا: لسانه فيمنعه من 
الكذب والغيبة والنميمة والبهتان وكلام 
الفضول ويجعله مشفولاً بذكر الله تعالى 
وتلاوة القرآن ومذاكرة العلم؛ والشانی 
قلبه فيخرج منه العداوة والبهتان وحسد 
الإخوان؛ والثالث: نظرة فلا ینظره إلى 
الحرام» والرایع: بطنه فلا یدخل بطنه 


حرامًاء والخامس:یده فلا يمد يده إلى 
الحرام» والسادس: قدمه فلا يمشى هه 
فى معصية؛ والسابع: طاعته فیجمله 


خالصة لوجة الله تمالی. فإذا فعل ذلك هو" 


من الذين قال الله تعالى فى حقهم: 
< اجره عمد ريلك من 4 (الزخرف:۲۰) 


وينبغى أن يكون الزمن بين الخشية 


والرجاء فيرجو رحمة الله ولا بياس منها 


(الزمر:۵۲) وكان إبراهيم الخليل - عليه 
السلام - إذا ذكر خطيئته يغشى عليه 
اضطراب قلبه ميلا فى ميل فارسل الله 
إليه جبریل فأتاه فقال له: الجبار يقرؤك 
السلام ویقول: هل رأیت خليلاً يضاف 


خلیله فقال يا جبریل إذا ذکرت خطیئتی 


الجلس الأعلى للشنون الإسلامية 


وفکرت فى عقویته نسيت خلتى. 


فقهذها ال الأنبياء والأولياء 


عن النبى يك أنه قال: «یقول الله تعالى لا 
أجمع على عبدى خوفين ولا أمنين من 


خافنى فى الدنيا أمنته فى الآخرة ومن 
أمننى فى الدنيا آخفته يوم القیامت» ۳ 
كما روى عنه إل أنه قال: «لا يلج النار 
من بكى من خشية الله حتى یمود اللبن 
فى الضرع»'". 

وهكذا نرى أن الخشية هى فزع 
القلب من مکروه يناله آو من محبوب 
یَوته: وأن سببها هو تفكر العبد فى 
آلحلوقات كتفكره فى تقصیره واهماله 
وقلة مراقبته لا يرد عليه وتفكره فیما 
ذكره الله عز وجل فى کتابه من إهلاك 
من خالفه وما أعد له فى الآخرة؛ وقد يعبر 
عن الخشية بالفزع والروغ والرهبة والخيفة 
هق تماانب:ل وی رون 4 
(البترة:۰؟), آی: اخشونی وخافونی؛ 
وفسال: ل وَلِمَنْ خاف مق 


(الرحمن:17): والخوف والخشية هنا 


۳ 


رن جنتان » 


بمعنى واحد. 
إن للمؤمن خشية تمنعه 
من العصيان ورجاء يحث على الطاعة 


فینبفی أن ي 


ari 


وعمل الب 
لأتها بایه وأساس ب 


. والخشية مقدمة على الر. 


يانه. والخشية من باب 
التتخلية؛ والرجاء من باب التحليسة ؛ 
والتخلية مقدمة على التحلية. 
علاقة الخشية بلبس المرقعة: 

من وسائل الخشية عند الصوفية 
والطرق التى تقريهم إلى الله تعالى لبسهم 
المرقعة حتى أصبح لبسها شعار الملتصوف. 
ولبسها فى نظرهم سنة ويروون أنه 3 قال 
فى شأنها: «عليكم بلبس الصوف تجدون 
حلاوة الإيمان فى قلوبکم؛ ۲۳ 
عمر له كانت له مرقعة عليها ثلاشون 


+ ويروون أن 


رقعة؛ وجاء أيضًا خير الثياب أقلها 
مئونة”". فهناك علاقة بين لبس الرقمة 
والخشية والخضوع حتى إنهم ريطوا بين 
آجزائها وبين عناصر الخشية» وقالوا إن 
فى کل جزء من أجزاء المرقمة إشارة أو 
علامة على عنصر من عناصر الخشية 
وخير الإشارات فيها أن يكون (قبها) 
أى رقبتها من الصبر و(كماها) من 
الخشية والرجاء و(إبطاها) من القبض 
والبسط و(وسطها) من مخالفة النفس 
و(جيبها) من صحة اليقين و(سجافها) من 
الإخلاص. وهكذا يساعد ظاهر الصوفی 
باطنه على الخشية فإذا كانت الخشية 
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وخوفه من الله تعالى فان 


ذلك هو معالجة ظاهره 


هی خضوع القلب 
ما يعينه 1 
والعمل على أن يكون غطاؤه وكساؤه 
الجسدى مثل غطائه وكسائه الروحى. 
نسيجه الزهد والتقوى وسداه ولحمته 
الخشية والخوف من العلى الأعلى. ولبس 
المرقعة عندهم دليل على الفقر والفقر من 
أهم وسائل الخشية فى نظرهم حتى إنهم 
ليتركون الدنيا ومتعها ویمیشون عيشة 
الفقراء اختيارًا - اضطرارًا - لأنهم 
يعتقدون أن الفقر يعين على الخشية من 
له تمالی وان الله امتدح الفقراء فقال: 
راء نیت أُخْمِرُوا ف سیل الل لا 
یوت سرا ف آازض بهد 
الْجَامِلُ اغیباء برت الب 4 (ابتر::۲۷۳) 
وما ذلك الا لآن الفقر یمین على الخشية 
من الله ويقويها وطالما ملأت الخشية نفس 
العابد صار قلبه ريانيًا بحتا". والخشية 


تقتضی الخشوع فمن بنش خشی. ومن 
خشی خشع ومن خشمت نفسه لم يقربه 
الشیطان. 

ومن هم من أهل الخشية لا تأتی 
علیهم ساعة من ليل ولاتهار ولا وقت من 
الأوقات الا ویعرفون لله عز وجل علیهم 
حا وواجبًا ویکون الخلاء وغیره عندهم 


۳۳۵ 


واحذا ولا يشفلون أنفسهم عن الله عنه ذلك أن أصحاب الخشية على ثلاث 


خوف التعظيم وخوف الخشية» وهو عیرات 


الخوف آرضهم والرجاء بنیانهم 
من هذا الخوف ومما ورد عن الصوفية فى والحب سقنهم* 


أ.د/ عبد الفتاح آحمد الضاوی 


= 


موسوعة التصوف الإسلامی حم 
البوامش: 


(۱) ورد فى حوالى خمسين آية فى القرآن الكريم بكل مشتقاتها 
(؟) حديث حسن: أخرجه الترمذى فى كتاب صفة القيامة. وانظر: مختصر منهاج القاصدين ص۲۸ لابن قدامة 
المقدسيء الطبعة الثان 


۰ (۲۰۰م دار الحدیث الا 


(۲) صحيح البخاری: کتاب النكاح باب الترغيب فى التكاح حدیت 0۰1۳ 

(4) ابن قدامة القدسی: مختصر منهاج القاصدين؛ تحقيق د. سيد عمران و آخرین؛ ص۳۸۸, 

(0) د. محمد كمال جعشر: تراث التستری الصوفی تحقيق ودراسة ۲۸۵/۲ مكتبة الشباب» القلهره بدون تاريخ 

(1) د. صابر طعیمة: الصوفية معتقدًا وسلوكًا ص۱۲۲. الطبمة الأولى ۱۶۰۵ه- ‏ 1986م 

(۷) تراث التسترى الصوفى ۲۱/۲ 

(۸) أخرجه أحمد فى مسنده ۰400/۱۳ وابن حبان فى الموارد 41/7؛ والحاكم فى المستدرك ۰۳۱/۱ وقال هذا حديث 
صعیح واورده الألبانى فى الساسلة الصحيحة (4۷) وصعحه. 

)*٩(‏ محمد الصادق عرجون: التصوف فى الإسلام منابعه وأطواره؛ ص۸۱ 

(۱۰) ابو طالب المكى: قوت القلوب ۰۱۲۷/۲ الطبعة الأولى ۱۲۵۱ه. - 1557م المطبعة المصرية . 

(۱۱) متفق عليه. أخرجه البخاری فى كتاب الإيمان ۰ باب له لنافق ۰۱۱۱/۱ حديث رقم ۰۲۳ ومسلم فى كتاب 
الإيمان باب خصال النافق؛ ۷۸/۱ حديث رقم ۱۱۰۷ 

(۱۲) اسناده ضعيف آورده الپیثمی فى المجمع ۱۳۱۰/۱۰ 

(۱۳) حديث حسن آخرجه ابن حبان فى صحیحه وب کی بارتیرفی وگزاب الزهد ص۱0۷ 

۱۰۰/۹ حديث صحیح آخرجه الترمذی»‎ )۱٤( 

(۱۵) مختصر منهاج القاصدين ص۳۵۲ 

(۱۱) د. محمد كمال جعقر: تراث التستری الصوفی» ۲۵۷/۲ 

(۱۷) حدیث صحیح آخرجه ابو داود فى كتاب الصلا: والنسائى فى کتاب اللهو؛ واحمد فى مسنده وابن خزيمة فى 
صحیجه. 

(۱۸) مختصر منهاج القاصدین؛ ص:۳۱. 


(۱۹) محمد صادق عرجون: التصوف فى الاسلام منابعه وتطوره؛ ص:۸. ود. محمد كمال جعفر تراث التستری الصوفى 
تحقیق ودراسة ۲۵۷/۲ 

(۲۰) ابو طالب اللسکی. قوت القلوب ۱۳۷/۲ 

(۲۱) قوت التلوب ۰۱۳۹/۲ 

(۲۲) ریما كان فى هذه الروایات بعض البالفات ولکنها فى جملتها تدل على مكانة الخشية ومتزلتها عند الصوفية. 

(۲۳) آبو حامد الغزالى» مكاشفة القلوب ص۲۱ 

(:۲) انظر الرجع السابق» ص۲۲. 

(۲۵) رواه الحاكم فى المستدرك عن أبى آمامة» شرح الجا 

(11) البجويرى: کشت المحجوب 761/1 

(۳۷) المرجع السابق: ۲۲۰/۱ 

(۲۸) آبو حامد الفزالی: إحياء علوم الدین ؛/۲۳۹. 


امع الصفیر: ۱۰۷/۲. 


E 
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الخلة 


تعريف مقام الخلة: 
1 


الصداقة المختصة التى لي 
فيها خلل» تكون فى عفاف الحب» 
وجمعها خلال؛ وهى الخلالة والخلالة 
والخلولة والخلالة» والخلال والمخالَةٌ: 
المصادقة؛ وقد خالُ الرجلّ والمراة 
وخلالاً. وقوله عز وجل: $ لا بيع فيه ولا 


مخالة 


1 4 [البقرة:0؟] يعنى يوم القيامة: 
والخلّة الصداقة. يقال: خاللت الرجل 
خلالاًء وقوله تمالی: ین قیل أن ی بوم 
ولا خل 4 إبراهيم ٣٠:‏ 
قیل هو مصدر خاللت؛ وقیل: هو جمع 
له وجلال؛ والخل: انود والصديق. 
وقال اللحياني: إنه لكريم ال وانخل 
كلاهما بالكسر؛ أى كريم المصادقة 
والموادّة والإخاء. 

وفى الحديث: «إنى أبرأ إلى كل ذى 
خلة من خلته؛ الخلة بالضم: الصداقة 
والحبة التي تخللت القلب فصارت خلاله 
أى فى باطنه. والخليل: الصدیق, ضیل 


بمعنی مفاعل» وقد يكون بمعنى مفعول» 
قال: وإنما قال ذلك: لأن خُلّته كانت 
مقصورة على حب الله تعالى: فليس فيها 
لغيره متسع ولا شركة من محابٌ الدنيا 
والآخرة» وهذه حال شريقة لا ينالبا أحدٌ 
بكسب ولا اجتهاد. فإن الطباع غالبةء 
زاتما يخص الله بها من يشاء من عباده 
سید المرسلين - صلوات الله وسلامه 
عليه الجمعين. 

ومن جعل الخلیل مشتقاً من الخلّة» 
وهی الحاجة والفقرء أراد إنني أبرأ من 
الاعتماد والافتقار إلى أحد غير الله - 
عزوجل- وفى رواية: أبرأ إلى كل خلّ 
من خلّته ( بفتح الخاء وڪسرهاء وهما 
بمعنى الخْلّة والخلیل ) ومنه الحديث: « لو 
كنت متخذا خليلاً لاتخذت أبا بکر 
خليلاً'" والحديث الآخر: «المره بخليله: 
أو قال: على دين خليله؛ فلينظر امرؤ من 
يخائل»'". وقال ابن مييدة: الخل: الصديق 
الختص, والجمع أخلال. 


والخليل كالخل: وقولبم فى 


“A= 


إبراهيم - على نبينا وعليه الصلاة 
والسلام- خليل الله قال ابن دُريد: الذى 
سمعت فيه أن معنى الخليل الذى أ 

المودة وأصتحّهاء قال: ولا أزيد فيها شيئاً 


لأنها فى القرآن» يعنى قوله تعالى: « وا 


كليل 4 لالنساء:1۱۲۵» والجمع 


1 
أخلاء وخلأن» والأنثى خليلة» والجمع 
خليلات: وقال الزجاج: الخليل المحبٌ الذى 


ليس فى محبته خلل. وقوله عز وجل: و 


میم علیلاً 4 ای أحبه محبة 
تامة لا خلل فيها؛ قال: وجائز أن يڪوڻ 
عنام الققیر, ای اتخنه مستاجا فقیراً ال 
ربه. قال: وقيل للصداقة خ لأن کل 
واحد منهما يسدّ خلل صاحبه فى الودة 
والحاجة الیه. وقال ابن الأعرابي: الخلیل 
والخلیل ‏ الصادق» والخلیل 
الناصح» والخلیل الرفیق! 
اصطلاحا: الخلة بالضم والتشدید 


الحبيب» 


6 


تعريف مقام الخلة فى اللفة: الحبة؛ وعند 
السالكين أخص منهاء وهی تخلل مودة 
فى القلب لا تدع فيه خلاء إلا ملأته لما 
تخلله من أسرار إلبية»؛ ومكنون الغيوب 
والمعرفة لاصطفاثه عن أن يطرقه نظر 
لفیره» ومن ثم قال النبي 4: لو كنت 
متخذا خليلاً غير ريّي لاتخذت أبا بكر 


موسوعة التصوف الاسلامی 
“. وبالجملة فهي تخلية القلب عما 


خليلا» 
سوى الحیوب»"؟, 

ويقول لسان الدين بن انخطيب ۷۷۲ 
هه وأما الخلّة: فهو أن يتخلل الحب جميع 
الأعضاء واللحم والدم؛ وسمي المحبوب 
خليلاً (أى محبوياً):". 

ويعرفها ابن الدباغ (195ه) بقوله: 
«فأما مقام الخِلّة: فمعناها تخلل شمائل 
المحبوب روحانية الحب حتى تتكيف بها 
النفس والروح وسائر الجملة الانسانية, 
فتتحرك أعضاء الحب عن إرادة المحبوب 
البرك بها القلب فتستحيل المخالفة»» 
"كما قال الشبلی: 

كد تخت مسلك الروح مني" 

ولذا سمي الخليل خليلاً 
فإذا ما نطقت كنت حديثي 

وإذاما سکت كنت غيلا 

ولبذا قال 2: «المرء علسی دين 


“ يعنى أن الذى أشرق فى هذا من 
النور الإلبى هو الذى أشرق فى الآخر 
لاتحاد محلهماء فکان دینهما واحداً آی 
مطلويهما وقهمهما الذى يُدركان به 
ن هذا التخلل إلا 
تابعاً للصفاء والخلوص الذى معناه زوال 


الحقائق واحداًء ولا ي 


العوارض الزائدة عن الذوات حتى تبقى 


es 
مجردة واحدة".‎ 


۳۳۹ 


سثل أبو عبد الله محمد بن خقیف 
عن الفرق بين الخلّة والحبة. طقال الخلة 
من تخلل الشيء ضى الث 
كما قال الشبلي آنقا. 


والخلة درجة من درجات المحبة 


۾ بالمازجة؛ 


یقول صاحب (عطف الألف): للمحبة 
أسماءء اشستقت من رتبها ودرجاتهاء 
مختلفة الألفاظ والمعنى واحد» ویتزأی‌دها 
تختلف أسماؤها.. فاولما الألفة» و 
مأخوذة من آلفت الشيء إلى الشيء إذا 
جمعت بينهدا.. فالألفة على هذا من مقارية 
القلب با 


» واتصال الحب بالقلب. فا 
زادت بع ض الزيادة تسمى انساء وک 
الرؤية؛ وهو ماخوذ من مداومة النظر إلى 
المحبوب مع سکون النفس إليهء شم الود: 
وسمي الود حباً لرسوخ ذكر محبوبة فى 
قلبه. ثم المحبة. فإذا زادت بمض الزيادة 
صارت محبة حقيقية دون المجازية؛ وهی 
تمكن وجود لدّات ذكر الحبوب فى قلب 
الحب. ثم الخلّة. فإذا صارت زائدة على 
تلك بعض زيادة سميت خُلّة. والخليل فى 
كلام المرب علسی وج 
اللصاحب» والخليل الصديق.. والخليل 
الفقي (من الخَلّة) بفتح الضاء» ويقال: 


: فالخلي( 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


خللت الشيء إذا نظمته؛ وتخلل القوم» أى 
دخل بينهم؛ فاسم الخليل يحتمل جميع 
ذلك لأنه صديق وصاحب» وفق ير إلي 
ومحتاج إليه لا إلى غیره: وتخلل ذ 
خليله فى لحمه ودمه؛ لا يذكر سواه 
ومنه قول القائل: 
خلا نفسئهما والروح واحدة 

فلا يُملآن طول الدهر ما اجتمعا”" 

وضى معرض حديث (الديلمى) عن 
1 لى ا لمحب ة وأنواعها ر ك تقد یم 
شیوخه لہا إلى تلاشة أقسام: آولبا محبة 
جُيْلية: والثانية مكتسبة؛ والثالثة موهبية. 
ور هذه الأقسام بقوله: إن الموهبية 
مسا تی ضربين؛ وهی من الله - عز 
وجل- ابتداءً. فالوجه الأول منها فى عقد 
الأىمان؛ وهی إحدى شرائطه. والوجه 
الثاني محبة الواصلين من أهل المعرفة» 
وهذه منه تعالى بدأت. وهی المحبة التي 
منع رسول الله يك محلها لغير الله تعالى 
فقال: «لو كنت متخذا خليلاً لاتضذت 
أبا بكر خليلاه””". أى: مالي فيها اختيار 


وکسب؛ ولو كانت مکت 
بها آبا ڪن" 

ويذكر هذا العنی فى موضع آخر 
من کتابه مع مزید آی‌ضاح فىقول: قير 


عع 


لرابعة: كيف حبك للرسول؟ قالت: اني 


آحبه. الا أن حب الخالق شغلني عر 


الخلوق ؛ قال آبو سعید الأعرابي: معناه 
آني آحسب رسول الله اعمانا وتصديقاً 
واعتقاداً؛ لأنه رسول الله ولأن الله يحبه 
وأمر بحبه, وحبي الله فيه الشفل بدوام 
ذكره ومناجاته: والتلذذ بحلاوة کلامه» 
ونظره فى القلوب على الدوام» مع ذكر 
نعمه. 


لكن ابن تيمية يرى أن الخلة أعل 


درجة فى المحبة» يقول: والخلة تتضمن 
كمال المحبة ونهأىتهاء ولبذا لم يصلخ 
لله شريك فى الخلةء بل قال # هت 
الحديث الصحیح: « لو كنت متخذا من 
آهل الأرض خليلاً, لاتخذت أبا بكر 
خليلاً. ولكن صاحبكم خليل الله "" 
والخلة ثابتة لنبينا ل فقد أثبتها 
لنفسه فى آخر خطبة قبل وفاته بخمسة 
أىام» وقال بعد حمد الله والشاء عليه: 
«إنه قد كان لي فی‌کم أخوة وأصدقاءء 
واني أبرأ إلى الله أن اتخذ احدا منكم 
خليلاًء ولو كنت متخذاً خليلاً لاتخذت 
أبا بكر خليلاً» إن الله قد اتخذني خليلاً 

كما اتخذ إبراهيم خلیلا""4. 
ما نها ثابتة لإبراهيم عليه السلام 


موسوعة التصوف الإسلامى 
يقول ابن تيمية: وخیر الخلق محمد رسول 
الله 5 وخير البرية بعده إبراهيم» كما 
ثبت ذلك فى الحديث ال 
نهما خليل الله ۳ 
وفى موضع آخر یقول: لو قيل: إن 
ة وأقصاهاء أو ند 


يح؛ وكل 


العشق منتهی المحب 
ذلك» فهذا المعنى حق من العبد» فانه 
يحب ريّه منتهى المحبة وأقصاهاء واه 
يحب عبده» مثل إبراهيم ومحمد صلی الله 
عليهما وسلم تسليماًء أقصى محبة تکون 
لعباده ومنتهاهاء؛ وهما خليلا الله كما 
يك فى الصحيح عن النبي # أنه قال 


ت متخذ من أهل الأرض خليلاء 
لاگ ابا بكر خليلاًء ولکن 
صاحبكم خليل الله" 
بم ينال مقام الخلة؟ 

يذكر ابن عربي فى (كتاب 
الإسراء) تحست عنوان: (مناجاة قاب 
قوسين) درجات السالك إلى الله فی‌قول: 
'فمرج بي إلى سماء الكلام؛ قرأىت 
موسى اك فرحب بي وأقعدني؛ وعل 
موضع الرفق نبهني» ثم قال لي: آنا 
الكليم الکلم القديم لو لم تلق الالواح» 
ما جررت برؤوس الأشباح» أنت عبد 


م» ولدينا معظم. قلت له: أريد 


SE 


E‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الخلّة» قال: هي لمن سد عن الأنام الل 

ع اذلك. قال:ف 
السابعة أىها السالك» فهي سماؤهاء 
وعليه قام عمادها ويناؤهاء فرأىهت 
صاحبها مسنداً ظهره إلى البيت المعمورء 
فأدركني الجذل والسرور..؛ وأقيم لي فى 
السدرة نهران ظاهران» ونهران باطنان؛ 
تاب ووصل الستّة؛ 
والباطنان التوحيد والنةء۳* 


ارق إلى السسماء 


فالظاهران قراءة ال 


نیت عن هذه الرتبة» وكنت اتخذا 


باختياري خليلاً, لاتخذت آبا بكر إل 


اني قد جزث هذه الرتبة إلى ما فوقهاء 
لآني أحببت الله" . 

ويفرق الإسلام بين 
خلة نبينا محمد # وخلة سيدنا إبراهيم 
- عليه السلام- بأن خلة إبراهيم ق34 
كانت مستفادة من حيث الباطن من الخلّة 
ابثة لحقيقته اولاً وآخرا 
بل نبوة جميع 
وكمالاتهم أوضاً كذلك: وكماله اصل 


الحمديةء 


الا 


ته, 


جمیع الکماألات فخلته ذاتية کنبوته. 


ره عرضية کنبوته.. لذلك ڪان 


جیهم تحت لوائه يوم القيامة»"" . 


أ.د/ شوقی على عمر 


البوامش: 


(1) الحديث رواه مسلم فى صحیحه عن جندب» ( کتاب الساجد ومواضع الصلاةء باب التهى عن بناء 
الساجد على القبور » وعن عبد الله بن عمرو فى ستن ابن ماجة ( القدمة ) باب فى فضائل اصحاب 
التبي 85. 


(0) الحدیث رواه آبو داود والترمذى وحسته ( کشف الخفاء ۲ / ۲۸۱ ) 

(۲) لسان المرب؛ مادة خلل 

(4) آخرجه البخاری فى صحیحه (کتاب فضائل الصحابة؛ باب مناقب الهاجرین). 

(0) التیانوی: کشاف اصطلاحات الفنون ۱ / ۷۵۷ 

(1) روضة التعریف بالحب الشریف ص ۲۹۶ تحقیق عبد القادر آحمد عطاء دار الفكر العربي. 

(۷) البیت الأول ورد فى الفتوحات المكية ۲ / ۱۲۵ ۰۳۱۲ والفصوص (الفص الابراهیمی وفیه: قد تخللت. 
(۸) الحدیث سبق تخریجه. 

.۱۹۵٩ مشارق أنوار التلوب ومفاتح آسرار القیوب ص ۳۲ تحقيق ه ریتر. دار صادر» بیروت؛ سنة‎ )٩( 
السابق ۶6 - 9غ.‎ )۱۰( 


(۱۱) الحدیث سبق تخریجه. 

(۱۲)عطف الألف ۹۲ 

إلى قولته: «-تألاتلضنت ابا بكر خليلاً ه جزءاً من أحاديث 
كثيرة عن عدد من الصحابة؛ ولکن اودر بهذا النص چپاء عن عبد الله بن مسعود بذ: مسلم ( 
كتاب فضائل الصحابة - رضی الله تعاى عنهم- ابآ بک قضائل آبی بكر الصديق ا 

+ جامع الرسائل ( المجموعة الثانية ) ص ۲۳۹ ط. أولى بتحقيق د. جميل رشاد سالم: ط. دار المدنى سنة ۱۸۰۵ 
هد ام 

(14) ابسن عربى: فصوص الحكم ( الفص الإبراهيمي ) ص ۸۰ بتعلیق د. أبو العلا عفیفی» دار ا 
العربي- بيروت. 

+ ورد هذا الحديث مطولاً عن جندب 6 3: مسلم ( كتاب المساجد ومواضع الصلاة؛ باب النهى عن بناء 
المساجد على القبور: ونصه: سمعت النبي # قبل أن يموت بخمس وهو يقول « إثي آبرا إلى الله أن 
يڪون لي متكم خلیل: فان الله اتخذنى خليلاً كما اتخذ إبراهيم خليلاً؛ ولو كنت. 
خليلاً لاتخذت با بكر خليلاً 

(۱۵) جامع الرسائل - المجموعة | 


اسنة ۱:۰۵ ه - ۱۹۸4 


(۱۳) جاءت العبارات الأوثن من هذا الحد 


من آمتی 


ص ۲۵ بتحقیق د. محمد رشاد سالم - طه آولی دار للدني» جدة 


(۱) نفسه ص ۲۲۹ 

(۱۷) ابن عریی: كتاب الاسراء إلى مقام الأسری: ضمن رسائل ابن عريى؛ انجزء ...ص ۵۲ - ۵۲ ط. آولی+ 
سنة ۵۱۳۱۷ / ۱۹۵۸ م۰ حیدر آباد» الدكن. 

(۱۸) السایق 146-144 

(15) القيصرى: مطلع خصوص الکلم ب معاتى فصوص ال لابن عریی - ط. دار الاعت 
له 


٠‏ ایران» 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الخلوة 


الخلوة لغدّه خلا المكان؛ والشيء 
پخلو خُلُوًا وخلاءً وأخلى إذا لم يكن في 
آحد ولا شيء فيه؛ وهو خال. ومكان 
خلاء: لا أحد به ولا شيء فيه .وخلا الرجل 
وأخلى: وقع فى موضع خال لا یُزاحم فيه. 
ویقال: آخل آمرك وأخل بأمرك أى تفرد به 
وتفرغ له؛ وأخلى إذا انفرد؛ ومنه الحديث: 
«فاستخلاه البكاء”" ای انفرد به. وخلا 
الرجل بصاحبه والیه ومعه نی 
اسحق- خلا وخلاءٌ وخلوة: اجتمع معه 
فى خلوة. قال الله تعائی: « ولا را إن 
شیطییوخ 4 (لبترة: ۱۱). ویقال: إلى بمعنى 
مع كما قال سبحانه وتمالی: ۾ من 
أنضاری إلى أله 4 (آل عمران: ۰۲ . وقیل: 
الخلاء وال المصدرء والخلوة الاسم 
وخلا الرجل یخلو خلوة. وفی حدیث 
الرزیة: «الیس كلكم يرى القمر ميا 
به9؛ یقال: خلوت به ومعه والیه: واخلیت 
به إذا انفردت به» أى كلكم يراه منفردًا 
انفسه؛ کقونه صلی الله عليه وسلم: دلا 


e 


تضارون فى رؤيته» 


والخلوة فى اصطلاح القوم: كما 
يعرفها القاشائى مفرة قيقتها 
وصورتها بقوله: « الخلوة: محادثة السرّ مع 
الحق بحيث لا یری غيره» وهذه هی حقيقة 
الخلوة ومعناهاء وأما صورتها فهى ما 
يتوسل به إلى هذا المعنى من التبتل إلى الله 
وآلانتطاع عن الغير". 

ومما أورده التهانوى فى كشافه: 
#اخلوة: الأنس بالسذكر والاشتغال 
بالشکره« وقيل: «هى الخلوة عن جميع 
الأذكار إلا عن ذكر الله 


وسئل نجم الدين كبرى عن الخلوة 
فقال: «انقطاع من الخلق إلى الخالق؛ لأنه 
سفر النفس إلى القلب» ومن القلب إلى 
الروج» ومن الروح إلى الميُرٌ؛ ومن اسر 
إلى خالق الكل؛ ومسافة هذا بعيدة جذًا 
إلى النفس» وقريبة جد بالنسبة إلى الله 
تعالی: 
الخلوة والعزلة: 

الخلوة عند بعض السصوقية هى 
العزلة» وعند بعضهم غير العزلة» فالخلوة 


f= 


من الأغیار» والعزلة من النفس وما تدعو 
إليه ويشغل عن اللّه: فالخلوة كثيرة 
الوجود؛ والعزلة قليلة الوجود””. 

وقال الأستاذ آبو على الدقاق - فيما 
يذكر القشيري -: «الخلوة: صفة أهل 
الصفوة؛ والعزلة: من أمارات أهل الوصلة» 
ولابد للمريد -فى ابتداء حاله- من 
العزلة عن أبناء جنسه؛ ثم فى نهايته من 
الخلوة لتحققه بأنسه»". 

ويرى الشيخ زروق أن «الخلوة أخص 
من العزلة» وهی - بوجهها وصورتها - نوع 
من الاعتکاف» ولكن لا فى المسجدء 
وريما كانت فيه" 

ويرى البعض أن الخلوة يجب أن 
تسبقها عزلة» يقول التجاني: «الخلوة لا 


تكون إلا بعد عزلة صحيحة:" 


ومن الأدلة على مشروعية الخلوة: 

قوله تمالى لنبیه #: « وتیل ال 
یل م 4 (المزمل: ۸) ی انقطع إليه فى 
العبادة وإخلاص النية. انقطاعًا - يختص 
75 

وفى الحديث القدسي: :من ذكرنى 
فى نفسه ذكرته فى نفسي» ومن ذكرنى 
فى ملأ ذكرته فى ملأ خيرمنهم”". 
وعن عائشة - رضى اللّه عنها - أنها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
قالت: « أول ما بدئ به رسول الله # من 
الوحي: الرؤيا الصالحة فى النوم» وكان 
لا یری رؤيا إلا جاءت مثل فلق الصبح؛ ثم 
حبب إليه الخلاء؛ وكان يخلو بغار حراء 
ذيتحنث فیه... ۱ 

وعن آبی هريرة #ه قال: قال رسول 
الله #: دإن من آخیر معايش الناس كلهم 
رجلاً آخدًا بعنان فرسه فى سبيل اللّه» إن 
سمع فزعة أو هيعة كان على متن فرسه 
بیتفی الوت أو القتل فى مظانه» أو رجلاً 
فى غنيمة له فى رأس شعفة من هذه 
التبكِفء أو فى بطن واد من هذه الأودية» 
يقتم الصلاة؛ ويؤتى الزكاة؛ ويعبد ريّه 
یا اليقين» ليس من الناس إلا فى 


on, 
ا‎ 


وروی الح ات 
ووافقه الذهبی: «إذا رأيت الناس قد 
مرجت عه ودهم (أى فسدت) وخشت 
آماناتهم. وکانوا مكذا - وشبك بين 
آنامله - فالزم بيتك» واملك عليك 
لسانك» وخذ ما تعرف (أى من أمر الدین) 
ودع ما تتکر وعليك بخاصة أمر نفسلد؛ 
ودع عنك أمر العامةء ۳ 
من شروط الخلوة: 

ومن شروط صحة الخلوة ما ذكره 
سهل بن عبد الله التستری::لا تصح الخلوة 


- ۳6۵ - 


2 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الا بأكل الحلال؛ ولا يصح کل الحلال 
الا بأداء حق الله“ 

وقال رجل لذی اننون المصري 
تصح العزل 4 فقال: إذا قویت على عزلة 
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وطريق الخلوة وقاعدته - على ما 

لخصه اجنین علی مائيسة 
شرومل٩:‏ 


أولها: دوام الخلوةء فلا يخرج عن 
خلوته لتفرج» ولا لإزالة قبض وسسآمة 
وملالةء ولا لداعية مسن دواعی الپوی 
والنفس» بل یکون خروجه ضرورة في 
الدین كصلاة الجماعة وشهود الجمعتا. 
وما هو ڪذلك. 

ثانيها: دوام الوضوء؛ عملا بحديشه 
صلى الله عليه وسلم: «استقيمواء ولن 
تحصواء واعلموا أن خير عم الکم 
اسصلاة؛ ولا يحافظ على الوضوء إلا 
مومن۳. 
ثالثها: دوام الصوم» والتقليلُ من 
الطعام مستحب لصاحب الخلوة وغیره؛ 
فإنه ما ملئ وعاء شرا من بطن ابن آدم» 
ومع هذا فان الاضراط فى تقلیل الطعام 
مضر بالیدن ويؤدى به إلى ضعف یمتعه عن 
مزاولة الا 


ال» وانقیسام بالعبادات 


والذکر لله. 

رابعها: دوام السكوت عن غير 
الذکر؛ فلا ي تكلم إلا مبع شيخه: 
مقتصرًا فى كلامه على ما يقع له وأحوال 
قلبه فى القبض والبسط؛ وما ابتلى فى 
الخلوة. وما فتح عليه من المواهب. قال 
رسول الله 6: «من كان يؤمن بالله واليوم 
الآخر فلیقل خيرا أو ليصمت*". 

خامسها:دوام الذكرء فإن من 
شرائط الخلوة المداومة على الذكر بحيث 
لا يفتر عنه ألبتة؛ ولا يتركه إلا عند غلبة 
الوم وفی أثناء الصلاة؛ ولا يذكر على 
خفة من حقيقة الذكر؛ فإن الذكر 
تبرهو الذى یوافق فيه القلب اللسان» 
ويذكر بقوة ليظهر أثر الذكر فى جميع 
الاعضاء لأن ذلك أقوى على نفى 
الخواطر وتحصیل الجمعية؛ فیستانس 
ن الخلق 
كلهم» وعن مخالطتهم المانعة عن الخلوة» 
حتى يتمكن فى الذكر القلبي. 

سادسها: نفى الخواطر بأسرهاء 
برعاية صورة الذكر فى معناه» ولا ياتفت 
إلى تمييز الخواطر بعضها عن بعض» 
فالاشتفال بتمييز الخواطر بعضها عن 
ة. قالواجب الذكر ومعناه: 


بالله وبذکره. وي ستوحش 


بعض هط 


والبالغة فى تعظيمه: وتعظيم جلسته مع 
الله تعالى. قال الله تعالى: «أنا جليس من 
ذكرنى:”"؛ ومراقبة القلب و 
وظيفة الاحسان؛ فإن الإحسان على ما 


فضت 


قاله النبی #: «أن تعبد الله كأنك تراه: 
فان لم تكن تراه فإنه يراك»”". فان 
التجريد يتيس ر لمن أب 
والطلسب. ولن يتيسر التفريد إلا بنفى 
الخواطر التى تشوش عليه خلوته وتكدر 
ليه ينبوع القلب 1 
الباطن» وتسلب عن المريد حلاوة الذکر 
الأكبر؛ وهو خلاصة أمر الخلوة وزبدة 
حقيقة المعاملة. فإذا وصل إلى حقيقة 
التفريد والأنس بالله» تبدّل إلقاء الشیطانٌ 
بإليام الرحمن؛ و 
القلب والروح» أو بمناجاة القلب مع الله 
على اختلاف المراتب. 

سابعها: ريط القلب بالشیخ» وهو 
عبارة عن تعلق قلب المريد بالشيخ من جهة 
الإرادة الثامة الكاملة. 

ثامنها: ترك الاعتراض على الله 
تعالى» فإن من لوازم أمر المريد أن يسلم 
نفسه لرب المالمين» تأسيًا بالرسول ل فى 
قوله: «اللهم إنى أسلمت نفسى إليك؛ 
وفوضت آمری إليك ... » الحديث”. 


ق الإرادة 


» وتضرق حقيقة جمعي 


ديث النفس بمكالمة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
فكذلك المريد يسلم نفسه إلى اللّه؛ قلا 


يعترض على الله آلبحةء فان رزقه بس 
شكره عليه» ويوقن أن الباسط هو اللّه؛ 
وإن ابتلاه بقبض شكره عليه أو صبر 
فيه؛ ويتيقن أن القابض هو اللّه تعسالى. 
فمن استسلم لله ابتداءً وأسلم وجهه لله فى 
كل آموره غه هذا التسليم إلى كمال 
العبودية فى الانتهاء. وسبيل المريد فى 
الابتداء أن يؤثر کل ما يخالف نفسه على 
ما يوافقهاء ولا يسكن إلى ما فيه حظ 
الینفس. وسبيل البالغ فى العبوذية أن لا 
بختار لا ما اختاره الله تعالى. 

وطها - كذلك - أن 
الأذكار إلا ذكر 


ربّه» وخاليًا من جميع الرادات إلا مراد 
ربهء وخاليًا من مطالبة النفس من جميع 
الأشياء؛ فان لم يكن بهذه الصفة فان 
خلوته توقعه فى فتنة أو بلیة»۳۳. 
واجبات من يشرع فى الخلوة: 

يقول ابن عربي: «إذا آردت الدخول 
إلى حضرة الحقء والأخذ منه بنتزك 
الوسائط» والآنس به؛ فإنه لا يضح لك 
ذلك» وفى قلبك ربانية لغیره» فإنك لمن 


ليك سلطانه» هذا لا شك فيه؛ 


غلابد من العزئة عن الناس» وإيثار الخلوة 


جومت 


الجلس الأعلى للشكون الإسلامية 
عن الملأء فإنه على قدر بعدك من الخلق 
يكون قربك من انحق ظاهرا وباطئًا»”. 
شم يبدأ ببيان الواجيات حسب 
أولوياتها الشرعية فیقول: «فأول ما يجب 
عليك طلب العلم الذى به تقيم 
وصلاتك وصيامك وتقواك» وما يفرض 


عليك طلبه خاصة؛ لا تزيد على ذلك؛ وهو 
أول باب السلوك» ثم العمل به... :۳۳, 

ویقول: «وأن لا تدخل خلوتلد حتی 
تعرف آین مقامك وقوتك من سلطان 
الوهم. فان كان وهمك حاكمًا علي ائ 
فلا سبيل إلى الخلوة إلا على يد شيخ مه 
عارف» وإن كان وهمك تحت سلطانك+ 
فخن الخلوة ولا تبال»”". 

«وعليك بالرياضة قبل الخلوة 
والرياضة عبارة عن تهذيب الأخلاق: وترك 
الرعونة؛ وتحمل الأذىء فإن الانسان إذأ 
تقدم فتحه قبل رياضته؛ فلن يجئ منه رجل 
بدا إلا فى حكم النادر:۳, 

ويضيف إلى الواجبات الساب 


افاذا 
اعتزلت عن الخلق» فاحذرهم عن قصدهم 
إليك وإقبالبم عليك» فإنه من اعتزل عن 
الناس لم يفتح بابه لقصد الناس إليه؛ فإن 
المراد من العزنة ترك الناس ومعاشرتهم: 


وليس المراد من ترك الناس ترك صورهم: 


وإنما المراد أن لا يكون قلبك» ولا أذنك 
معهم وعاء نا يأتون به من فضول الکلام: 
فلا يصفو القلب من هذيان العالم : فكل 
من اعتزل فى بيته؛ وفتح باب قصد الناس 
إليه فإنه طالب رياسة وجاه» مطرود عن 
باب الله تعائى: والبلاك إلى مثل هذا أظرب 
من شراك نعله؛ فالله الله نحفظ فى تلبيس 
النفس فى هذا اللقام؛ فان أكثر الخلق 


هلكوا فيه“ 
#فأغلق بابك دون الناس: وكذلكء 

باب بيتك بينك وبين آهلك» واشتغل بن 

افو بای نوع من الأذكار؛ وأعلاها 


الاشم؛ وهو قولك: الله الله ال لا تزيد 
نيه كليئًا. وتحفظ من طوارق الخيالات 
۳ 


الفاسدة أن تشغلك عن الذ 


يجب على صاحب 


ويقول القشي 


العزلة أن يعتقد باعتزاله عن الخلق سلامة 
الناس من شره» ولا يقصد سلامته من شر 
الخلق؛ فإن الأول سن الق سمین نتيجة 


استصفار نفسه. والثان : شهود مزیته على 
الخلق» ومن استصفر نفسه فهو متواضع: 
ومن رای لنفسه مزية على أحد» فهو 
متڪبر". 

«وتحفظ فى غذائك» واجتهد أن 


يكون دسمًاء لڪن من غير حيوان فإنه 


م17 


المفرط» والزم طريق اعتدال المزاج؛ لأنه إذا 
أفرط فيه اليبس أدى إلى خيالات وهذيان 
طويل»” ". 

«وتْفرّق بين الواردات الروحانیسة 
الملكية: والواردات الروحانية النارية 
الشيطانية مما تجده فى نفسك عذ 
انقضاء الواردء وذلك أن الوارد إذا كان 
ملكيًا فإنه یعقبه برد ولذَّه لا تجد لاء ولا 
تتغيرلك صورة؛ ويترك علمًا .واذا كان 
شیطانیا فإنه يعقبه تهريس فى الأعضاء» 


وآلم وه ب وحيرة» ويترك تخبیطا؛ 


۳٩ت‎ 

« واشتفل بالذکر حتی یفرغ عنل 
عالم الخيال؛ وتجلی لك عالم المانی 
الجرد عن المادة. واست 
یتجلی لك مذكورك» فإذا أفناك عن 
الذكربه: فتلك المشاهدة أو النومة» 
وسبيل التفرقة بينهما أن المشاهدة تترك (أو 
ينزل) فى المحل شاهدهاء فتقع اللذة 
عقيبهاء والنومة لا تترك شيئًا ؛ فيقع 
التيقظ عقيبهاء والاستغفار والندم:'”" 
آداب الخلوة: 

من آداب الخلوة: أن يجا فيها 
كما يجلس فى مجالس اللوك؛ فلا يمد 


رق فى الذكر حتى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
رجله فيهاء ويجلس مستقيل القبلة مريمًا 
واضعًا يديه على فخذيه؛ ويواظب علی 
الذكر بعبارة: دلا إله إلا الله» لقوله صلى 
الله عليه وسلم: «أفضل الذكر: لا إله إلا 
إلله:. 

وإذا خرج نلوضوء أو للصلاة يمشى 
وقد كسى حلة من الوقار» لا يلتفت يميا 
آو شالا حاضر القلب دا 

ومن آداب من دخل الخلوة 
ألا یتحدث مع کون من الأكوان؛ ولا مع 
تسه » قال بعسضهم لصاحب خلوة: 
کی عند ريك فى خلواتك» فقال له: 
15 تگرتك فلست ممه فى خلو*؟. 

وعن آبی عبد الرحمن السلمى قال: 
سمعت آبا عثمان الفریی یقول: «ینبنی على 

احب الخلوة أن ي 


أيضًا - 


ن خالیا من جمي 
الأذكار إلا ذكر ربّه , وخاليًا من جميع 
المرادات إلا مراد ربه؛ وخاليًا من مطالبة 
النفس من جميع الأشياء؛ فإن لم يكن 
بهذه الصفة فان خلوته توقمه فى فتنة أو 
بلیة :۳۳ 
فوائد الخلوة: 

قسم الامام الغزالی (۵۰۵ ه) فوائد 
انخلوة إلى فواشد دي 
تنقسم إلى ما يمكن وقوعه من تحصیل 


2 ودنيوية. والدینیة: 
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الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الطاعات فى الخلوة. والمواظبة على العبادة 
والفكر وتربية العلم. وإلى التخلص من 
ارتکاب المناهى التى یتمرض الإنسان لبا 
بالمخالطة: كالرياء والفيبة؛ والسكوت 


عن الأمر بالمعروف» والنهى عن النکر؛ 
ومسارقة الطبع من الأخلاق الرديئة» 
والأعمال الت ساء ال 


من ج وی وأما 
فتنقسم إلى ما يمكن تحصیله 
بالخلوة؛ كتمكن الحترف فى خلوته إلى 
مايخلص من محظورات يتعرض لہا 
بالخالطة» كالنظر إلى زهرة الدنيا 
ال الخلق عليها؛ وطمعه ذ 
وطمع الناس فيه؛ وانكشاف ستر مرويكة 
بالمخالطة» والتأذى بسوء خلق الجلیمن کی 


مرائه أو سوء ظنه أو نميمته أو محا 


الدنيوية: ف 


النامرم 


38 
أو التاذی بثقله وتشويه خلقته؛ والی هذه 
الأمور أرجع الغزالى مجامع فوائد العزلة» 
شم تكلم عنها بالتفصيل وحصرها فى 
ست فوائد فى كتاب الإحياء”" بالإضافة 
إلى بعض کلمات له فى الخلوة نجدها فى 
بعض كتبه الأخرى «كالرسالة الا 
«والمنقذ من الضلال»: نوه 

السعادة). 


وإذا كان ما ضمنه الغزالى عن 
فوائد الخلوة يعد من أشمل ما كتب فیها؛ 


فإن كثيرين غيره من الصوفية السابقين 
يه واللاحقين له» وكذلك كثير من 
أئمة الدين قد تكلموا فى الباب» 
وكلامهم يدور حول نفس المعانى والفوائد 


التی ذكرها من ذلك -على سبيل 
المثال- قول ذی النون المصري: دلم أر 
شيئًا أبعث على الإخلاص من الخلوةه”", 
وقول الجنيد: «من أراد أن يسلم له دینه» 
ويستريح بدنه وقلبه» فليعتزل الناس» هن 
هذا زمان وحشة. والعاقل من اختار فيه 
الوحدة:. وقول الشیخ زروق: «والقصد 
من الخلسوة: تطهير القلسب من أدناس 
آثلابسة: وإفراد القلب لذكر واحد ۳٩,‏ 
ویجمع آبو بكر الوراق خير الدنیا 


والآخرة ذ 


«وجدت خير الدنیا والآخرة فى الخلوة 
والقلّة؛ ووجدت شرهما فى الکشر: 
والاختلاط*, 

ومن الأقوال السابقة وغيرها يتبين 
لنا أن الخلوة ليست مقصودة لذاتها » وإنما 
القصد منها التفرغ للعبادة؛ والتفكر فى 
خلق الإنسان ومهمته التى خلق من أجلهاء 
ومصیره وما ينتظره من ثواب أو عقاب» 
من نعيم أو عذاب؛ هى رحلة أو فترة فيها 
يقصد فيها العبد السيرفى السلوك إلى 


۳۵ 


ریم 
درجات الخلوة: 
« الخلوة: إما مَقَام أو 


فيها المريد مع نفسه حتى يصل إلى ربه:. 
أما الخلوة فى أعلى درجاتها «فيكون 
العارف خاليًا بريه لا بنفسه؛ ومع ريه لا 


اختلف فى الوقت الذى يقضيه من 
يشرع فى الخلوة فقیل: «اکثرها -عند 
القوم- لا حد لهء لكن السنة تشير إلى 
الأربعين بمواعدة موسى لق:. والقصدفی 
الحقيقة الثلاثين؛ إذ هی أصل المواعدة» 
وجاوز صلى الله عليه وسلم ب «حراء» 
شهرًا كما فى صحيح مسلم: وكذا 
اعتزل من نسائه؛ وشهر الصوم واحد. 
وزيادة القصد ونقصانه كالمريد فى 
سلوكه» وأقلها عشرة لاعتكافه عليه 
السلام العشره. 
الخلوة والشوق: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ ص 

من علامات المشتاق إلى الله - فيما 
يذكر آبو سید الخراز. «التوحش من 
الخلسق؛ ولزوم المزلة والانفراد 
بالوحدة.»* 
آفات العزلة: 

مع ما ذكره الامام الفزالی وغیره من 
فوائد الخلوة. قانه لم يغفل آفاتها وما 
تكون سببًا فى فواته من مقاصد دينية 
ودنيوية حيث يذكر أن «من المقاصد 
الدينية والدتيوية ما يستفاد بالاستعانة 
#تالفير. ولا يحصل ذلك إلا بالمخالطة» 
هکل ما يستفاد من المخالطة يفوت 
بالعزلة ‏ من التمليم والتعلم» 
والانتفاع والتادیب والتادب: والاستثناس 
والایناس: ونیل الثواب وانالته فى القیام 
بالحقوق. واعتیاد التواضع» واستفادة 
التجارب من مشاهدة الأحوال والاعتبار بها 
إلى غير ذلك» ولقد فصل الغزالى هذه 
الآفات بعد أن حصرها فى سبع فى كتابه 
الاحیاء»۳ , 


والنفع 


آ. د/ شوقی على عمر 


۳۵۱ - 


البوامش: 


(۱) آخرجه ابن الأثيرفي کتابه « النهاية فى غريب الحديث والأثرة. 
(۲) لسان العرب مادة « خلا 
* أحاديث الرؤية جامت بالفاظ مختلفة ومن طرق عدة عن جماعة من الصحابة فى: البخارى (كتاب التوحيد» باب قوله 
َاظِرة)؛ مسلم (كتاب الإيمان؛ باب معرفة طريق الرؤية» أبو داود (كتاب 


تمالی وجو مر ناضيرة إلى رب 
السنة؛ باب الرؤية) . 
(۲) عبدالرازق القاشاني: اصطلاحات الصوفية ص ۰۱۲۱ تحقیق د. محمد كمال جعفر 
۸۱ 
(4) التهانوي: کشاف اصطلاحات الفنون والملوم ج ۱ / ۷۱۶ مکتبة لبنان ناشرون طء آولی بیروت سنة ۰1۹۹ 
(0) یحیی بن مماذ الرازي؛ جواهر التصوف - مکتبة الآداب - القاهرة ط. اولی سفة ۰۲۰۰۷ 
(1)1 لتهاونی: کشاف الاصطلاحات الفنون « الخلوة ٠‏ 
(1)الرسالة القشيرية ۱ / ۰۲۹۸ تحقیق د. عبدالحليم محمود, ومحمود بن الشریف» دار الكتب الحديثة القاهرة. 
(۸)آبو العباس احمد زروق: قواعد التصوف ص 1۷ مکتبة الکلبات الازهرية ط ثالثة ۱۸۰۹ ه 
(٩)صلاح‏ الدین التجاني؛ الكنز فى السائل الصوفية من 64 ية الصرية العامة للكتابة سنة 1544 
(۱۰) رواه البخاری ومسلم؛ والترمذى» والنسائى. وابن له من دیث ابي هريرة عن النبی 38 عن الله عر و 


البيئة العامة للکتاب سنة 


البخاری (كتاب التوحید ۰ باب قوله تعالی لته له تسه رقم ۷۱۰۵ ؛ مسام (کتاب الذكر والدعاء... 
باب الحث على ذكر الله تمالی) . 

(۱۱)الحدیث رواء البخاری فى صحیحه (كتاب بدء الوحی» باب اول ما بدأ به الوحی؛ ج ۲) مسلم (كتاب الإيمان» باب 
بدء الوحى إلى رسول الله #ء ج 070. 

()رواه مسلم فى صحيحه (كتاب الإمارة» باب فضل الجهاد والرباط) ج رقم ٤۹۹۷‏ ابن ماجة فی سننه ج رقم ۳۹۷۷ 

(۱۳)رواهالحاکم فى المستدرك ج رقم ۰۱۷۵۸ الإمام أحمد فى المسندءج رقم 3880 

(4١)الرسالة‏ القشيرية ۱ / ۰۳۰۱ 

(10)نقسه 1 / ۲۰ . 

(17)انظر ابن شاهاور الرازى: منارات السائرين ومقامات الطائرين +. 

(۱۷)الحدیث رواه الحاكم فى المستدرك؛ ج رقم ۰۱۸۹ ابن ماجة فى سننه ج رقم ۲۷۷ 

(14)الحديث رواه مسلم ذى صحيجه فى (كتاب الإيمان: باب الحث على إكرام الجار والضعيف ولزوم الصمت إلا عن 
خیر) ج ۷۶- ۰۷۷ البخاری فى كتاب الرقاق؛ الترمذى (أبواب القيامة ۵۰) . 

(11)سبق تخريج الحديث 

)هذا جزء من حديث ما الإسلام وما الإيمان وما الإحسان عن عمر بن الخطاب له وأبى هريرة؛ رواه مسلم فى 
(کتاب الإيمان» باب بیان ما الإيمان والاسلام وال(حسان)» البخارى (كتاب الإيمان) وغيرهما . 

(۲۱)الحدیث رواه مسلم (كتاب صلاة المساضرين؛ 
الصلاة من الدعاء؛ النسائي (كتاب افتتاح الصلاة؛ باب نوع آخر من الذكر والدعاء) . 

(71)السابق ص 1۲۱ 


هجو 


الدعاء فى صلاة الله أبو داود (کتاب الصلاة) باب ما یستفتح به 


()ابن عربى رسانة الأنوار فيما یمتح صاحب الخلوة من الأسرار ص ؛ - ۰۵ ضمن مجموعة رسائل ابن عربى ط. أولى 


موسوعة التصوف الإسلامى 


حيدر آباد الدكن ستة ۰۱۹5۸-۱۳۷ 

(۲8) لسان الدین بن الخطيب: روضة التعريف بائحب الشریف ص 0۰۳ طاولی - تحقیق عبدانقادر احمد عطا - دار 
الفكر العریی . ابن عريى رسالة الأنوار فیما يمنح صاحب الخلوة من الأسرار ص ؛ - ۰۵ ضمن مجموعة رسائل 
ابن عریی ط. آولی حیدر آباد الدکن سنة ۱۳۷ - ۱۹۶۸ 

(۲0) رسالة الأنوار صه. 

(۲) السابق سه 

(۲۷) السابق صه 

(۲۸) السابق صا 

(19) السابق ص" 

(۲۰) السابق ص۷ 

(۲۱) السابق ص۷ 


(۳۷)متارات السائرين ومقامات الطائرين: 1۲۰ 

(۳۳)الکنز فى السائل الصوفية؛ ۵۰ . 

(۳۵)متارات السائرين: ۰1۲۱ عوارف المارف: ص ۱۲٩‏ . 

(۳۵)انظر: إحياء علوم الدین ج ۲ / ۲۲۹ - ۲۳۲ ط. انب أَلْنجاوية ألكبرى . مصر . 
(1)القشيرى: الرسالة ۱ / ۲۰۱ 

(۲۷)نقسه ۰۲۰۳/۱ 

(4؟)قواعد التصوف ص 1۸ 

(۳۹)شاهاور الرازی: منارات الساثرین ومقامات الطائرين ص ۱۲۱ . 

(4۰)زروق: قواعد التصوف ص ۰7۷ مکتبة الكليات الازهریه ط. ثالثة سنة ۱۸۰۹ ه- ۹۸٩‏ ام 
(4۱)الطریق إلى الله أو كتاب الصدق ص ۸۰ تحقيق الدكتور عبدالحليم محمود» دار الكتب الحديث بالقاهرة . 
(1۲)حیاء علوم الدين ج ۲ / 715-5907 


الجلس الأعلى للشكون الإسلامية 


الخواطر 


أولاً: أصالة الفكرة 

معرفة مدى أصالة مفهوم ما تقترن 
بملاحظة البيثة التى نبت بها؛ ومدى توافق 
اللفظ العبر معها حقيقة المفهوم: ثم مدى 
خصوصيته ومغايرته للمفاهيم التى تظهر 
فى سياقات أخرى؛ وقد تبدو مقاربة له 
فى الظاهرء وهنا لا يمكن بشأن موضول ٠‏ 
الخواطر أن نغفل التعرض لأصالة الككليية 
ودلالاتها ذ 
الكتاب والسنة. 


اللفة ولا ورود الفكرة فى 

فلفظة الخاطر فى أ 
حول الاهتزاز والتأرجح .والظهور 
والارتفاع”"'؛ حتى إنها أطاقت فى بعض 
صيغ مشتقاتها مجاژّا على ما صفت 
الامتزاز والعلو؛ فالخطر السارض من 
السحاب لاهتزازه» والخطار: المقلاع 
والمنجنيق والبندول والطعان بالرمح والرجل 
يرفع يده للرمى . وخطر الرمح: اهتز فهو 


خطار » وأصابته خطرة مسن الجن أى 


لل اللفة» تدور 


wm 
مسر‎ 


ويعرفه الزمخشرى بأنه: ما يتحرك 
فى القلب من رای أو معنى”" 
ابن منظور: “ما يخطر فى القلب من تدبير 


أو أمر... یقال: خطر ببالی كذا وكذا 


وهولدى 


يخطر خطورا إذا وقم ذلك فى بالك 
وومیّك. وأخطره الله ببالى وعلى بالی 


سر وخطر الشيطان بين الإنسان وقلبه أوصل 


وسواسه إلى قلبه» وي ذكر مجمع اللفة 
العربية أن الخاطر قد يطلق على القلب أو 
النفس على سبيل الجاز" من إطلاق لفظ 
الحال على المحل. 

ان هذا التعريف يبيّن حال 


ه فى القلب فهناك 


واذا 


الخاطر» وكيفية تأث 


من عرفه بمرادضه, فيذهب ابن سيده 

والفیروزآبادی والزييدى إلى تعريف الخاطر 

بالباجس وأشار ابن منظور إلى أنه قد 
1 2 


يطلق اللفظ ويراد به الوسوسة. 
ولكن كيف وردت الكلمة فى 


of 


الكتاب والسنة؟ 

لم يرد الخاطر بلفظه فى القرآن 
الكريم» أما فى السنة المشرفة فقد ورد 
لفظ الخاطر ومشتقاته بكلا معنییه» فى 
أصل اللغة: الاهتزاز والتمايل والقدر 
والمكانة فى مواضع عدة» كما ورد 
بمعنى الوارد الذى يرد على قلب العبد فى 
مواضع منها: 

ما ورد عن النبى # أنه قال: «قال الله 
تعالى: أعددت لعبادى الصالحين ما لا عين 
رأت» ولا آذن سمعت؛ ولا خطر على قلب 
بشرء مصداق ذلك فى كتاب الله: $ تلا 
کم نی هآ جر 
كاكُوأ يَعْمَلُونَ ) 4 «السجدة: 

وقوله صلى الله عليه وسلم: دإِذًا وري 
للصلاة بایان له ضراط حٌى لا 
يَسنْسَمَ اشداء هَِدًا 


لفل 


ول اک رگنا: لكر صَدا مالغ 
يڪن يَدْكرٌ من قبل حى يَظَلَّ الرجلْ ما 
ری کم صلی" . 


هذا ومن آبرز الألفاظ التی وردت فى 


اللفة دَانّة على عماية الخطور بالبال: 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
الباجس والوسوسة والنزغ والطائف 
واللمة :الا أن أهمها هنا قد تكون اللمة» 
وهى وإن اقتصر ورودها على السنة النبوية 
المشرفة فإن الحديث الوارد بها من أكثر 
الأحاديث دورانا على الألسنة فى هذا 
الباب حتى ليمكن اعتباره الأصل الباعث 
على بحث الفکرة عند الفکرین 


المسلمين» الصوفية وغيرهم . 


ا 


ویامره 


فالكلمة وضعت أصلا فى اللغة 
للدلالة على الاقتراب والنزول بالشيء فى 
بعض الأحيان على غير مواظبة» وأطلق 
اللمم على كل ما ألم بالإنسان طرف 
منه» ثم غلب اسم المرةلمة للدلالة على 
اق تراب ودنو القیبات من الملائكة 


والشياطين والجن » دون الأشسخاص 


دوه - 


wr 


وعلى هذا فاللمة تختلف عن الخاطر 
بالطروء والمرور على القلب 
فكأن اللمة 


الذی وصة 
وعدم الوقر واللبث وال 
هى البمة أو الخطرة صادفت ميلا فى 
القلب» وان كان العقل لم ينقدها بعد. 

فلمل فى هذا دليلاً على أصالة فكرة 
الصوفية عن الخاطر؛ إذ جاء الحديث عنه 
مستهّلا بحديث اللمة السابق ومستهديا 
بتقسيمه؛ ومتفقا مع ما استقر عليه الرأى 
فى المنظومة الفكرية الإسلامية. 

فعلى سبيل المشال ي 


كر الزبيدي 
تفرقة الفقهاء وأهل الحديث والأصول بين 
الخاطر وبين حديث النفس» وكذا 
تفرقتهم بين الهم والعزم؛ وجعلهم المؤاخذة 
على الأخير دون الأربعة الأول(. 

كما أن هناك تغايرا بين مفهوم 
مصطلح الخاطر الأول 7011051101 عند 
الیونان والذی يعرف بأنه " معرفة عفوية 
تخطر بال‌ذهن لأول وهلة؛ قال بها 
الأبیقوریون؛ والرواقیون؛ وهی تنبع من 
النفس تلقائیا عند إثارة خارجیة 


وبين الخاطر عند الصوفية؛ إذ هو 


5 المجلس الأعلى للشدكون الإسلامية 


مفايرتماما لبذا؛ فهو معرفة ملقاة من 
مؤثر خارجى عن النفس» وليست نابعة 
ذا مما يؤكد أن فكرة 
الخاطر ف رة ذاتية لم تدخل إلى 
الصوفية من تسآثيرات خارجية؛ إذ هو 
عندهم كلام على ما يقع فعلا للمريدين 
ثانيا: تعریف الخواطر: 

ت-دور تعريفات الخاطر على منحيين 
عند القوم: أحدهما ينظر إلى وظيفته 


خر يحاول تحديد حقيقته. 


تلقائيا منهاء و 


فالأول: كالذى ورد عن الحارث 
آلحاسبی (ت۲۶۳ه) أن الخطرات هى: 
"دواعی القلوب إلى كل خير وشر”". 

والثاني: كتعريف القشيرى (ت1۹اه) 
له بانه خطاب يرد على الضمائر”", 

وربما جاءت بعض التعريفات ناظرة إلى 
كلا الجانبين معا ومنها تعريف الغزالى 
(ت۵۰9ه): " الخواطر آثار تحدث فى قلب 
العبد تبعشه على الفمل أو الترك معاء 
وحدوث جمیعها فى القلب من الله إذ هو 
خالق کل شي" 


وتعریف القاشانی للخاطر (ت۷۳1ه) 


۳۵ - 


بأنه ما يرد على القلب من الخطاب» ربانیا 
كان أو ملكيا أو نفسيا أو شیطانیا؛ من 
غير إقامة» وقد يكون بوارد لا عمل للعبد 
فيه.. ويفرق بيتها تمييزات الشرع؛ فما 
كان للعبد فيه قرية إلى ريه فليس 
بشیطانی ولا نفسانى وإلا قهو عنهما » 
اشوا كان هنا خاظر علساً [وعملاة 
ولبذا قالوا: کل خاطر لا يشهد له العلم 
الشرعی بصحته فهو شیطانی* 

وعلی ذلك فالخاطر هو: 

- خطاب يرد على قلب العبد ؛ أو هي 
كل وارد يفجا القلب بديهة كما توسع 
فى ذلك البعض؛ ومنهم ابن عجیب 
(ت17؟7١ه)‏ إذ عرفه بأنه حركة القلب 
والخاطر والوارد والحال : محلها واحد 
وهو القلب» ولكن مادام القلب تخطر فيه 
الخواطر الظلمائية والئورانية سمی ما 
یخط ر فيه خاطرا وان انقطمت عنه 
الخواطر الظلمانية سمی ما یخطر فيه 
واردا أو حالا .... وکلاهما یتحولان فان 
دام ذلك سمی مقاما”" . 

- وهوقد ياتى مطالبا بفمل ما أو 
حاثا علیه؛ نذا فمنه الحمود والذموم 


موسوعة التصوق الاسلامی 
بحسب نوع الأفعال التى یطالب بها لکونه 
المحرك أو السبب الداعى لبذه الأفعال عن 
طريق إثارة أو تحفيز الإرادة. فالنية فالعزم 

تتحرك الأعضاء بمباشرة الفعل. 


ومن هنا دأب الصوفية على التحذير 
من إغفال المرء خواطره فالخراز (ت۲۷۷آو 
۹ه) يطالب الرید لسلوك سبيل النجاة 
بقوله: وارع قلبك وما يقع فيه فما كان 
من أجناس الخير والعلم فاتبعه؛ وما كان 
من جنس الباطل والبوى فائفه بالسرعة ولا 
نادي على الخطرة فتصیر شهوة ثم تصير 
الشتهوة همةء ثم تصير البمة فعلا. واعلم 
أن دوك إبليس لا يغفل عنك ..... ولن 
يألوا جهدا فى فى تهوين عزمك ...تم 
يذكرك فى وقت شفك بالبر والطاعة - 


الحوائج ليقطعك عن خير أنت فيه" 
ويكثر ابن عريى من ذلك فى كتابه 


نفحات القدس فى مناصحة النفس" بل 
يكاد يكون الكتاب كله دائرا حول 
هذا العنی» 

إلا أن هذا لا يعنى أن الخاطر يستلزم 
دائما تنفيذ الفمل الحاث عليه؛ وذلك 


السرعة زواله أو نفى المخطر بباله له» وإلى 


۳۵۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


هذا آشار تعريف الپجویری (ت٥٦٤ه)‏ 
للخاطر فهو لديه: حصول العنی فى القلب 
مع سرعة زواله بخاطر آخر؛ وقدرة 
صاحب الخاطر على دفعه عن القلب"* 
ثالثا: اقسام الخواطر: 

يقسم الحاسبی (ت۲:۳ه) الخواطر 
إلى ثلاثة أقسام : 

من هوى النفس؛ أو من العقل بعد 
تنبيه الله - عزوجل - له أو من العدوء 


وهی على ثلاثة معان: تنبيه من الر 


تسويل وأمر من النفس .... تزيين وناغ 
ووسوسة من الشیطان" " غير أن التقوبيم 
الرياعى للخواطر هو الأشهر والذى عليه 
أكثر الصوفية”" 

فالمحاسبى نفسه جعل تنبيه الرحمن 
على صورتين فى قوله: 

يروى عن النبى # أنه قال: «من يرد 
الله به خيرا يجعل له واعظا من قلبه؛ ... 
وذلك أن الله - عزوجل - یخطرببال 
المؤمن لینبهه بذلك ویعظه فمنه, ما يدا 
بباله با حداث الخاطر فینشثه فى قلبه. 
ومنه يأمر املك أن يخطر بیال العبد تيعظه 


بذلك وینبهه له وإياه عنی عبد الله ابن 


مسعود بقوله: لمة من الملك”7”, 

والجنيد (۲۹۸ه) يقسمها إلى خطرة 
من الله - تصالی - ترشد إلى الإشارة 
وخطرة من الملك ترشد إلى الطاعة» 


وخطرة من النفس تجر إلى الدنيا وطلب 
عزها؛ وخطرة من الشيطان تجر إلى 
العاصی۳؟ 

ویفصل الکلاباذی (ت۲۸۰ه) کل 


قسم مما سبق وما يدعو إليه؛ وكيفية 


مواجهة کل ق م من هذه الأقسام فية ل: 
التقباطر على أربعة آوجه خاطر من الله - 
عرو جل - وخاطر من الملك؛ وخاطر من 
EE‏ وخاطر من العدو؛ فالذی من الله 
تنبيه» والذى من الملك حث على الطاعة» 
والذى من النفس مطالبة الشهوةء والذى 
من العدو تزيين المعصية 

فبنور التوحيد يُقبل من اللّه» وینور 
المعرفة يقبل من الملك وينور الایمان؛ ینهی 
النفس» وبنور الاسلام يرد على العدو. 
يم للخواطر تقسيم 
مجازى فالتهانوى يذكر- فى 
الحشاف” أن المشهور عند مشايخ 


الصوفية أن الخواطر الأربعة كلها من الله 


غير أن هذا الت 


- ۳۵۸ - 


تعالى بالحقيقة إلا أن بعضها يجوز أن 
يكون بغير واسطة؛ وبعضها بواسطة؛ 
فما كان بغير واسطة - وهو خير - فهو 
الخاطر الريانى» ولا يضاف إلى الله تعالى 
إلا الخیر أدباء وما كان بواسطة - وهو 
خير- فهو الخاطر اللکی وان كان شرا 
فإن كان بإلحاح وتصميم على شيء معين 
“فيه حظ النفس - فهو الخاطر 
النفسانى وإلا فهو الشیطانی "۳ 

ولیس هذا رأيا خاصا بالتهانوى وانما 

رح به غيره من الصوفية فالدارانی[ 
(ت6١1ه)‏ يقول:كيف يخفى عليه ما فى 
القلوب ولا يكون فى القلوب إلا ما يلقى 
فیها أفيخفى عليه ما هو منها*". 

ويصرح الواسطی (ت۲۰آه) بأنه لما 
كانت الأرواح والأجساد قامتا بالله 
وظهرتا بالله لا بذواتهاء كذلك قامت 
الخطرات والحركات بالله لا بذواتها »إذ 
الحركات والخطرات فروع الأجساد 
والأرواح”. 

فهو هنا يصرح بالمبدأ أو بالقاعدة التى 
قام عليها هذا التقسيم. 


ويرى الإمام الشعرانى (ت۹۷۲ه) أن 


موسوعة التصوف الإسلامئ ا سس 
من أخلاق المريدين ال 
بيادئ الرأى: إذا وسوس لهم إبليس 
بمعصية وفعلوهاء أن ذلك من تقدير الله - 
عزو جل - يواسطة ابلیس من حيث 
كونه آلة فى ذلك. كما أن وسوسة إبليس 
لهم با معصية عن تقدير الله على إبليس 
كذلك بواسطة المزاج الذى ركبه الله 


ادقین: شهودهم 


عليه. فلا يضيف أحدهم الوسوسة إلى 
إبليس؛ فإن ذلك معدود من الشرك الخفى 
بالله - عز وجل - وما رأيت لهذا الخلق 
ذائقا من أهل عصرى إلا القليل» وقد قال 


له بمسالی: + واغبذوا له 


ولا تشرکوا بي 
شا 4 لیکن قوله: شيئا 'عامًا" فیشمل 
شرك النفس وإبليس فى العمل ۳. 

وبناء على ما يذهب إليه أهل السنة 
جملة من أن انبارى تعالى هو الخالق للخير 
والشر حيث الحقيقة إلا أنه لا ينسب إليه 
إلا الخيرتأديًاء كما يوضحه الإمام 
البيجورى: (۱۹۸ اه ): ومع أن الفعل خيره 
وشره لله فالأدب أن لا ينسب له تعالى إلا 
الحسن» فينسب الخير لله والشر للنفس 
كسباء وان كان منسوبا لله إيجادا قال 


أَصَابَكَ من سین قین تَْسِكَ) (النساء: 0/4 


۳۵۹ - 


أى كسبا كما يفسره قوله تعالی: ١‏ وم 
مب ين موی 
(الشوری: ۲۰) وأما قوله تعالی: « کل ین 


عند آله 4 (التساء: ۷۸) فرج يع إلى 


الحقيقة". 

على أن هذا لا يلزم منا الرضا 
بالمعاصى والكفر تعللا بأن البارى - 
تعالى - قضى بهما وقدرهما على 
اللشخص مع أن الرضا بالكفر كفر 
وبالمعاصى معصية ؛ لأن الكفر والمعاصى 
ومقدرين لله وجهة كونهما مکتببین 
للعبد. فيجب الرضا بهما من الجهة الأولى 
لا الثانية'”؛ إذ أنهم عند وصفهم لشيء ما 
بأنه على الحقيقة فإنما يعنون بذلك أنه 
وجد على وفق الإرادة الشرعية له تبارك 
وتعالى؛ حتى لا يلزم من ذلك وجود ما لم 
يرده تعالى فى ڪونه 

وهنا يرد السؤال على أى أساس قسم 
الصوفية خواطرهم؟ 

لقد درج كثيرممن ڪتب من مشايخ 
الصوفية على استهلال حديثهم عن 
الخواطر بایراد"" حديث اللمتين السابق» 


وربما زاد البعض فأورد تعليق الحسن 


البصرى #6 على هذا الحديت بقوله: "إنما 


هما همان يجولان فى القلب: هم من اللّه» 
وهم من العدوء فرحم الله عبدًا وقف عند 
همه. فما كان من الله امضاه» وما كان 
من عدوه جاهده”", 

وقد ترجح لدينا - كما المحنا فیما 
سبق - أن هذا الحديث هو المنطلق الذى 
انطلق منه القوم إلى تصنيف الخواطر إلى 
أقسام بحسب مصدرها المجازى رغم أنهم 
یعون على أن الخواطر من الله تعالی فى 
الحميقة؟9 

وقد ذهب السهروردى (ت177ه) إلى 
أنه: "إنما يتطلع إلى معرفة اللمتین؛ وتمييز 
الخواطر طالب مريد يتشوف إلى ذلك 
تشوف المطشان إلى الماء؛ لما يعلم من وقع 
ذلك وخطره فى فلاحه وصلاحه وفساده. 
ويكون ذلك عبد! مرادًا بالحظوة بصفو 
اليقين ومثح الموقنين. واکثر التشوف إلى 
ذلك للمقربين» ومن أخذ به فى طريقهم. 
ومن أخذ فى طريق الأبرار قد يتشوف إلى 
ذلك بعض التشوف؛ لأن التشوف إليه 
يكون على قدر البمة والطلب. والارادة 


د 


والحظ من الله الكريم. ومن هو فى عقام 
عامة المؤمتين والمسلمين لا يتطلع | 
بتمییز الخواطر: 

ومشی هذا أن عامة ال سلمین ليسوا 
فقط غير قادرين على التمییز بين اللمتين» 
بل لا يهتمون بهذا التمییز أو يتطلعون إليه 


أصلاً. وذلك أن هذا التشوف مرتهن بأمرين 


(r 


معرفة اللمتين ولا يهتم بتمييز 


الأول: إدراك مدى أهمية هذا التمييز 
فى صلاح الإنسان وفساده. 

والشانی: مدى حظ هذا الإنسان من 
كرم المولى - عزوجل 
وإرادته فى طلب تحصيل هذا التمييز 
رابعًا: هل من إمكانية لتمييز بين 
تلك الخواطر؟ 

شفل الصوفية ببيان سمة کل خاطر 
فذهب البعض إلى إمكانية تحديد مصدر 
الخاطر عن طريق 'ملاحظة جهة وروده 
على القلب”". كما يقول السهروردی 
(ت۱۳۲ه) غير أنه یری أن ذلك: |نما يصح 
لعيد أذاب نفسه بالتقوى والزهد؛ وت 
وجوده؛ واستقام ظاهره وباطنه» فيكون 
قلبه كالمرآة المجلوة؛ لا يأتيه الشيطان من 


ومدى همتهم 


ناحية إلا ویبصره. فإذا اسود القلب» وعلاه 


الرین لا یبصر الشیطان*" مستدلاً بما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وى عن الرسول جه أنه قال: «إن العبد إذا 
آخطاً نكت فى قلبه نكتة 
سوداء» فإذا نزع واستغفر وتاب صقل 
قلبه. وان عاد زيد فیها حتی تعلو على 
قلبه:*”. وهو الران الذی ذكره الله 
تمالى: وگلا "وان عل ریم كاثوأ 
ییون 4 (المطففين: .)١١‏ 
وقد ذكر الصوفية صفات عامة لكل 
خاطر من هذه الخواطر الأربعة فى محاولة 


متهم لبیان كيفية التعرف على مصدر 


خطيئة 


الخاطر من معرفة ما يدعو إليه. فإذا كان 
الخباطر "من قبل الملك فإنما يعلم صدقه 
بموافقة العلم» ولبذا قالوا: کل خاطر لا 
يشهد له ظاهر فهو باطل. وان كان من 
إلى المعاصى. 
وإذا كان من قبل النفس فأكثره يدعو 
إلى اتباع شهوة؛ أو استشعار كبر؛ أو ما 


قبل الشيطان فأكثره يدعو 


or 


هو من خصائص أوصاف النفس 

ويُجمل القاشانى (۷۳۲ه) 
ة التى تميز کل خاطر من هذه 
الخواطر الأريعة بقوله: 'فالربانى: يعرف 
بالقوة والتسلط وعدم الاندفاع. واللکی: 


هو الباعث على مندوب أو مفروض؛ وكل 


الخ 


ما فيه صلاح. والنفسانی: وهو ما فيه حظ 


لاست 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
للنفس. والشيطانى: وهو ما يدعو إلى 
مخالفة الحق ۳ 

ویفرق الجنید (۲۹۸ه) بين هواجس 
النفس ووساوس الشیطان بأن النفس إذا 
طالبت بشيء ألحت ... فلا تزال تعاودك - 
ولو بعد حين - حتی تصل إلى مرادها؛ 
اللهم إلا أن يدوم صدق الجاهدة ... وأما 
الشيطان إذا دعاك إلى زلة فخالفته بترك 
ذلكء يوسوس بزلة أخرى لأن جميع 
الخالفات له سواء. وانما يريد أن يكون 
داعيًا أبدًا إلى زلة ماء ولا غرض له فح 
تخصيص واحد دون واحد ۳ 
ويحدد الفزالی (ت0۰۵م) آوجها گل 


بين خاطر خير من الله - تعالى - 


أو من اللك: آحدها: إن كان مصممًا 
على حالة واحدة فهو من الله تعالى؛ وان 
كان مترددا فهو من الملك؛ إذ هو بمنزلة 
ناصح. 

والشانی: إن كان عقب اجتهاد منك 
وطاعة؛ فهو من الله تعالى؛ وان كان فى 
الفروع والأعمال الظاهرة فهو من الملك فى 
الأكثر؛ إذ املك لا سبيل له إلى معرفة 
باطن العبد فى قول آکترهم ”*". 


وإذا كان هذا وصفهم نظريًا لما يميز 
كل خاطر. فهل هناك إمكانية للتميز 
العملى بين الخواطرة وهل يقطع قول 
السهروردى - الذى ذهب فيه إلى أن 
التشوف لتمييز اللمتين إنما يكون 
للمقريين ومن سلك طريقهم» ومن سلك 
طريق الأبرار فقد يتشوف لذلك بعض 
التشوف - أملاً أمّن هو فى مقام عامة 
المسلمين أن يتطلع إلى معرفة اللمتين 
وتمييز الخواطر9(*. 

الاتفاق معقود بين الصوفية "على أن 
ی كان أكله من الحرام لم يفرق بين 
لام والوسواس"* وذلك 'لأن التمييز 
يتنا إنما يقع بدقيق النظر فى 
الأحكام؛ وكمال العم بالحلال 
والحرام ۳ 

بل لقد ذهب الشيخ آبو على الدقاق 
(ت ق؛ه) إلى القول بان من كان فوته 
معلومًا لم يفرق بين الالبام والوسواس "۳ 
إلا أن السهروردى اعترض على هذا 
الاطلاق؛ وقيده بقوله "إن من المعلوم: ما 
يقسمه الحق - سبحانه وتعالى - لعيد 
بإذن يسبق إليه فى الأخذ منه والتقوت به. 
الخواطر. إنما ذلك يقال فى حق من دخل 


ومشل هذا المعلوم لا يحجب 


ت ۳۹۱۲ 


فى معلوم باختيار منه وإيثار؛ لأنه يذ 
لموضنع اختياره. والذى آشرنا إليه منسلخ 
من إرادته فلا يحجبه المعلوم”1". 

إذن فمن تحرى الحلال فى مأكله 
وملبسه؛ وتورع عن البجوم والدخول فى 
معلوم باختياره؛ وانتظر الإذن من الحق 
سيحائه؛ وجاهد نفسه حتى سكنت عنها 
هواجسها» هو من يملك القدرة العملية 
على التمييز بين الضواطر» ولكن هذا 
الامتلاك على الحقيقة يتفأوت بحسب: 
البمة؛ والطلب» والارادة والحظ من الله 
الڪريم 

فإذا لم يكن أمل آحاد الاس 
مقطوعًا من القدرة على تمييز خواطرة؟ 
لأن مدار الأمر ليس على فقد عامة 
المسلمين لإمكانية التمييز بين الخواطر أو 
أهليتهم لذلك: بل على إدراكهم لأهميته 
فى صلاح أنفسهم أو فسادها وشفلهم 
النفس بالتحرى قبل إمضاء الخاطر أو 
الإحجام عنه. 

ولكن ما أسباب الاشتباه فى 
الخواطرة 

لقد حدد السهروردی (ت۳۲"هب) 
أسيابًا أريعة للاشتباه فى الخاطر لا 


خامس لبا عنده» وهى: 'إما ضعف اليقين؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
أو قلة العلم بمعرفة صفات ألنقس 
وأخلاقهاء أو متابعة البوى بخرم قواعد 
التقوىء أو محبة الدنيا: جاهها ومالبا 
وطلب الرفعة والمنزلة عند الناس. فمن 
عصم عن هذه الأربعة يفرق بين لمة املك 
ولمة الشيطان. ومن ابتلى بها لا يعلمها ولا 
يطلبها. وانکشاف بعض الخواطر دون 
بعض لوجود بعض هذه الأربعة دون البعض. 
وآقوم الناس بتمييز الخواطر أقومهم 
بمعرفة النفسء ومعرفتها صعبة المنال؛ لا 
كار تتيسر إلا بعد الاستقصاء فى الزهد 


والتقوی* 


واذا كان الأمر مرتهئًا بمعرفة الرء 
بمدی أهمية الأمر؛ لأن الشیطان سا نال 
ممن نال منهم إلا من قبل أهواء أنفسهم» 
ولولا ذلك لازدادوا قريًا بوسوسة الشيطان؛ 
ذلك أنه كلما دعاهم إلى المعصية عصوه 
طاعة له" فهو مرتهن كذلك بهمته 
وبمدى رضاه عن نفسه حتى إن ابن عجيبة 
(ت1755ه) يرجع السبب فى بقاء العیوب 
البشرية فى الإنسان إلى: الفقلة 
البحث عنهاء وسبب الغفلة عنها هو الرضا 


عن النفس إذ لو أساء ظنه بها بحث عن 


- ۳۹۳ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
مساويها فاستخرجها وتطهر منها "۲۳ 


ویقرر الصوفية 


أن إمكانية التميي 
العملى متاحة أيضاء فيذهب القاشانى 
(تة”/اه) إلى أن مضمون الخاطر إن وزن 
بميزان الشرع: فكل ما فيه قربة إلى الله 
تعالى صار من الأولين: (خاطر اللك أو 
الحق)» وكل ما فيه كراهة أو مخالفة 
شرع اللّه فهو من الآخرين: (خاطر النفس 
أو المدو)ء أما الباحات فقد اشتبه فيها: 
فما كان منها مخالفا لبوى النفس فهو من 
الأولين» وما كان منها موافقًا لوي 
النفس فهو من الآخرين. مقررًا ال 
الصادق؛ الحاضر مع الحق» الصا 
الا 


بل عليه التفرقة بينهما بتوفية 


الله تب( 

وهو يتفق فى هذا مع السهروردى الذى 
يقرر أن: "مسن قصر عن درك حقائق 
الزهد؛ وتطلع إلى تمييز الخواطر: يزن 
الخاطر أولاً بميزان الشرع: فما كان من 
ذلك نفلا أو فرضًا يمضيه؛ وما كان من 
ذلك حرامًا أو مكروما ينفيه؛ فان استوی 
الخاطران فى نظر العلم ينفذ أقريهما إلى 


مخالفة هسوی التفسء فَإن النفس 3 


يكون لبا هوی كامن فى أحدهماء 
والغائب من شأن الستفس الاعوجساج 
والركون إلى الدون 0 

ويرى الإمام الفزالی (ت500ه)- 
قبلهما - أن السبيل إلى التفرقة بين خاطر 
الخير وخاطر الشر أن تزنه بأحد موازين 
ثلاثة فيبين لك حاله؛ ضالأول: "هو أن 
تعرضه على الشرع. فإن وافق جنسه فهو 
خيرء وإن كان بالضد: إما برخصة أو 
بشبهة فهو شر فإن لم يبين لك بهذا 
لین فاعرضه على الاقتداء بالصالحين 


هن ڪان فيه اقتدازهم فهو خير؛ والا فهو 


7 سر وان لم يبين لك بهذا الميزان فاعرضه 


لى النفس والبوی» فان كان مما تمي[ 
إليه النفس ميل طبع لا ميل رجاء إلى الله 
تعالی فهو شر ۴۳ 


وعلی هذا فلدی کل انسان الیزان 
الذی يزن به خواطره - متی آدرك آهمیتها 
فى صلاح أو فساد شانه كله - به يعرف 
متى يمضى الخاطر ومتى ينفيه؛ فكل ما 
فيه إلى الله قربى يمضيه؛ وما سواه ينفيه. 
نسم هذا ميزان عام وإجمالى لوزن 


انخواطر والتمييز بينها» ولكن مشايخ 


“= 


الصوفية بينوا المميزات الأساسية لكل 
خاطر منها لسن آراد أن يسلك سبيل 
المتحققين بحقيقة الزهد » حتى تتجلی 
مرآة قلبه من الشوائب 
بمصقل الزهد والتقوى والذكر. 

وإذا كان المولى - عزوجل - قد 


وهب العبد القدرة على تمييز خواطره» 


الطبيعية الجسمانية 


وأمّله لذلك - وان كانت هذه القدرة 
تتفاوت بتفاوت الأشخاص على الحقيقة 
بحسب مجاهداتهم» ونصيب كل منهم 
من توفيق المولى الكريم - فما واج 
العبد تجاه الخواطر الواردة عليه؟ 

واجب الصوفى إزاء خواطره: 

ذهب المحاسبى (ت۲۶۳ه) إلى أن على 
العبد واجبٌ التثبت بالعلم الدال على 
الخطرات» حتى يستدل فيعلم من أى 
الوجوه الخطرةٌ حين تعرض؛ فيجعل 
الكتاب والسنة دليله. فإن لم يتثبت بعقله 
ويجعل العلم دليله لم يبصر ما يضره مما 
ینقعه؟ والتثبت عنده: حبس النفس قبل 
الفعل: وترك العجلة؛ وهو الصبر قبل 
الفعل. جازمًا بأن العبد لن یمیز بين 
الخواطر "إلا ببالعلم والتثبت بالعقل”” 


موسوعة التصوف الإسلامى سح 
تى لقد ذهب إلى أن صاحب الخاطر إذا 
عجز عن تبين خاطره أيدعوه إلى ما أحب 
الله - عزوجل - أو إلى ما یکره وقف 
داء. أو يشهد العلنم له با 
الأمرين: فيقبل أو ينفى. وهو فى فسحة 
حتى يتبين بالنظر بقلبه؛ أو بسؤال العلماء 
مما لا يبلغه علمه ۳ 


وتثبت ابت 


إن كان 

ولذا عد أقوى الخلق رعاية لحقوق الله 
- عزوجل - هم أهل الرعاية" عند 
الخطرات بعد اعتقاد حمل حقوق الله - 

ركجل- ولا يخطر بقلبه خطرة من 
اعمال قلبه إلا جمل الكتاب والسنة دليلين 
tr‏ 

وهذا الواجب مما ينص عليه سائر 
الصوفية بلا استثناء بين من هو فى بداية 
الطريق أو منتهاه يقول أبو حفص الحداد 
(ت ق؟ه): "إن السبيل إلى عد المريد فى 
ديوان الرجال الذين صدقوا ما عاهدوا الله 
عليه هو دوام وزن أفماله؛ وأحواله 
بالكتاب والسنة؛ واتهام خواطره""* وأما 
آبو سلیمان الدارانی (ت۲۱۵ه) فيقول: 
"ریما هکت الحقيقة قلبی أريعين يومًا فلا 


آذن لبا أن تدخل قلبی إلا بشاهدین من 


- ۳۲۵ 


& 


الكتاب والسنة 


المجد 


50 


الأعلى لنشئون الإسلامية 


ونذا فملى العبد تجاه خواطره واجب 
يتمثل فی: 

() التفقه فى الكتاب والسنة لقول 
الجنيد سيد الطائفة (ت۲۹۷ه): الطرق 
كلها مسدودة على الخلق إلا من اقتفى 
آثر الرسول کو" 


القرآن؛ ولم يكتب الحدیث لا یقتدی به 


وقوله: "من لم یحفظ 


فى هذا الأمر؛لأن علمن ا هذا مقيد 
بالكتاب والسنة ۳ 

(ب) ثم التثبت أو التوقف قبل الفعل' 
حتی يتبين له أيدعوه الخاطر إلى ما یی 
الولی - عزوجل- أو إلى مايكرة 
تعالى. ثم هو بعد ذلك فى مهلة وفسحة من 
الوقت إلى أن يتبين حقيقة الدعوة سواء 
أكان ذلك: بالنظر بقلبه؛ أو عن طريق 
سوال أحد العلماء. 

وهذا التوقف ز 


بالحاسبی؛ فالکی (ت۲۸۲ه) یقول: 


یس رايا خامشا 
واعلم أن حكم الله فيما اشتبه من الأمور 
الامساك والوقوف. وأن لا يقدم العبد على 
ذلك بعقد ولا عزم؛ إن كان من اعمال 


القلوب» ولا يمضى ذلك بفعل ولا سعی: 


إن كان من عمل الجوارح. بل يقف ویوقف 
الأمر حتی پتبین له. وهو صورة الورع؛ لأن 
الورع هو: الجین والتأخر عن الاقدام على 
المشكلات وعن البجوم فى الشبهات: لا 
بقول؛ ولا بقعل؛ ولا بعقد حتی تتکشف 
بغامض العلم لغموضها وتدقیق معرفة 
العانی لدقتها وخفائها ۳۳ 

ویقرر الفزالی (ت500ه) أيضًا أن 
"اصل العبادة وملاكها الورع؛ والورع 
آصله النظر البالغ فى كل شيء. والبحث 
آلو عند كل ش 


يء هو ب 


دده من: 


اکتل؛ وشرب؛ ولیس؛ وکلام» وفمل. 


كان الرجل مستعجلاً فى الأمور غير 


مان متثبت» متبين؛ لم يقع منه نظر 


وتوقف فى الأمور كما يجب .. فإنه يقع 


فى الحرام والشبهة .. وای خيرفى عبادة 
بلا ورم" 
الا 


وهنا يرد السؤال: اس فى 
قولهم بالتوقف؟ 
لعل هذا التوقف والتثبت منطلق من 


فهم الصوفية لحديث رسول الله 44: «فإذا 
رأيت شحا مطاعاء وهوى متبعاء وإعجاب 
كل ذى رأى برآيه فعليك بخاصة نفسك» 


-- 


ويعقب المكى على هذا الخبرقائلاً: '... لم 
ينقصه بوجود رأيه مما رآه من الأمر؛ لآنه 
نتيجة عقله» وثمرة فهمه. وإنما نقصه 
بنظره إليه وإدلاله به دون سبق نظره إلى 
من آراه» وبنورٍ هداه؛ وإيثار رأيه على رأى 
من هو أعلم منه؛ أو بأن يزرى على رای 
غيره افتخارًا برأ 
الشبهات وأقدم عليها كان متبمًا لبواه 
معجبًا برأيه. وهذا الفهم لشی حديث 
رسول الله # السابق يجد ما يؤيده فیما 


يرويه ابن مسعود عنه صلى الله عليه 
وسلم: دأنتم اليوم فى زمان خيركم فيه 
المسارع؛ وسيأتى عليكم زمان خیرم 
فيه المتأنى»”” 

كما أنه قبل ذلك منطلق من فهمهم 
لقوله تمالی: ولا 0 
إن آلشمع والتصر نفد کل او 


مولا ع ) (الإسراء: ۲۱) فیس ذهب 
الکی: إلى أن "الإقدام على الأمور مما لم 
ينكشف للأسماع؛ ولم یظهر للأبصارء 
فان القلوب تسأل عن عقود سوء الظن 
بهاء والقطع بظاهر الأمر عليهاء وهو 
معنى قول الله تعالى. َو ما لم يبن علمه: 
.. إذ حقيقة العلم السمع والمشاهدة فلذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
میم a‏ ار 


قال: « نكمم وَالْبصرٌ وَالْفوَاد کل اولتبلت 


گان عنه مَسَكُولاً م 4 وكذلك قال رسول 


الحدیث فمن اشتبه عليه الأمر فقطع به 


فهو متبع للهوی. ومن تفرس فى فعل» أو 
آمر غاب عنه حقيقته؛ فأخبربه؛ وأظهره 
على صاحبه فقد آساء۳۳* 

وهكذا جاءت الدراسة ال صوفية 
الموضوع الخواطر يقترن فيها الجانب 
العرفی بالجانب السلوكي؛ إذ الخاطر 
غنكهم هو الدار الذی تدور عليه مراحل 
الفعل النفسية لکونه أولى مراحلها ؛ وقد 
وتبوا على معرفة جهته واجباتي؛ وشرطوا 
لتمييزه ش روط : وأوجبوا التوقف عن 
إمضائه حتی يتبين الرء موافقته للکتاب 
والسنة؛ فالنظرة الصوفية بطبیعتها لا تففل 
البعد السلوکی, والأخلاقى فى دراستها 
لفكرة ماء وهذا ما يتضح فى دراستهم 
لموضوع الخاطر» واستقصاء ذلك البعد فى 
ثنايا کتبهم. 

ولعل هذا هو ما ميز الدراسة الصوفية 
عن مثيلتها الاعتزالية للموضوع ذاته حيث 
لم تلتفت الآخيرة إلى البعد الأخلاقى 


للخاطر؛ وانيناء السلوك الانسانی على 


۳۹۱۷ - 


بل جاء القول فيه عذ نة مق 
جاء القول فيه عندهم انفصال التكليف العقلى عن الت 
اها ذهاب 2 


م إلى جواز ‏ إل 


آ.د/ مها سمير محمد 


- ۳۹۸ 
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الپوامش 


(۱) أبن فارس- مقابيس اللفة یقول : الخاء والطاء 
فالاول: قولیم لنظير الشيء خطیره. وال صل ال 
أن يمر بقلیه بسوعة لا لبت فیها ولا بطه 154/7 


الراء اصلان آحدهما: القدر والکانة؛ والثانی: اضطراب وحركة 
: قولپم خطر البمیر بذنبه خطرانا وخطر ببائی كذا خطرا وذلك 


(۲) الزبیدی: تاج المروس۰۱۸6/۳ الفیروزآبادی: انقاموس الحیط ۲۲/۲- ۲۳ العجم الوسیط: ۲4۳/۱. 
(۴) الزمخشری, اساس البلاغة: ۱۱۵ 

(۶) مجمع اللفة العربية المچم الوسیط۲۹۳/۱ 

(6) ابن منظور, لسان العرب ۱۱۹۵/۲ 

(1) أخرجه البخاری. کتاب الأذان- باب فضل التاذین, 

(۷) اخرچه الترمذى. کتاب ڪئاب تفسیر الْشرآن عن رول الله صلى الله 
(۸) الزییدی: تاج المروس۱۳/۹ ومقاییس اللفة ۰۱۹۷/۵ ابن منظور: اسان المرب 1۰۷۹/۵ 
(4) الزیید: المروس ۰۱۸۳/۳ 

(۱۰) مجمع اللغة العرییة: ۷۹ 

(۱۱) القشیری : الرسالة القشيرية - سلوك الریدین: ۸ ۳7٩‏ 

(۱۲) مجمع اللغة العرییة: ۰۷۹ 

(۱۳) القشیری : الرسالة القشيرية: ۰۱1٩‏ 

(14) الغزالى: روضة الطالبین وعمدة السالکین: ۷۸. 


يه وس » باب ومن مور 


(۱۵) القاشانی: لطائف الاعلام فى إشارات آهل الالپام: 1۲۹/۱- 10۱ 

(۱3) ابن عجيبة: ایقاظ البمم فى شرح الحکم: 1۸ 

(۱۷) آبو سعید الخراز: کتاب الصدق -۲٩‏ 1۰ 

(۱۸) انظره بتحقيق الأستاذ الدكتور حامد طاهر » نشر البيثة الصرية للکتاب. ۲۰۰۸م. 

(15) الپجویری: کشف الحجوب ۳۱/۲ 

(۲۰) الحاسیی: الرعاية لحقوق الله ۸4- ۸۵. 

(۲۱) التهاتوی: کشف اسطلاحات الفتون ۲۳/۲. 

(۲۷) الحاسبی الرعایة: ۰۸۶ والحديث آوردء أبو نعيم فى الحلية خبرا عن التبی ول أنه قال: دا أحب الله عبدا جمل له 
واعظا من نفسه وزاجرا من قلبه یامرء وینهاه ۹٩/۱‏ 

(۲۲) التهانوی: کشاف اصطلاحات الفنون۲۳/۲. 

(۲۶)التهانوی: کشاف اصطلاحات الفنون۲۳/۲. 

(۲۵)الطوسی: اللمع: ۸۲ 

(۲۹)القشیری: الرسالة: ص۹٠٠‏ ولم يذكر القشیری ضمن تقسیمه هذا الخاطر الالبی وكيفية التعرف عليه 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(17) القاشانی: معجم اصطلاحات الصوفية: ص۱۷۷ (بتصرف). 

(۲۸) القشيرى: الرسالة ص17 

(۲۹) الفزالی: روضة الطالبين: ص۸۰ 

(۳۰)السهروردی-موارف المارف: ص44 القاشانى: معجم اصطلاحات الصوقیة: ص۱۷۷. 


(۳۱) المكى: قوت القلوب ج اص۲۳۹: والجيلانى: الغنية ج اص۱۰۱ 
(۳۷) السهروردی: عوارف المعارف 4١68‏ 

(۳۳) السابق. 

(۸ السابق. 


(۳۵) الحدیث رواه الامام احمد بن حنبل فى مسنده؛ والترمذی فى سنته؛ والتسائی؛ وابن ماجه» وابن حبان فی 
صحیحه» والحاكم فى مستدرکه: والبيهقى فى شمب الایمان عن آبی هريرة # وقال عنه الامام السیوطی: 
حدیث صعیح. انظر الجامع الصغير ۱ ص:۸ 

(۳۱) القشیری: الرسالة ص۱1۹. ولم يذكر التشیری یم #سیمه هذا الخاطر الإلبى. وكيفية التعرف عليه فهل 
هذا إشارة منه إلى خصوصية انخاطر الإلبى؛ وانه يو ل كم هإمارة صحته للمخطر ببائه وانه يباين سائز الخواطر 
بحيث لا یمکن بحال من الأحوال أن يختلط بها" 

(۳۷) القاشانی: معجم اصطلاحات الصوفية من بتر “كد التهانوى: كشاف اصطلاحات الفنون ج١ص؟؟:‏ 
وكذلك لابن عباد : بتقصيل ما فى المفاخر العلية ص۱۵1 - ٠١۸‏ 


(8؟) القشيرى: الرسالة ص۱۷۰. ويبدو أن هذا مما اتفق عليه مشايخ الصو 


لأن السهروردی عند تعرضه لذكر 
الاختلاف بين هواجس النفس ووساوس الشيطان» يصدر الحديث بصيفة الجمع 'وفرقوا بين .." ثم يسوق قول 
الجنيد مختصوا. عوارف المعارف ص 45١‏ 

(۳۹) الغزالی: روضة الطالبين ص۸۰. 

(4۰) السهروردی؛ عوارف المعارف ص٩1۱‏ 

(۱+) القشیری: الرسالة ص۱۷۰. والسهروردی: عوارف آلمارف ص؟۱), ولذ! ذهب الجنيد إلى أنه بصفاء الطعم واللبس, 
والسکن یصلح الأمر كله" (اللمع: ص۱۱ ۲). 

(4۲) د/عبد الحلیم محمود : هامش (۱) ص۱۰۷ (من تحقيقه للرسالة القشيرية). 

(4۳) القشیری: الرسالة ص۰٩۱‏ ۰ والسهروردی: عوارف العارف ص4۱۹ 

(۶) السهروردی: عوارف انعارف ص5  -11‏ -4۲. 

(40) السهروردی: عوارف العارف ص1۱۹ 

(45) الحاسیی: الرعاية لحقوق الله ص۲۵۷ بتصرف. 

(۷) ابن عجیبة: ایقاظ البعم :۰۱۱ 


(۶۸) القاشانی: معجم اصطلاحات الصوفية ص۱۷۷- ۱۷۸ بتصرف. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


(45) السهرورد ى: عوارف المعارف ص۲۰ 
(۵۰) الغزالى: روضة الطالبين ص۷۹. 

(01) المحاسبى: الرعاية ص۸۵ 

۷ السابق ص٥۸‏ 

(۰۳) السابق ص۸5 

(01) السابق ص۸۷ 

(00) القشیری: الرسالة ص۷۳ 

(00) السابق ص1۷ والطوسی: اللمع ص۱۸1 
(0۷) القشیری ص۷۹ 


(08) السابق ص- 


(04) الکی: القوت ج اص۱3۷ 
(1۰) الفزالی: روضة الطالبین ص۹۵ 
(11) الکی: القوت جاص۱1۷- ۱3۸ 


والخبر رواء الإمام البیهتی عن آبی ثعلبة الخشتي أنه سال رسول الله 2 عن قوله تعالی: ( لا ضرم من صل لا 


هیر ) فقال: «التمروا بالمروف؛ وتناهوا عن النکر حتی إذا رأيت شحًا مطامًا؛ وهوى متبمّاء ودنيا مزثرة. 
وإعجاب كل ذى رای برایه» ورایت آمرًا لا يدان لك به؛ فليك بالخواص؛ وى رواية أخرى؛ «فمليك بنفسك ودع آمر 
العامة شعب الایمان 145/1 ۸4 

9 السايق 130/1 
والخبر المروى هنا عن ابن مسعود #6 ورد بمعناه فى الحلية والشعب منسويًا لطرف بن عبد ال قال أتى على الناس 
زمان خيرهم فى دينهم التسارع وسیأتی على الناس زمان خيرهم فى دينهم المتأنى. شعب الإيمان ۰۲۰۵/۲ وحلية 
الأولياء 79/7 


(15) الکی: قوت القلوب 175:178/1ء والحديث رواه الإمام البخارى عن أبى هريرة هقی صحيحه 495/1١‏ 


الأعلى للشئون الاسلامية 


مراجع للاستزادة: 
-١‏ ابو سعيد الخزاز: كتاب الصدق- تحقيق: فضيلة الشیخ/ عبد الحليم محمود - الناشر: دار المعارف - القاهرة. 
؟- السهروردى: عوارف المعارف - مكتبة وهبة - 


؟- الشعرانى: الكوكب الشاهق فى الغرق بين المريد الصادق وغير الصادق - تحقيق أد/ حسن الشرقاوى - دار 
المارف - القاهرة ۱٩٩۱م.‏ 
ء- الطوسی: اللمع - تحقیق: فضيلة الشیخ عبد الحلیم محمود» وا/ طه عبد الباقی سرور - دار الکتب الحديثة 


بمصر - ومکتبة المثنى ببغداد = ۵۱۳۸۰1۸ /۱۹۱۰م. 


0- ابن عجيبة:[بقاظ الپمم ق شر انحکم - مراجعة محمد آحمد حسب له - ط دار العارف - القاهرة. 

“١‏ الفزالی: روضية الطالبین - ضمن مجموعة رسائل الامام - ط دار الکتب الملمية ۹۸۲ ۱م. 

۷- القاشانى: معجم امسطلاحات الصوفية - تحقیق سمید عبد الفتاح - ط البيئة العامة للكتاب. 

۸- القشیری: الرسالة القشيرية - تحقیق فضيلة الامام عبد الحلي ده ود/ محمود بن الشریف - ط دار 
المعارف القاهرة. 

'- المحاسبى: الرعاية لحقوق الله - تحقيق: فضيلة الإمنام اجب رإلحليم محمود - ط دار المارف - القاهرة. 


۰- المكى: قوت القلوب - مراجمة: سعيد نسبب ملظا مادا صادر - بيروت - ٠116م‏ 


۱ الرجويرى: كشف الحجوب - ترجمة وتوليق أد/ إسسكاا عبد البادى قنديل - الجلس الأعلى للشئون الإسلامية - 
القاهرة ۹۷۵/۵۱۳۹۶ ۱م: 

۷- التهانوی: کشاف اصطلاحات الفنون - مراجمة 1/احمد حسن بسبح - منشورات على بیشون - دار الکتب 
العلمية - بیروت - الطبعة الاولی ۱۹۹۸م. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


الغوانق 


المدلول والانتشار: 

تكتب بالك اف فيقال خوانك. 
وبالقاف كما أثيتناهاء ويرى كثير من 
الباحثين أنها فارسية؛ فإن ختمت 
بالكاف فتعنى البيت» وان كانت بالقاف 
فيقال خونقاه فهی الوضع الذى يأكل فيه 
ال وإلى هذا انتهى الب احئون. 
عمومًا ؛ ولكنى وجدت ياقوئًا فى مم 
البلدان يقول (الخانقة بعد الألف نون 
مکسورة وقاف تأنيث الخانق وهو متعبد 
الكرامية بالبيت القدس) " وجمعها 
محمد بن رافع السلامى أبو العالی (۷۷۶ 
ه) صاحب كتاب (الوفیات) على خوانق 
عند ترجمته لبعض الأعیان" وقد تتبمت 
الکلمة فى بعض العاجم فوجدت صا 
الجیم یقول: (الخانق: خانق الغدير حيث 
تضایق من الجبال) " شم وجدت انفیروز 


آبادی فألفیته يذكر أن الخانق الشّعب 


الضيق و الزقاق؟ فترجع بهذا کونها 
عريية الأصل خاصة وأن المبنى الذی اطلق 
عليه فیما بعد خانقاه أو خانق یتسم أحيانًا 
بالضیق. وأنه يَُقصّد منه حصر القائمین 
به والتضییق علیهم لتآديبهم وترييتهم» 
و نلك فإن المرب سموا بها بعض 
الولضع فقد أطلقت على مكان ببلاد 
يوق بخ المیزارة أبى عامر. 


وخان 


بين وخانقون بلد بسواد بغداد لان 


التعمان خنق به عدى بن زيد حتى قتله» 


وهى موضع آخر بالكوفة. 


إذن مادة الكلمسة وسدلولاتها العنوية 


من الضيق والقلادة أو الحبل الخانق»واخذ 


بخناقه أى لف يديه حول رقبته ت 


ايه وحيسًا لنفسه إلى غيرذلك» كلها 


معان مقصودة من وراء الانقطاع والتجرد» 


ولولا أصالتها ما سمى العرب بها مواضع 


۳۷۳ 


م 


العرب بالفارسية, تلك المعرظ 


الفتح الإسلامى وبعد ترج 
الكتب الفارسية فى الدولة الأموية 
والعباسية. 

وكل هذه الدلائل ترجح كونها عربية 
أصلاء ولا يمنع أن تكون الفارسية هی 
التى نقلتها من لفة الضاد وأطلقتها لديها 
على بعض الأماكن أيضا ‏ وأعطت لها 
النهاية الخا 
من خانق؛ ونظرًا لسبق الفرس فى بناء 


تلك الدور فقد توهم الباحثون أن اللفظلة 


ة بها» فقالوا: خانقاه يدلا 


فارسية وما هی فى الأصل كذلك: وحن" 


نقر بالسبق الزمنى فى البناء» وان تحقق 
ذلك على أيدى غير الصوفية؛ فإنه قد 
وجد فى البلاد الإسلامية خوانق وأماكن 


للعبادة قبل ظهور رجال الطريق › وأول من 


أقامها هم الكرامية أتباع محمد بن 
ام (۲۵۵ه)؛ وب رف النظر عن 

بية الد شروا 
بالزهد والتقى والعصبية 


والذل والکدية» وأنشأوا لسلکهم هذا 


أكبر عدد من الخوانق بإيران وما وراء 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


خلوتهم بالخوانق وإنما اكتفوا بنسمية 
الوجود منها بالرياط؛ وما أن جاء القرن 


الرابع حتى أحدث هؤلاء لأنفسهم دور 
بهذا الاسم كما ذكر القریزی» يقول 
(والخوانك ثت فى الإسلام فى حدود 
الأربعمائة من سنی البجرة وجعلت لتخلی 
المُسلّفية لعبادة الله تعالی) 29 

ومع أنها بدأت فى القرن المشار إليه إلا 
أنها كالزوايا والربط الخاصة بالصوفية 
ظلت محدودة حتى جاء القرن السادس 
قأخت تنتشر بصورة ملحوظة:؛ ولقد أرخ 


المقريزى لواحد وعشرين خانقا فى القاهرة 


وضواحیها يبدأ أقدمها - وهو خانقاه 
السصلاحية أو سعيد السعداء - بتاريخ 
(035 ه) وظلت تبنى طوال القرنين السابع 
والشامن البجريين؛: فشيد خانقاه 


البندقدارية (1۸۲ ه) وطيبرس (۷۰۷. ه) 


وبيبرس (۷۰۹ ه) وأرسلان (۷۱۷.ه۵) 


و۳۷ 


والجاولية (۷۲۳ م) و المهندارية 
وسریاقوس (۷۲۵ه) وبكتمر عام (۷۲۰ 
ه) ویسشناك وقوصون (۷۳۲۱ ه) وطفای 
(۷۸ ه) وأم أنوك (۷۶۹ ه) والجیبفا 
(۷۵۰ ه) وشیخو (۷۵7 ه) و الظاهرية 


(۷۸۲ ه) ویونس (۷۹۱ه) وأبن غرا 


(۸۰۷ ه) وغیرها 


وفی دمشق أسس خانقاه دويرة أحمد 


(۰۰ هم وال اطية (۵۲؛ ه) 
والطواويسية (۵۰۶ ه) والقصر (0۲۸ه) 
والنجمية والاسدية 07۰ه) والخاتونية 


(0۷۵ ه) والحسامية (۵۸0 ه) والقضاعَي 
۵٩۳(‏ ه) والروزنهارية (71۲۰ه) والشبلية 
(۱۲۲ ه) والأندلسية (110ه) والشنباسية 
(1۵۰ه) والجاهدية (1۵7 ه) و الشهايية 
(1۷۰ ه) والنجيبية (1۷۷ ه) و العزية 
1٩0(‏ ه) والكججانية (۷(۱ ه) 
واليونسية (۷۹۰ه) و النهرية (۷۹4ه) 
والپاسطية (۸۳7ه) وانتحاسية (۸7۷ه) 
إلى غير ذلك فى بلاد انشام كلها 

ونلاحظ أن القرنین السادس والسابع 


حظيًا بأكبر نصيب من إقامة الخانقاوات 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الشام» وكانت 


اء فی أو ف 
بجانب كثرتها تمتاز بالفخامة فى 
التشديد عما هو عليه الحال فى الزوايا 
والريط فحتى سنة (۱۳۲۸ ه) وجدت لجنة 
قامت بفحص خانقاه السمبساطية المبنية 
(407ه) فوجدت بها اثنين وثلاثين حجرة 
علوية وسغلية مع ما اعتورها من تفیر» 
واعتبرت خانقاه ركن الدين بيبرس 
ری المتوفى (۷۰۹ ه) 
ب أجل خانقاه بالقاهرة بنيانا واوسمها 

شیر وأتقنها 


البووع في بنائها فلم يتمسف أو پسخر 


الجاش تكير ال 


تعة. وتحری هذا اللك 


أحداء أو يفتصب شيئًا دخل فى تشییدها؛ 


ولقد اشترى 
أنقاضهاء ووجد كنرًا نفيسًا من الرخام 


فرخم به الخانقاه» وبلغت مساحتها مع 


دة دور وهدمها واستخدم 


الرباط والقبة نحو فدان وثلث. 

ولو تتبعنا غير ذلك من الخانقاوات 
لوجدنا جمال العمارة وإبداعها سمة غالبةء 
فقد وصف المقريزى خانقاه بكتمر التى 
عمرت (75 ه) بأنها حًا من أجل مبانى 


ولا خربت بعد محنة سنة (607 ه) 


- ۳۳۷۵ 


المجلس الأعلى لاشت 
وما أصاب مصر فيها من المجاعة تمزق ما 
فى الخانقاه من الفرش» وضاعت آلات 
التحاس والکتب والریس ات والقنادییل 
النحاس المذهب وغير ذلك من الأمتعة 
والنفائس الملوكية: وأضفوا على خانقاه 
طغاى (۷۶۸ ه) وأم أنوك (15/اه) صفات 
الجمال والإثقان: ونظرا لسعة مساحة 
خانقاه شيخو (١۷۵ه.)‏ ودفة عمارته فة 
أربى على كل عمارة موقوفة بدیار مصرء 
ولما نزل إبراهيم الخيارى فى القرن الحاد 
ى عشر بخانقاه الباسطية المشيدة سإنة 
۸۳١‏ ه) أعجب كثيرًا بحدائقها وج 


بنائها وهندستها. 


البانی بل شملت الأوقاف الخاصة بها ؛ 
فاللك الناصر صلاح الدین أوقف على 
الخانقاه الذى حمل اسمه واسم سعيد 
السعداء بستان الحبانية بجوار بركة 
الفیل. وقيسارية الشراب بالقاهرة. وناحية 
دهمرو من البهنساوية» كما أوقف بيبرس 
عدة ضياع للخانقاه السمی باسمه منها ما 


بدمشق وحماه. ومنية الخلص بالجيزة من 


أرض مصرء وبالصعيد والوجه البحری: 
والرسع والقيسارية بالقاهرة» وأيضًا فقد 
آوقفت أم أنوك على الخانقاه الذى شيدته 
یاف كهرة: وتتبع سعة الخانقاوات 
وكثرة أوقافها زيادة عدد الفقراء 
والصوفية الذين يحلون بهاء وزيادة 
ررات المشايخ والمريدين ورواتبهم من 
المأكل والمشرب والمليس والحلوی؛ وک( 
ذلك كان يحدد فى وثيقة الواقف. » ومن 
الضرورى أن يتتاسب المقيمون مسع 
انات الخانقاوات مساحة ووقف "» 
وناد رما يكون الخانقاه مقصورًا على 
مجرد الزيارة وتلاوة نمض الوظسائف 
ب» مثل خانقاه شيخو الذى 
أخذ طابع المدرسة بأساتذتها وطلابهسا 
أكثر من الصبغة التجردية للمنقطمين. 
على أننا قبل أن نرحل من نقطة 
الأوقاف والرواتتب نسجل أنهسا سبيت 
ركون بمض النفوس الیه ا حتى إذا ما 


أصابها النقص ثار الثائرون مثلما حدث 


الصوفية ذ 


زمن ولاية الأميريلبغا السالمى ناظر خانقاه 


بيسبرس عام (۷۹۷ ه) إذ أراد أن يعم( 


لاست 


شرط الواقف نصا. فأخرج الوثيقة وقرآها 
بندا بندا وأحيط الجميع بذلك: واستشار 
السالمى القضاة» فأفتوا بالعمل على نحو 
ما اشترط الواقف لكن هذا لم يُرض 
الستين الذين أخرجوا من الخانقاه. وخا 

من انتدب للحديث عنهم: وهما زين الدين 


آبو بكر القمنی؛ وشهاب الدين أحمد 


العبادى الحثقى. مما كان سببًا فى سجن 


الأخير وضریه بالعصا تحت رجليه؛ ولم 


ود 
(۷۹۹ه)ء وأيضًا فإن تلك الرواتب أطمنحت 
ضماف النفوس حيئًا من الصفار 


والأساكفة فأقبلوا على خانقاه بيبرس 


الروحی وثماره 

وقد كانت أبرز مهمة انش 
أجلها الخانقاوات» هی الخاصة بالتربية 
العلمية والسل 
والصوفية والفقراء خاصة. ويج 
فى اعتبارنا الفكرة السابقة؛ وهی 


الانتشار الواسع لدور الانقطاع» فى القرن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
السادس وما يعده؛ وهو نفسه عصر 
الأقطاب مثل: الجيلانى والقنائى» 
والرفاعی: والشاذلی؛ والبسدوى» 
والدسوقی: و هولاء جددوا للمرة الثانية 
قوة التصوف العلمية والادبية» وبالنسبة 
لنقطتنا مركز البحث» فإن الخنقاوات 
قد عين لبا واقفوها أكبر الأفذاذ 
العلماء ممن كانوا صوفية أو لبم ميول 
روحية» وعهدوا إليهم بالتدريس ذيها؛ وهو 
1 قق تة 


امنا علميًا لسدی جمهسور 
الَتْمَكلِمِين والمستمعين لبذه الحلقات» كما 
آنه ينقي الجو فى الخانقاه مما يمكن أن 
يعلق بها من بدع أو مغالاةء وهذه حقيقة 

لم يسبيها كثير من الخانقاوات. ولم 
يتعرض مشايخها أو س‌اکنوها إلى 
الانتقادات التسى وجهت إلى الزوايا؛ إذا 
استشيا خانقاه اليونسية فهى كزواياهم 
محل انتقاد شديد؛ و 


القلندرية بدورها واتجاهها”". 


ذلك طائفة 


وتأكيدًا لما قلناه فإننا نجد خانقاه 
مثل: الصلاحية أو سعيد السعداء قد ولى 


شيختها الأكابر من العلماء والأعيان 


۳۷۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
کاولاد شيخ الشيوخ بن حمويه؛ والوزير 
الصاحب قاضى القضاة تقى الدين عبد 
الرحمن بن تاج الدین؛ وتسمى شيخها 
بشيخ الشیوخ. وظل ینفرد بهذا الاسم حتى 
بنى السلطان الناصر محمد بن قلاوون 
خانقاه سرياقوس (۷۲۵ ه) فلب شیخها 
الخانقاوات؛ ولأن الشيخ على درجة عالية 


من المنزلة» فقد كان سكان خانقاء 


الشيوخ ثم عمم على بقية 


سعيد السعداء يعرفون كذلك بالعلم 
والصلاح؛ وترجى برڪتهم؛ وإذا ذهبوأ 
الصلاة الجمعة بالجامع الحاكمى سلووا 
فى مشهد رفيع؛ وهيبة وجلال حتى إن 
الناس كانوا يأتون من المدن والقرى 
للتمتع برؤية هذا الوکب. وكذلك 
سارت خانقاه بيبرس (۷۰۹ ه)؛ إذ رتب لبا 
الملك المظفر بيبرس الجاشنكير المنصورى 
درسا للحديث النبوى؛ وله مدرس جليل 
القدر» وعنده عدة من الحدئین؛ ورتب 
القراء» ونزل بها جماعة من أهل العلم 
والخیر. ولم يمكن سواهم من الدخول 


إليها أو الصلاة فيها لما لبا فى النفوس من 


الجلال والهابة: وتوسع الأمير شيخو 
العمرى؛ عندما بنى خانقاه عرفت باسمه 
(a ¥97‏ فى حلقات العلم» فرتب بها 
دروسًا عدة منها أربعة دروس لطوائف 
الفقهاء الأريعة: الشافعية؛ ويدرس فيها 
البين آحمد بن علی 
السبکی. والمالكية؛ وشيخهم خلیل 
والحنفية؛ تحت إمرة ومشيخة اکمل 


الشيخ بهاء 


الدين محمد بن محمود؛ وهو شيخ: 
الخانقاه بالإضافة إلى تدريسه بالحلقة» 


وقام/بالتدریس فى حلقة الحنابلة قاضى 


ر القضاة موق الدين الحنبلى. كما قرر 


درس لقراءة القرآن بالروايات السبعء 
وشرط على الطلبة حضور الدرس مع 
حضور وظيفة التصوف" '. 

والتزم الجمیع بذلك حتی تخرج فیها 
كثير من اهل العلم» وسلك بقية 
الخانقاوات هذا السلك العرفی فأدت تلك 
الدور رسالتها فى العلم؛ لاسیما إذا 
آدرکنا مقدار العلماء الذين درسوا بهاء 
ومكانتهم فى العارف. وانهم تنوعوا 
للفقه 


مذهباء وتخصصنا. وکان 


۳۳۷۸ 


موسوعة التصوف الإسلامى سد 
والحديث والإقراء المكانة الأولى؛ ولبذا ‏ من کونها دورًا صوفية لبروز الجانب 


اعتبرت الخانقاوات مدارس علميه آکثر العلمی لبا 


أ.د/ عبد الله يوسف الشاذلی 


- ۳۷۹ - 


E 
سس 4 ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية س‎ 


الپوامش: 


(۱) القریزی خطط ۲/ ۰4۱۶ 

(۷) ۰۳۶۰/۲ ۲۹۹ دار صادر لبتان. 

(۳) ج۲ ترجمة صلاح الدین أبى المحاسن يوسف. 

(؛) الجزء الأول ۲۲۹. 

(ه) سان العرب ؟/ ۰۲۲۹ اقرب الموارد ۱/ ۳۰۹ : والمجم الوسیط 510/1 

(5) آدم متز:الحضارة الاسلامية ۰۱۷/۲ ۱۸ 

(۷) مصدر سایق 1۱/۲ 

(۸) ریما يزيد المدد إلى ۶۰۰ صوفی؛ كما فى خانقاه ييبرس؛ أو ۱۰۰ كما فى خانقاه سریاقوس »وقد ینزل 
المد إلى بضع عشرة .وكما يحدد العدد يحدد الرواتب اليومية والموسمية والسنوية دوهی كثيرة 
بحيث يحكفى طعام الواحد من الأرغفة واللحم إلى اکثر من اثنين ؛وکان لهذا آثاره على الصوفية 

)٩(‏ هم قوم طرحوا التقيد بالآداب فى المجالسات والمخاطبات» وقلت أعماليم من الصوم والصلاة؛ ما عدا 
الفرائض ءولم يبائوا بتناول بعض المدذات ولم يتقيشفوا ولا زهدوا ولا تمبدواء واكتفوا بدعوى سلامة 
القلوب .وسبق ذكر النقود الموجهة إلى اليونسيلا 

(۱۰) راجع فيما سبق المقريزى والخطط ج۲ 4477-1190 طلط دمشق وما بعدها «وفيسات الأعيان ۵۲۲/4 
۰ وتحفة الألباب 35,51 ۷۱۷۱۹۳ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


الخبروالشر 


تدل مادة خير (خ ى ر) فى أصلها 
اللفنوى على معنسى الاختيار والانتقاء 
والاصطفاء واشتقت كلمة خير من هذه 
المادة اللغوية لتدل على اختيار الانسان لما 
هو نافع ومفید ؛ فيقول اخترت من بين 
الأمور أكثرها نفمًا ومن بين الأقوال 
أصدقها ويتعلق معنى الكلمة بنتائج 
الأفعال وغاياتها النافعة وعواقبها الحميدة. 
وعلى ذلك النحو وردت الكلمة فى القرأق 
الكريم وفى السنة النبوية لتشير إلى 
عواقب الأذعال ونتائجها. كما قال 
تس ای :وان تسُومُوا یرم إن كز 
ون 4 (البقرة:۱۸4). « وَمَا توا لانشیگر 
ن حر دوه عدد له 4 (البقرة:۰ ۱۱). من 
ْمَل قال دوع َه © وش من َال 


روم بر 4 (الزلزلة :/ل4). 


وا كان مدلول الكلمة یتعلق بنتائج 
الأفمال وعواقبها كانت غيبًا لا يعلمه الا 
الله. وعلى هذا النحو چاء فى القرآن 
الكريم قوله تعالى: $ زک ألم اليب 


لانتکترث من الحم نا مكب لسو » 
(الأعراف:۱۸۸). والشر ضد ذلك کله. 
وتستعمل الکلمتان (خیر وشر) ویقصد 
بهما الحکم على الأمور باعتبار نتائجها 
التی تعود على الفاعل» فإذا كانت نتيجة 
الفعل قد حققت نفمًا لصاحبها حكمنا 
لیر الفعل بانه خير وإذا تحققت منها 
اعم[ حكمنا على الفعل بأنه شر. ويقال 
تيم شنت وافعل أى الأمور خيرًا لك 
وهو من اهل الخير؛ وخيرته بين الأمرين 
فاختار أيهما خير. ( از موی فوم 
سَبِعِينَ رَجُلاُ لْهَا 4 (الأعراف: 156) 
فكل اشتقاقات المادة اللغوية تحمل معنى 
الاصطفاء والاختيارلما هو نافع ومفيد. 
والقيمة الأخلاقية والدينية للفعل لا 
الأفعال ولا بمواقبها ارتباطًا 
ضروريًا. لأن قيمة الفعل الدينية والأخلاقية 
ة الفاعل وإرادته منه أكثر من 
ارتباطها بنتائج الفعل وعواقبه. ولبذا جاء 


فى الحدیث الشريف التصريح بأن قيمة 


ترتيط ب 


A= 


المجلس الأعلى نلشئون الإسلامية 
ترتبط بالنية والإرادة وليس 


الفعل الد 
بالنتيجة التى تترتب على الغ 
نما الأعمال بالنيات ولكل امرئ ما نوی 
فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله 
فهجرته إلى الله ورسوله.. إلخ الحديث. 
وقد نظر الصوفية إلى الخير والشر 


ل. قال 92 : 


الجهة الأولى: هى جهة وقوع الفعل من 
العبد ومسئولية العبد عنه سواء كان هذا 
الفعل خيرًا ام كان شرا 

الجهة الثانية: نسبة هذا الفعل إلى الله 
باعتباره سبحانه خالق كل شىء ومريبة! 
لكل شیء؛ وان ما شاء الله كان وما لچ 
يشا لم يڪن 
وبالنسبة للجهة الأولى يرى الصوفية 

ال العباد يكون الخي 

منها فى | 
الإنسان قد خلقه الله مفطورًا على 
وأوامر الشرع 
ونواهيه إنما كانت لتكميل الفطرة 
وتمامها. فمن نفذ أوامر انث 
فإنه بذلك قد فعل ما تقتضیه ال 


أن 1 


الطاعات والث 


الخير وكراهية الث 


رع ونواهيه 
طرة 
السليمة» ومن لم يفعل ذلك وبادر بالمه 

فإن سبب ذلك يرجع إلى صفتين ذانيتين 
فى النفس الانسانية هما " الجهل وانظلم” 


والجهل سيبه عدم العلم؛ والظلم سیبه 

م العدل. وكلاهما يعود إلى نفس 
الإنسان؛ وكل فعل قبيح أو معصية أو شر 
وفع من الإنسان فإن سببه يعود إلى هاتين 
الصفتين وهما ذاتيتان فى النفس البشرية. 

ولذلك فان الانسان هو السئول عن 
فمل المعصية وارتكاب الشرور بسبب 
جهله وظلمه. ولذلك فقد استعاذ الرسول 
فى دعائه من شرور النفس ومن سيئات 
الأعمال فى قوله 35 : «ونعوذ بالله من 
شرور أنفسنا ومن سیثات أعمالنا»: وقال 
انی عن الانسان ار گان ظَلُوما ول 4 


2( حراب: ۰۲۷۲ والصفتان تفیدان مبالفة 


الانستان فی ظلمه لنقسه ولفیره ومپالفته 
فى جهالته بارتکاب العصية وفعل القبیح. 
إلى أن ما فى النة 
الإنسانية من علم وعدل إنما هما من فضل 
الله ونعمته على من ي 
انه لأنه سبحانه أعلم بمواضع فضله 
وأعلم بالقلوب التى تستحق هذا الفضل» 
وبما يليق بها أن تكون محلا له وتزکو 


ويذهب ال 


تحق ذلك منه 


بهذا الفضل وهو أعلم بمن يعرف قدر هذم 
النعمة فيث 


البح كالمفييينى الأرس ال تین 


الك 


کالفجار 4 (سورة ص‌:۲۸). 

وقد اقتضت حكمة الله سبحانه أن 
يخلق فى كل قلب ما يناسبه من ذلك 
وذلك كله خير. لأن الشر هو وضع الشىء 
فى غير موضعه اللائق به ولو تساوت 
الأمورفى ذلك لکان الأمرمخلاً 
بالحكمة الإنبية. ومعلوم أن نفوس بنی آدم 
منها الشريف الزکی, ومنها الخبيث 
الردئ وهو سبحانه أعلم بکل نفس وما 
يليق بها وما يستقر فيها من هذه النعم وما 
لا يليق. وحكمته سبحانه تابی أن يضع 
نعمته فى غير محلها اللائق بها كما تابي 


أن بمنع فضله من يستحقه. 


ويرى الصوفية أن خلق نفوس بنى دم 
على غير هذا النحو من التفاوت ممتتح فى 
الحكمة الإلبية لأن خلق الشىء بدون 
لوازمه أمر مخل بالحكمة كخلق النار 
بدون إحراق فإنها تكون خلقًا آخر غير 
النار. كذلك الآمر بالنسبة للنفس 
الإنسانية لو خلقت بدون لوازمها لكانت 
لقا آخر 

والشر الذى يقع منها نوعان: شر 
عدمى؛ وشر وجودى. فالشر العدمى يرجع 
سيبه إلى عدم العلم الذی سیبه الجهل؛ 
وهذا العدم ليس له فاعل ينسب إليه لأنه 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عدم محض لا یحتاج إلى تأثير وجودی حتی 
يقال إن فاعله فلان. لأن العدم لیس بشیء 
أصلاً حتی يضاف إلى فاعل, ول ذلك لا 
يقال إنه من الله. ولذلك فإن مشیثته الله 
لم تتعلق به على سبيل الوجود. 
وكان عدم وجوده لعدم مشيئة الله 
له. ولذلك فلا ينسب إلى الله وإنما ينسب 
هذا الجهل (عدم العلم) إلى المحل القائم به 
وهو نفس الانسان» واضافته إلى المحل هنا 
لعدم سببه المقتضى للعلم والمزيل للجهل؛ 
وهذا السبب قائم بنفس الانسان وليس 
وارهالیها من خارجها لآنه ذاتى فيها وما 
بالات لا یال عن سببه 
لج الثانية: التی نظر إليها الصوفية 
هى جهة التعلق بالقضاء الالبی فهل 
القضاء الإلبى یتعلق بوجود الشر فى العالم 
أم أنه منزه عن ذلك. یجمع الصوفية 


على ما جاء فى القرآن الحكريم من مثل 
قول الله تعالی: ( آله حَلِقُ َل شن 4 


(الزمر: ؟1) وعلى قول الرسول 3 «الخير 
بيديك والشر ليس ال وقوله سبحانه: 
تن قَدِيرٌ 4 (آل 
عمران: ۲۲). فهو سبحانه وتعالی منزه عن 
إليه وان کل ما ینسب إليه 


نسبه الشر 


سبحانه فهو خير من هذه الجهة وأن الشر 


۳۸۳ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
إنما صار شر الانقطاع نسبته إليه سبحانه 

وإضافته إلى المخلوق الفاعل له وان 
يوجد فى مخلوقاته وليس فى خلقه فيوجد 
فى المخلوق وليس يوجد فى الخلق ولا فى 
قضائه وقدره. ولذلك فان الصوفية يفرقون 


بين جهتين فى الفعل الواحد: 

-١‏ جهة خلقه وقضائه وحكمة 
وجوده. وذلك يضاف إلى الله الخائق 
سبحانه وهو من هذه الجهة كله خير 
وحكمة ووجوده خير من عدمه. 

۲ الجهة الثانية: وهی نسبة الفعل 
إلى العبد الفاعل له القائم به أو المنفعل بي 


العبلد 


فهذا قد ياتى منه الشر فينسب إلى 
الفاعل وليس إلى الله الخالق. وال 
والإيجاد والقضاء صفات للخالق سبحانه 
وهو يخلق لحكمة ویقضی العدل والفعل 
الذى هو شر قائم بالانسان الفاعل له 
فتنسب الأفعال إلى فاعلها ولا تقسب إلى 
خالقها. 

ويجمع الصوفية على أن الشر نوعان: 

-١‏ شر محض حقيقى لا خيرفيه 
بوجه ما وهذا النوع لا يتعلق به القضاء 
الإلبى لأنه لا وجود له أصلاً ولا a‏ 
فى وجوده فهو ممتنع فى الحكمة. 

۲ السشر الا 
وجود الشر القلیل لازمًا عن وجود الخیر 


افی از 
افی بی و 


د الأمطار انكثيرة الت 

ض الطرق أو هدم 
بعض المنازل. فإن ذلك النوع وجوده خيرمن 
عدمه» ووجود هذه الشرور القليلة بجانب 
الخير الكثير المترتب على نزول انطر فإن 
وجوده فى الحكمة الإلبية خير من عدمه. 
والشرور الموجودة من الإنسان سببها العدم 
كعدم العلم الذى يلزم عنه الجهل وعدم 
العدل الذى يلزم عنه الظلم وعدم الصحة 
الذى يلزم عنه العلة ويكون سبيًا فى 


وجود المرض. ودائمًا سببُ الشر عدم صفة 


يا زم عنها تعطيل ب 


وكودية تقتضى الخیر, 

ويذهب الصوفية إلى أن الشر الحض 
لبوجوكاله أصلاً في الحكمة الإلبية ولا 
به القضاء الإلبى لأنه عدم محض لا 


فاعل له حتى ينسب إليه. وتفرع عن هذه 
القاعدة عندهم سؤال مهم وهو: أن إبليس 
شر محض والكفر والشرك شر محض 
وقد دخلوا فى الوجود الكونى فأى خير 
فى ذلك حتی یتعلق القضاء بوجوده؟ 
ويجيب الصوفية بأن لله فى خلقه 
إبليس وجنوده وفى خلق الكفر وأهله من 
الحكم والصالح والخيرات التى ترتبت 
على وجوده ما لا يعلمه الا الله. فان الله لم 
بخلق إبليس وال 
الإضرار بعباده فكم لله فى خلق ذلك من 


يخلق عبثًا ولا ق 


د 


حكمة باهرة للمقل وحجة قاهرة وآية 
ظاهرة ونعمة سابغة؛ فان إبليس للأديان 
والإيمان كالسموم للأبدان والأجسام وضى 
خلقه السموم من الحكم والصالح ما هو 
خیرمن تفویته ا ولا یلم ذلك الا أولو 
الألباب. ومن تأمل وجود هذه الأشياء أيقن 
بغلبة الخیر فى وجودها على الشر ووجود 
الخير الغالب مع الشر القليل أولى فى 
الحكمة الالبية من المدم. وفوات الخير 
الغالب شر غالب. والشال على ذلك ضى 
وجود النار فإن الخيرفى وجودها غالب 
على ما فيها من مفاسد. ولذلك كان 
وجودها فى الحكمة خيرًا من عدمها 
لكثرة ما فيها من منافع. 

وإذا قيل هلا اقتضت الحكمة وجود 
هذا العالم على نحو من الخير الخالص 
بدون الشر ولو كان قليلاً. قيل يكون 
ذلك عانًا آخر غیرهدا المالم و رَيُنامًا 


١‏ بطلا یکت 4 (آل عمسران: 
۱ فان وجود العالم على ما هو عليه 
من وجود الخیر الکپیر التضمن للشر 
القلیل هو واقع على أكمل الوجوه. 
ویجسد الفزالی موقف الصوفية فى 
تفسيره لوجود الخير والشر حین يرى أن 
كل عبد يسير إلى فعله الذى قدر له أزلاً 
شاء آم أبىء واللّه تعالى خلق أسباب 


موسوعة التصوف الإسلامى سح 
العذاب وساق أهلها إليهاء وخلق أسباب 
النعيم وساق أهلها إليهاء فالعبد وفله 
مخلوقان لله وإذا كان الله يمدح الطائع 
ويذم العاصى فليس ذلك إلا لأن العبد محل 
للطاعة أو محل للمعصية ولیس فاعلاً نیما 
".. فانت وفمنك عطاء من الله تمالى ومن 
حيث أنت محله فقد أثنى عليك وشاژه 
نعمة أخرى منه إليك. فهو الذى أعطى وهو 
الذى أثنى وصار أحد فعليه سيبًا لانصراف 
فعله الشانی إلى جهة محبته وأنت إذا 
شکرت الله أو كنت عالا فأنت موصوف 
یش شاکر وعالم ليس لأنك خالق 
للشتكر والعلم بل لأنك محل لبما فق ”" 
وتتش" الغزالى أن الله هو الذى خلق 
وهو الذى هدى وهو الذى أعطى ثم أثنى 
ومدح وذم. وهذا التمسير عند الفزالى 
ينطلق من رؤيته للقدر الكونى ورژیته 
للقدرة المطلقة وشمولبا لكل من الخير 
والشر على سواء 
وفعل الخیر والشر الذی يقع من 
الانسسان یکون مسسبوقا بالخواطر 
والدواعی التی تحدث فى القلب فتبعث 
فيه الرغبة على الفعل فتتحرك الجوارج 
نحو تحصیل الفعل. وهذه الخواطر تحدث 
فى قلب الانسان خلقًا وایجاد من الله 


۳۸۵ دب 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تعالى. فإذا كان الخاطر يدعو إلى قعل 
الشر سمى وسواسًا وإذا كان يدعو إلى 
إلباًا ويميز العبد بين 
خاطر الالپسام وخاطر الوسواس بان 
يعرضهما على الشرع فما وافق الشرع 
كان الاما وما خالفه كان وسوا“ 
ولا يحل الداعى إلى الشر (خاطر 
الوسواس) بالقلب إلا إذا كان القلب خاب 
من خاطر الالبام. لأن القلب بفطرته مخلوق 
ومجبول على محبة الخیروالتوجه الیه 
بفطرته فان سار بخاطره نحو كمال 
فطرته فانشفل بالتفكير فى الخیر هن 


الله يمده بعونه ومدده فيوفقه لفعل الخير 


فعل الخي 


خا 


‘E 


فتتحرك الجوارح نحو فعله فيقع الخير 
بتوفيق من الله. وان لم يف شقل القلب 
بداعى الخير فإنه ينشغل بغيره وهو داعی 
الشر لأن القلب لا يعيش فى فراغ أبدًا. فان 
لم پنشفل بالخير انشغل بالشر وإذا انشغل 
بداعى الشر (الوسواس) فان الله لا يمده 


بتوفيقه بل يدع ه إلى نفسه فينشفل 
واس الشر فتتحرك الجوارح نحوه 
فيقع الشر. وهذا التحليل الدقيق 
الرسول ل كان يقول فى 
نلهم لا تكلنى إلى نفسى طرفة 
عين ولا أقل من ذلك. فالشر لا يقع من 
الإنسان إلا إذا كان قلبه خائيا من 


شسر أنه 


الاشتغال بالتفكير فى فعل الخیر» وهذا 
پزمله للتفكيرفى فمل الشر كما سبق 
القول. والرسول 4# قد استعاذ من الحالتين 
معأ من عدم التفكير فى الخيرومن 
التفكير فى الشر. 

قال يي : ونعوذ بالله من شرور أنفسنا 
ومنتنیثات أعمالنا. فسمى فراغ القلب من 
التفكير فى الخير شرور النفس وسمى 
التفكير فى ذعل الشر سيئات الأعمال 
لأنه عمل وجودى يترتب عليه حركة 
الجوارح لفعل الشر فتقع المعصية . 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


۳۸۲ 


‌ موسوعة التصوف الإسلامى 


الپوامش: 


(۱) الإحياء ۲۳۵۵:۲۲۵۲۵/۱۳. 
() الاحیاء ۰۱۳۸3/۸ روضة الطالبین؛ ص:۱۷. 


آهم اتصادر 


3 


3 


۱ 


۲ 


إحياء علوم الدین للفزالی /۰۳ ۸. 


إغائة اللهقان من مصايد الشيطان لابن ا 


آمراض القلوب وشفازها لابن تيمية. 

التمرف لذهب أهل التصوف للكلاباذى. 

رسالة الحسنة والسیثة لابن تيمية فى ج۲ من دقائق التفسیر لابن 
الرسالة القشيرية. 

شفاء المليل فى مسائل القضاء والقدر والتعليل لاب القیم. 
عيوب النفس ودوازها من القرآن الكريم لِأب لاق الان المثلمى. 


الفتوحات الحعية لابن عریی. 


قضية الخير والشر لدى مفكرى الإسا اكك ی "تجايفل. 
مناهج الأدلة فى عقائد الملة لابن رشد. 


اليواقيت والجواهر فى بيان عقيدة الأكابر للشعرانى. 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


دورا لتصوف فى ا لجهاد 


عن دور التصوف فى المقاومة الوطنية» 
تأتى شهادة التاريخ ناصعة من كل 
ساحات الجهاد ضد الغزاة فى العالم 
الإسلامى كله شرقه وغريه: خلال 
القرنين الأخيرين اللذ شهدا وقائع الفارة 
الاستعمارية الباغية وانتفاض المقاومة 


الوطنية ضدهاء وقبل أن نستعرض في 
عجالة هذا الدور المجيد للمناضلين الذیق 
خرجوا من محاريب الذكر والدعاء ی 
ساحات التضحية والفداء؛ نتساءل - لماذا 
كان هذا الدور التمیز. لبؤلاء النبلاء 
الذين يطالعنا موكبهم الجليل: لا يكاد 
ينتهى آبدذا؟ 

والجواب يتمثل فى أمور: 

أولاها: الإرث النبوی. يقول احد 
صوفية البند: لقد بلغ محمد 35 إلى متام 
قاب قوسين ثم عاد مرة أخرى؛ واللّه نشن 
وصلت إلى هناند. فلن أعود آبدا"؛ ويعقب 
محمد إقبال على هذا القول بأنه يجسد 
القرق بين الوعى الصوقی البحت والوعی 
النبوى الرسالى؛ وقد قرر المتابعون للتجرية 


الصوفية الإسلامية أنها تحاكى المعراج 
المحمدى فى مراحله الثلاث: سفر من 
الخلق إلى الحق» وسفر فى الحق تعالى» 
وسفر من الحق إلى الخلق من جديد» 
فلابد للصوفى العارج على القدم المحمدى 
من عودة لكى يمارس دوره فى هداية 
الآتخِرين؛ للتخلى عن الرعونات البشرية» 
وحَقَزّهم للتحلى ولو جزثئيًا بالكمالات 
الالبية,ودفعهم - أو المهيأ منهم خاصة - 
للإقلاع الروحى فى معراجهم الخاص لنيل 
حظهم من الوراثة النبوية والاغتسال 
بالأنوار الإلبية: فقد اقتضت قداسة هذا 
الحرم» حرم القلوب الإنسائية» الا يقترب 
منها أو يتعامل معها إلا الأنبياء؛ وورثهم فی 
بعض ذلك الفقهاء والعلماء الذين يعملون 
على إرشاد النفوس وتهذيبها وفق معطيات 
الوحى» وینهضون بدور رفيع القدر فى 
خدمة مجتمعاتهم. وقيادتها: یا ین 
منوا إذَا قیل لک تسوا 


فى المَجَلس 


درج وه یا تَعملُونَ بيرع [المجادلة:١ .1١‏ 
آما وراثة النبوة فى إرشاد التفوس 
وتهذيبهاء وقيادة الأرواح والعروج بهاء فقد. 
حظى بها قوم من الزهاد العارقين بعد 
عصر الصحابة والتابعين - وهؤلاء هم 
الصوفية - وريما جمع بعضهم بين 
الاجتهاد العلمى والعرفان الروحی؛ 
كالبصرى وابن البارف والجنيد 
والحاسبی والتسترى والفزالى وأمثالبم: لما 
تهيأ لم - مع العلم الظاهر - من هذا 
الإرث النبوى الروحى الذى يحفظ شعلة 
الحب واليقين والتنوير الروحى» متقدة في 
صميم القلب» تستمد زيتها من معن 
الفطرة والوحى والالبام التجدد فى مغارج 
السمو الروحی كرك روي یسب" 
الصاح فى زاو الزْجَاجَهُ با کرک 


فد مه IN‏ 
درٍی وقد من شجرق مبرحكق زيتوئق لا شرفدة 


ولا عرو با زيما بء وو ل تمسنه كاف 
1 ا جع و 
تور عل تور یی أله ورف 
آالنور:۳۵], 

وثانیها: ان من انبل مهام التصوف أنه 
يحفز همم السالکین للتعلق بالثل العليا 
والسعی 
- هكذا وضع العقاد حقيقة التصوف"* - 


نوع من (البطولة الخلقیة) 


موسوعة التصوف الإسلامي 

إذ يقاوم السالك نفسه وهواه؛ ویتشبه 
باخلاق مولاه - عز وجل - مؤتسيًا بمظهر 
الکمال الانسانی محمد #6 والأنبياء من 
قبله» ویقدر ما یکتسبه من هذه الأخلاق 
یکون حظه من التصوف (التصوف خلق 
- كما یقول الکتانی - فمن زاد عليك 
فى الخلق زاد عليك فى الصفاء). 

وأول هذه الأخلاق السخاء أسوة 
بإبراهيم الذى اراد أن يضحى بولده» 
وآخرها الفقر أسوة بمحمد - عليهم 
جميعًا صلوات الله وسلامه - فلا عجب 
أن تصدر التضحيات عن مثل هؤلاء - 
من نتكلم عن صوفية الحقائق 
ولا لا صوفية الرموز والأرزاق - فى 
يسر وسهولة؛ كأنها طبيعة ثانية وملكة 
مواتية» يقول الشيخ الرئيس منذ ألف عام 
فى (إشاراته وتنبيهاته) وهو من هو غير 
متهم بانحياز إلى القوم: "العارف شجاع : 
وكيف لا! وهو بمعزل عن تقية الموت» 
وجواد: وكيف لا! وهو بمعزل عن محبة 
الباطل» وصفاح عن الذنوب: وكيف لا( 
ونفسه أكبر من أن تجرحها زلة بشرء 
ونساء للأحقاد؛ وكيف لا وذكره مشغول 
بائحق7. 


ويقول الآديب العریسی العاصرء 


-۳۸۹- 


ومؤرخ الوجدان المصرى نجيب محفوظ 


ريه التائه قال: 


انث أل شيخ 
آغرتدی نشوة الط 


ب ذات مرة 
بالتمادی فى الطرب؛ حتی طمعت أن 
أثب من الطرب الآ إلى الطرب 
الک بر فسألت الله أن ي 
بحسن الختام: عند ذلك همس ف 
أذنسى صوت : (لا بارك الله فى 
الپساریین)؛ وسألت الشيخ عبد ره 
التاشه: متی یصلح حال البلد؟ فأجاب: 
عندما يؤمن آهلها بأن عاقبة الجین 
آوخم من عاقبة السلامة ۳۳ 

والثالشة؛ قد يُظن أن الفناء؛ و 


أحد نتائج الرحلة الروحية فى ار 


الصوفى» ضرب من إضعاف الذات أو 
اتحلالباء وقد غلط بعض السالكين 
ى ذلك؛ وانما هو التخلى عن أوصاف 


الخلق؛ والتحلى بأوصاف الحق؛ بل 
هى عملية تنمية روحية وأخلاقية 
للذات الإنسانية مستمرة ومتجددة» 
تكتمل بتکمیل العبودية الخالصة 
لله - وهو مقام الفقر- حين ي صي 
مراد الحق هو مراد العبد؛ وهنا يصبح 
العبد المؤمن - كما يقول إقبال -: 
سیفا فى يد القدرة؛ تقذف يه على 


الجلس الأعلى تلشتون الإسلامي 


الباطل فيدمفه:؛ الا ترى إلى الشي 

ب الشاذلىء وهو فى مقام 
الخشوع والتذلل والدعاء؛ يخاطب 
مولاء رامقا راجيًا: وافذف بى على 


أبى الوا 


الباطل بانواعسه: فى جميع بقاعه» 
فأدمفه بالحق؛ على الوجه الأحق". 
ومن شم كان التصوف صرخة مقاوصة 


الفساد الاجتماعى؛ بل لعله نشا 
أصلاً ردة فعل لهذا الفساد. 

وأخیرا: فان التصوف حركة 

شاملة ذات طابم رادیکالی" تتضاول 


تكس المريد من الداخل؛ وتشوم على 


طا التغيير الذاتى القرآنى. ولکن 
لب تجلیاتی | التسددة: الفكرية والفنية 
والاجتماعية والثقافية بل والسياسية 


أحياناء ومن الطبیعی لحركة شاملة 
ذه - وان ڪان جوهرها 
الإحياء الروحى - ألا تخلو فى تاريخها 
الطويل منذ القرن الثاني البجرى؛ من 
مظاهر ضعف وانحراف عن طابعها 
الأصيل؛ بل إن الشيوخ يشكون منذ 
وين من أغلاط للقوم وبدع 
شاعت بينهم فى الفكر والعمل؛ 
وانتسب إليه قوم لا هم لبم إلا البطالة 
والتمشيخ المظهرى الزائف... وربما 


بدء الت 


53007 


ان من الظلم أن يحكم عل 
التصوف وأهله بحال هؤلاء الواغلين. 
وفيما يتسصل بحر 
الوطنية؛ يحلو للبعض أن يورد مثالا 
هنا ومثالاً هناك لحالات من الضعة 
والتهاونء أو الملمالأة للفزاة 
ال الخلوتية 
فى مصر إبان الحملة الفرنسية"» 
وبمض المواقف التسی ساقت إليها 

ش التيجانية 

الأمير عبد القادر فی الجزاشر؛ نا 


ما شام به التيجانية آنفسهم من مقاومة 


ات المقاوه 


وا1 ين؛ كبعض ر. 


ات محلية 1 


شرسة ضد الفرنسيين فى غرب 


أفريقية”", وهذا فى الحقيقة حك 
جاثر فى سياق التضحيات الجمة ال 
قدمتها الحركة الصوفية على امتداد 
العالم الإسلامى - مما ستعرض له 
فى الفقرة التالية لهذا التقدیم - الأمر 
الذى دعا بعض العلماء حين تعرض 
لذا الجانب أن يستشهد ببيست 
الحطيئة": 

اقلوا عليهم لا آبا لأبيكم من 


اللوم أو سدوا المكان الذى سدوا 
شم أضاف: "كيف يصع القسول 
إذنء مع هذه الشهادات اموا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
المتلاحقة: أن الت وف ر 
البطالة والکسل؛ وأن الفرارمن 
اة وال نسحاب ره 
روا الانعزال» 


ات الأجنبية؛ أو 


معسترك الحي 
الملتصوفين الذين آذ 
ومالئوا پمض الحڪو 
خدموهاء فهناك عدد أكبرمن أئمة 


التصوف ال 


ذين فاقوا أواث 
إلى الطسرق» وامتازوا عليهم فى 
الکضاح والجهاد والقتال والنضال 


بين 


ی ۳ 
والبقاء فى معترك الحیاء ۳ 


۱- إذا بسدانا ن ستعرض موك 

الإ دين من الفرب الاسلامی» 
اكا الم یر عبد القادر الجزائرى 
الى رقع راية الجهاد فى الجزائر ضد 
الفرد ن» وأطلق الشرارة الأولى 
للمقاومة المسلحة ضد المستعمرين مند 


مطلع الثلاثينات من القرن التا 


معن هو رجلاً حماوصفه 


شكيب أرسلان: "راسخ القدم فى 
التصوف. لا يكتفى به نظرا حتى 


يمارسه عملاً؛ ولا يحن إليه شوقا 
حتى يعرفه ذوقًاء وله فى التصوف 
كتاب سماه (الواقف)» فهو فى هذا 
ال شرب من الأفراد الأفذاذء ربمالا 


يوجد له نظیرفی التأخرین ۳ 


لوعت 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
۲- ومن المعلوم أنه أول من نشر 


"الفتوحات" حين انتهت به الأقدار إلى 


الاقامة فى دم شق: حيث لقى ربه عام 
۲۳ بعسد تكالب قوی الث 

والخيانة علیه» وهو الامر نفسه الذى 
أفضى بالامیر عبد ال ريم الخطابی 
بده إلى النفی؛ حتی ت وعاد إلى 


الذيننا 


سروهما ود 
امستحقاقات المقاومة والنضال فه 

الأحرار فى الفرب العربى كله؛ وفضی 
مقسدمتهم الصوفيةء وأبناء "الزوايكة 


التى كانت فى الأغلب مدارس علسم 
وأماكن ضيافة مجانية» شم هس 
مراک للمقاومة؛ وهذا ما يشهد به 


المؤرخون الفرییون؛ یقول أحدهم: "إن 

هذه الطرق كانت تقوم بدورها 

كنقطة انطلاق للوطنية والمقاومة: 

ولم تكن تنظر إلى الأجانب نظرة 
¢ ہنا ه 


ارتياح ویقول آخ 
الشيخ أو السدرویش صاحب النفوذ فى 
أفريقيا أكثر مما هو فى فارس” '" 

وإذا ما تصرض البعض لمواقف بعض 


التيجانية (ومى إحدى شعب | (a‏ 


من الأمير عبد القادرء فينبغى له أن 


يذكر أن موس سها غادر موطنه 
الجزائر مضطهدًا فى مطلع القرن 
التاسع عشر ملتجنًا إلى فاس بالمغرب» 
یسث مسضی إلى جوار ره عام 
۵ ولكن خلفساءء نشروا 
شمال 


رنس 


الطريق فى غرب أفريقيا وفى ال 
الأفريقى حتى انتقلوا عبرت 
وعسصر والسودان وشرق أفريقية» ومن 
أبرز رجالهم المناضلين ضد الاستعمار 
الأجنیسی - وبخا ب أفريقيا 
الشیخ عمر الفوتى التکروری (۱۷۹0 
ر ۱۸۱۵ج) الذى نهض كما یقول 


ألطارسون المحايدون.. بمقاومة التوسع 
الاوووییلی الفرنسى فى بلاده» واستمر 
يقاوم ویناضل وافته المنية عام 
ATE‏ 


وفى مصر برز شیخنا الحسافظ 
محمد بن عبد اللطيف التیجانی» 
الذى حمل رايتها فى مصر والسودان 
وكان من كبار المحدثين فى وقته 
وشارك فى ثورة ۹۱۹١م‏ بمصرء وضى 
تطوير الفكر السدیتی والسصوفی مسن 
خلال مجلته (طريق الحق) التى توقفت 
بموته عمام ۸۱۹۷۸ وما تزال السودان 


- ومنها منطقة دارفور الساخنة الآن - 


۳۹۲ - 


ذكر جهوده وزياراته؛ بل إن زاويته 
“الغورية" بالقاهرة كانت مركزا 
للتوجيه الم ۳۹ تنیر في 
شنقيط والحبشةء رحمه ال 
۳- ولا نستطيع فى التحرك 
فرق الا نذکر آبا انه 
الذى هو من أجل 
حيث جاء مصر وشارك فى معركة 
"النصورة" ضد الفرنسيين» وترك لنا 


آبا الفياس: واب 


ابين 


ن الشاذلى» 


دايا تونس إليناء 


تلاميذه: المرسى! 
عطاء الله صاحب الحکم؛ 
والبوصیری صاحب البردة؛ شم دفن في 
شری مصر عام 101ه» وکان من 
شعب مدرسته الصوفية الک كر 
"الشاذلية": الطريقة السنوسية التى من 
رجالا شيخ الشهداء عمر المختار» 
السذی قاوم الاستعمار الایطالی بعد أن 
قاوم شسيخه الاستعمار الإنجليزى 
والفرنسى والإيط الى جميمًاء ولم تنسه 
أعياء القتال المشاركة فى تعليم 
الأطفالء ف 
الظروف: أما الدور الأصيل الذى 

شت به الحركة السنوسية 
إلى ما وراء الصحراء الأفريقية - فهو 
الارتقاء بالإنسان المسلم ثقافيا 


إن القتال كره أوجبته 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وحضاریا مع تلبية أش واقه الروحیة۳» 
| امتدت إشماعات هذا السدور 
لصوثر فى شخصية أحد کبار 
المنأاضلين ال صریین؛ وهو الأستاذ 


الإمام محمد عبده من خلال خاله 


الذى كان سنو 
ن آمره ما کان" . وما تزال 
الواقف النضالية الجليلة [ المختار 
وسماتها الان‌سانية النبيلة تلهم فلسفة 


المقاومة على السصعيد الإنسانى لا 
العريى قحسب. 
بو- فاذا جثنا إلى مصر وجدنا أن 


ارول الصوفية قد امتزجت إلى حد كبير 


اتاو الأزهرى السنى للعلوم الشرعية» 


على الأساس الذى أرساه كل من الشيخ 
العطار فى مطلع 


القرن التاسع عشر » وقد ظهرت ثمار هذا 


الدردير والشيخ 
المزج فى كل من الشيخ عليش شيخ 
الشاذلية» والشیخ حسن العدوی» والشيخ 
الذین شارکوا 
بة من العلماء فى الثورة العرابیة؛ 


بعد الدور الجید النی قام به العلماء من 


محمد عبده ضمن 


قبل بقيادة الشيخ السادات فى مقاومة 


الحملة الفرنسية فى ثورات القاهرة 


التعاضة 


المتعاقبة» ودقع الجميع ضريبة النضال 
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قتلاً أو سجثا على يد الغاصبين البغاة: 
© قَمَا ونوا ما مایم فى سَبيلٍ الله وَمَا 
وا وما آستَكا نوأ اتید الطیرین 4 نال 
عمران:147. 

وفی آخر معارك مصر ضد الغزاة قام 
شاذلى آخر - هو الشيخ عبد الحليم 
محمود شيخ الأزهر - مع كوكبة من 
علماء الأزهر ذوى النزعة الصو 
المعنوى والروحى لمعركة العاشر من 
رمضان الظافرة مستوحيًا دور أبى الحسن 
الشاذلى فى معركة المنصورة: رحم الله 
الجميع. 
لكنى أوثر أن أذكر هنا مشهدا 
نضاليًا واحدًا يُعلن شرف القاومة ول 
التضحية حتى فى ظروف البزيمة 


والاتکسار, ذلك أنه عندما سيق الشيخ 


حسن الیدوی إلى المحاكمة بعد احتلال 
الإنجليز للقاهرة» تقدم إلى فضاته فى 
جنان ثابت ووقار مهیب؛ فسأله الرئيس: 
هل أفتيت بمزل جناب الخديوى؟ فاجاب 
من فوره: لم يصدر منى فتوى بذلك» ومع 
هذا فإذا تقدمتم إلى بمنشور يتضمن هذه 
الفتوى فسأوقفه؛ وما فى وسعكم - 
وانتم مسلمون -- أن تنكروا أن الخديوى 
يستحق العزل لمروقه عن الوطن والدين 


فحاكمهم الرجل فى قيده ولم 
يحاكموه وهم على منصة القضاء. 

من أى معدن صيغ هؤلاء الرجال؟! 

5- قامت الحركة المهدية المنبثقة من 


'الطريقة السمانية” بمقاومة الغزو 
الإنجليزى للسودان أواخر القرن التاسع 
عشر عسکریا. ثم مقاومة النفوذ 


البريطانى سياسيًا بعد فشل الثورة التى 
ذهب ضحيتها محمد ابن أحمد المهدى 
ثم شاركتها 
الطريقة الميرغنية؛ المنبثقة عن الإدريسية 
البتكازلية' وقد أشرنا من قبل إلى دوز 
“التبانية' فى غرب السودان. غير آن 
اترك" الصوفية فى السودان تلعب دور 
یجمع بين الدور الروحی 
والاجتماعی للطريقة وبين واجهة سياسية 


ترتبط بها على نحو ما؛ وهو آمر یحتاج 


نفسه وبعض خلفائه. 


مزدوجا 


إلى دراسة وتقییم۳" فى ضوء الأحوال 
الراهنة للعالم العریی؛ فربما كان فيه 
مخرج من بعض المآزق السياسية التی 
نعانیها الان. 

0-5 وفی الجناح الشرقی للعالم 
العریی مراکز صوفية ناشطة» ويخاصة 
فى اليمن والشام والعراق وبعض دول 
الخليج» وریما جاز لنا فى هذا المرض 


چ 


السريع أن نذكر رشيد عالى الجيلانى - 
حقيد عبد القادر الجيلانى - الذى قاد 
ثورة العراقيين ضد الاحتلال الإنجليزى فى 
العشرينات من القرن الماضى مستثمرًا 
تراث أسلافه» وقد فشلت الثورة لكنها 
کتبت صفحة فى ديوان المقاومة على كل 
حال"". 

وقد واجه التصوف فى هذه المنطقة 
حملة قاسية قرابة قرن من الزمان» خفّت 
حدتها أو 
يؤذن بتفير فى المناخ الفكرى إزاء 
التصوف وأهله. ولله عاقبة الأمور. 


خُفتٌ صوتها آخیرا. مما قد 


7- فإذا ما انتقلنا بالنظر شرقًا 
وتطلعنا شمالاً وجدنا فى هذين القرئي 
الأخيرين فى ترکیا والقوقاز حركات 
تقوم على أساس من الطريقة النقشبندية" 
وأبرزها فى منطقة "القوقاز"' حركة 
المقاومة بقيادة الشيخ شامل الداغستانى - 
فى كل من داغستان والشيشان - ضد 
الاحتلال الروسى فى عهد القياصرة خلال 
النصف الأول من القرن التاسع عشرء 
يقول شكيب أرسلان: “تولى كبر الثورة 
علماؤهم وشيوخ الطريقة النقشبندية 
ة هناك» وكأنهم سبقوا سائر 


المسلمين إلى معرفة کون ضررهم هو من 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
أمرائهم الذين يبيعون حقوق الأمة بلقب 
ملك أو أمير ... ورفع علم كاذب.. فثاروا 
منذ ذلك الوقت على الأمراء وعلى الروسية 
حامیتهم» وكان زعيم تلك الحركة غازى 


محمد الذی يلقبه الروس بقاضى ملا... ”° 


وفى عام ۱۸۳۲م استشهد الفازى محمد 
وحمل لواءه خليفته حمزة بك» وجاء بعده 
خ شامل. وت 

"صورة من الأمير عبد القادر 
الجزائرى واستمر يناضل الروس 
قرابة خمسة وثلاثين عاماء ولم يضع 


1 


كما يقول أرسلان 


سوه 


تمر إلا فى عام ۱۸۵۹م؛ فأسر وآقام فى 
روا إلى أن سمحوا له بالتوجه إلى مكة 
فاقام بالمدينة إلى أن مات عام 


e» 


۷۱م - رحمه الله- 


۸- قاومت شعوب وسط آسيا البيمنة 


الروسية فى عهد القياصرة ومَنْ جاءوا 
بعدهم» وكان للتصوف فيها سهم وافرء 
وأخبار عجيبة» للحفاظ على هويتها 


الثقافية: وهذا فصل من ديوان المقاومة فى 
العصر الحديث جدير بالدرس والتتبع؛ فى 
ضوء محاولات العولة التى تسعى إلى فرض 
ثقافة واحدة على شعوب العالم كافة؛ 
والعالم الإسلامى بوجه خاص. 


ونترك هذا اللون من القاومة إلى جنوب 
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شرق آسیا مکتفین به عن شرقها الأقصی 
فتجد مسلمی البند؛ وقد أقصاهم النفوذ 
الانجلیزی عن أية مشاركة فى السلطة 
ريبة بهم؛ وبخاصة بعد ثور 
ابن عرفان الشهيد ذات الأصول 

النقشبندية أيضاء فى الة رن التاسع عث 
التى هزت النفوذ الإنجليزى حتى قضى 
عليها بشراسة؛ فلجاً المسلمون إلى المقاومة 
السپاسیة: وكان من أبرز قادتهم فى 
القرن العشرین» من ذوى المشرب الصوضى 
الشيخ محمود الحسن المعروف بشيخ البند 
الذى نفته السلطات البريطانية إلى جزياة 


الشيخ أحمد 


مالطة ثم أعادته إلى البند سنة 2٠۳١١۹‏ 
فلما توفاه الله قام على رسالته اوكا 
والروحية الشيخ أشرف على التهانوى 
الشهور بحكيم الأمة؛ ثم المفتى الأكبر 
الشيخ محمد شفيع:؛ الذى تولى الأمر بعده 
- على الطريقة الششتية - ولده الشيخ 
محمد تقى العثمانى - مد الله فى 
وقد شاركوا جميمًا فى دعم 
التوجه الذى نادى به إقبال فكريًاء وقام 
عليه محمد على جناح سياسياء حوالی 


عمرو- 


منتصف القرن الاضی فى تأسیس دولة 
باکستان؛ لیتیح للمسلمین فرصة إدارة 


شتونهم طبقا لدینهم وتقافتهم. وهو ما 


المجلس الأعلى دلشنون الإسلامية 


يزال أملا يرتجى تحقيقه بعد مضى أكثر 


من نصف قرن من الزمان: وللقادرية 


ويخاصة فى مجالى التعليم 


وقد أخرت الكلام عن هذه التجرية 
التى نشا على حافتيها اتجاه 
مغرق فى الناحية الروحية يعرف بالبريلوية 
واتجاه مغرق فى الأساليب السياسية يعرف 
الجماعة الإسلامية» لأنتقل منها إلى 


تجبريتين أخريين. 

وهنا اكتفى بالإشارة فقط إلى حركة 
ایغ عثمان بن ذودى فى نيجيرياء التى 
استطاعت إقامة تجرية هامة فى قلب 


إفريقية» وتركت تراگا فى هذا الصدد 
جديرًا بالدرس والتقويم أيضاء وحركة 
الشيخ بديع الزمان. النورسی صاحب 
جماعة النور التى عملت فى ظروف دقيقة 
ودون عنف أو تشنج: للحفاظ على البوية 
الإسلامية للشعب التركى بنجاح ملحوظ 


وهذه الحركات الثلاث» فى البند 
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وتركيا ونیجیریا , تقدم ضريًا من المقاومة 
الثقافية والروحية بمشرب صوفی متنوع؛ 
البندية ششتية فى الأغلب: والأفريقية 
قادريةء والتركية نقشبندی :"۳ عل 
اختلاف احوالبا زماگا ومكانًا وثقافة 
وتجربة؛ لکنها تفید بوضوح أن القاومة 
لا تكون عنيفة بالضرورة. وأن لكل 
مقام مقالاً . ولكل موقف رجالاً. 

وبعد فإن الفوضی التى نعائيها فى 
الفكر الدينى والحياة الإسلامية المعاصرة 
فى مصر قد يكون الشفاء منها فى عودة 
"الشیخ الازهری" الأصيل» ذى الشرب 


الروحی الصادق النبیل. فیفنینا وجوده, 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حت 
عن تسییس الدین أو علمنة الحياة أو 
الجری وراء حداثة ليست لنا ؛ ولا نحن لاء 

لقد قيل کلام كثير حول الواقمية 
والتجرید والنظر والتطبیق» والعودة إلى 
الفطرة الطازجة للعريى البسيط. لنعد نحن 
بنظرة حانية وناقدة إلى مؤسساتنا الروحية 
وآهمها التصوف. والعلمية وعلى رأسها 
الأزهر والزيتونة والقيروان فنصلح من 
أحوالبا؛ لقد ساعدتنا هذه الزسسات قى 
أزماتنا إل 
الآن» فریما احتجنا إليها مرة آخری» فإن 
وب لم تتم فصولا 


كبرى: فلنذگرها ولنساعدها 


آ.د/ حسن الشافعی 
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ال مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سس 


(۱) المقاد» مجلة الرسالة - العدد الممتاز ص۲. 

(۲) أبو اليزيد العجمى: فى التصوف الاسلامی. دار الثقافة العربية 447١م‏ ص۲۲ 

(؟) این سینا: الإشارات والتنبيهات» المطيعة الخيرية بالقاهرة ۱۲۲۵ھ ۲۳/۲ 

(4) نقلا عن جريدة الأهرام يوم ۱۰/ 04/17٠؟م‏ ملحق الجمعة الصفحة الأولى. 

(۵) انظر منبع السعادات فى الأوراد والصلوات.. الوظيفة الشاذلية لسيدى أبى الواهب الشاذلى ط مصطفى باب الحليى 
بمصر - بدون تاریخ ص۱۳۷ 

(1) انظر فريد دى يونج: تاريخ الطرق الصوفية فى مصر - سلسلة تاريخ المصريين عدد ۷٩‏ - ترجمة عبد الحميد 
الجمال, البيئة المصرية العامة للكتاب ؛ القاهرة 1140م ص۱۰ 

(۷) انظر عبد الله عبد الرازق إبراهيم: اضواء على الطرق الصوفية فى القارة الأفريقية - مکتبة مدبولی بالقاهرة- 
۰م ص۷۰ وما بعدها. 

(۸) الندوى ابو الحسن: ربانية لا رهبانية ٠‏ 


(5) السابق ص۱۱۸. 


ار الشروق يوط" بدون تاريخ ص۱9 


(۱۰) السابق ۱۰۹ 
(۱۱) ابو الفضل عبد الله الغماوى: خواطر دينبة 7 مک هر کلت رة ۱۹۹۸م ۵/۲. 

(۱۳) السابق ص۵ه . 

(۱۳) السابق ص۹۸ 

(۱۶) انظر عبد الله عبد الرازق إبراهيم مرجع سابق ص۷ 

(۱۵) السابق ص۷۰ 

(11) انظار محمد فواد شکری: انسنوسية دين ودولة ط أولى» القاهرة ۱۹۵۸م» ص۳۲ وما بعدها 

(۱۷) محمد البهی: الفكر الإسلامى الحدیث وصلته بالاستعمار الفریی - مکتبة وهبا بالقاهرة ۸ ۱۹۷۵ ص۱۱5. 


(۸) انظر پوسف الت 


رضاوی: رسانة الأزهر مكتبة و 


القاهرة ط. اولی ۱۹۸۲م ص۲۸ وما بعدها . 
(15) ابو اليزيد العجمی: مرجع سابق ص۹۸ 
(۲۰) شکیب أرسلان؛ حاضر العالم الاسلامی 


(۲۱) السابق نفسه. 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 


الديسن 


تمهید 

من العلوم؛ طبقّا للدراسات القارنة 
للادیان. أن المعتنقين لأى دين من الأدیان؛ 
وخاصة الأديان الراقية ‏ يمرون بمرحلتين: 

المرحلة الأولى: هى مرحلة الإيمسان 
القلبى أو الوجدانى؛ حيث يسلمون بقضايا 
ومسائل هذا الدين من غير بحث آوا 
مناقشة 

آما المرحلة الثانية: فإنها تأتى بعد كثرة” 
من ظهور هذا الدين» وقد تطول هذه 
الفترة اوتقصر طبقًا للظ روف المختلفة 
الت یمربها آتباع کل دين. وفى هذه 
المرحلة الثانية يظهر البحث العقلی فى 
المسائل والقضایا الدينية التی يثبرها الواقع 
المتغير الذى يعيش فيه أصحاب هذا الدین. 

ولکن مع ظهور هذا الاتجاه العقلى 
اتجاهان آخران 


0 
يمكن اعتبارهما بمثابة رد الفعل لظهور 
وانتشار هذا الاتجاه العقلی» وهما: 


م الدين يبظ 


الاتجاه التصى أو النقلی؛ الذى 


يتمسك أصحابه بظواهر النصوص الدينية 
ویرفضون إعمال العقل فيها بالتأويل. 

والاتجاه الروحى أو الصوفى؛ الذى 
ینادی أصحابه بعدم قدرة العقل البشرى 
على الخوض فى السائل الدينية والإليية» 
:ويعلون من شأن البصيرة باعتبارها وسيلة 
ق المقل» ويهتمون بالرياضة 
آلروحية باعتبارها البعد الجوّانی للدين. 

کم هر بعد ذلك اتجاه وسطی یحاول 
الجمع بين هذه الاتجاهات الثلاث: الاتجاه 


مكرقية 


العقلی, والاتجاه النقلسی, والاتجاه 


ن انتا 


دمن 
صحتها بالرجوع إلى تاريخ الفكر الدینی 
فى الأديان السماوية يصفة خاصة» 
لكننى لا أود أن أفصل القول قيها هناء 
ث لیس نا لذلك. 

وعلی آية حال» فان ثمة ارتباظًا 


لأن هذا الب 


واضحًا بين الدين والتصوف» وقد يؤيد 


ذلك ما ذكره بعض مؤرخى الة 
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الإسلامى من القدماء عندما صنفوا 


التصوف ضمن العلوم الد 
وبالاضافة إلى ذلك؛ قانه لابد من 
الاشارة إلى حقية ة مؤداها أن 


التصوف ظاهرة عالية. باعتبار أنه 3 
ظهر فى مختلف الأديان. وهذه مسالة 
يحتاج بيانها إلى مناسبة آخری: إلا إذ 
أشرنا إليها هنا تأکید! على القول بالصلة 
الوثيقة بين الدين والتصوف. 

وریما تتضح هذه الصلة على نحو 
أكثر عندما نتطرق إلى الحديث عن بعض 
المسائل المتعلقة بهذا الموضوع؛ مثل مسألا 
معنی الدين عند الصوفية: وكيف أن 
التصوف يمكن أن يُمتبر البعد الجواَتقَ 
للدین. وهذه المسألة الأخيرة قد تزداد 


وضوحا عندما نتحدث عن رأى الصوفية 
فى أن للدين ظاهرا وباطتًاء وعن علاقة 
الشريعة بالحقيقة لديهم 

وأخيراء فإننا نستطيع أن نشير إلى 
مسألة مهمة تتعلق بالموضوع قيد البحث 
والمناقشة؛ وهی رأى بعض الصوفية فيما 
يعرف بوحدة الأديان. 
تعريف الدين عند الصوفية 

بفض النظر عن الحديث عن تعرية 
الدين وما يثيره ذلك من اش 
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.م تحديد دلالة اللفظ؛ ويعدم الاتفاق 


علس تقديم تعريف جامع مانع للدین ۴ ؛ 


فإنه يمكن الإشارة إلى أن معظم 

التعريفات التى وُضعت للدين» عل 

المستويين اللغوی والاصطلاحى: تشير إلى 
ورة توافر عنصر مهم يقوم عليه الدين» 


إلى جانب بعسض الأمور الأخرى التى لا 
محل لذكرها ضى هذا المقام؛ ونعنى به 


قالدین» فى نظر الصوفيةء هو 
الانقياد لله تعالى'”". ومن المعلوم أن الانقياد 
له قمالی ليس سوى طاعته. 

أومن الثابت أن الطاعة عند الصوفية 
لينْسَببإظهار التقوى والورع فقط؛ وإنما 
هى فى الإخلاص والاجتهاد فى تجنب 
الرياء عن القلب. 

لذلك؛ فان أصعاب الحقيقة 
يشاهدون أنفسهم ويتهمون نفوسهم إذا 


مالت 


إلى عبادة من العبادات» ويخافون إذا 


رأوا فى أنفسهم سعادة وحظًا وسرورًا بما 
يقومون به من الطاعات والعبادات» فإذا ما 
وجدوا ذلك فى نفوسهم تركوا هذه النوع 
من الطاعات والمجاهدات. 

فالشريعة والحقيقة صنوان لابد 
3 أ من الآخر. فإذا أظهر الإنسان 


الطاعة الظاهرة بلا طاعة باطنة» فإن ذنك 
معناه أنه خرج عن طريق الله لأنه قد وقع 
فى الرياء الخفی؛ وذلك أن تطلع الانسان 


ومیله لاظهار النساس علسی طاعت 
وخصوصیته التى خصه الله بهامن 
الأعمال الصالحة يُعتبردليلاً على عدم 


دقه فى عبودیته» لأن العبد الصادق لا 
يهتم بالآخرین؛ ويكتفى بأن يعلم به رب 
العالمين؛ ومن أحب بأن يعرف الناس فضله 
وعمله فهو مُراء» ومن رغب فى أن يطلع 
الناس على حاله فهو كذاب» إذ إن المؤمن 
الحقيقى هو الذى يخفى حاله ويجتهد فى 
أن لا يذكره للناس وأن يبلغ فى ڪتمانه 
أقصى ما لديه من قوة. 

والإنسان الذى يعصى الله أخف ضررًا 
من ذا مرائ » لأن العا 
ظاهر للناسء ویمکن أن یقام عليه 
الحد» ویمکن أن یتوب ویرجع عن آثامه 


اتما هو 


واخطائه. وأما مریض القلب الذى یظهر 
غيرما یبطن؛ فهو اکثر نفاقا وكدبًا 
ورياء من العاصسس» إذ إنه یسستظهر 
الطاعات والأعمال ال صالحات ویبطن 
الكفر والفسوق والعصیان. 

وبالإضافة إلى ذلك» فإنه ي 
الإشارة إلى أن الطاعة عند الصوفية 


موسوعة التصوف الإسلامى 
يمكن أن تُعتبر مسايقة بين العباد ف 
الظاهر والباطن, فكما أن بين الناس 
اختلافًا واضهًا من الطاعات الظاهرة, 
ينهم ایضنا اختلافا واضعا فى 
الطاعات الباطنة, فإذا طلب الإنسان أعلى 


الدرجات» فعليه أن يجتهد حتى لا يسبقه 


أحد بطاعة الله؛ وقد أمر الله تعالى 
بالمنافسة والمسابقة فى الطاعات إذ قال : 
«سابفوا رل مرو ین ریک 4 (الحدید :۲۱) 
وقوله: ( وی ذلك قلیتتاقس الْمْتَسَفِسُونَ 4 
(مطففین:۲۹). 


#الطاعة عند الصوفية انما هی 
تايه شلريفة صادقة للتضرب إلى الله إلى 
أن یسصل العبد إلى الثبات فى المرتبة 
نتتلاشى مشيئته فى مشيئة اللّه. 

ومن المعلوم أن الطاعة عند الصوفية 
إنما هى عدم الغفلة عن ذكر اللّه؛ وهی 
فى نفس الوقت عدم المخالفة والاعتراض» 
فهى إيجابية وسلبية فى آن واحد ؛ بمعنى 
وجوب طاعة الله وسلب الاعتراض من 
التفس على أحكام الله وسنة رسوله ي. 
فإذا اعترض مسلم على أموز أباحها 
الشارع قائلاً: (لو كان الحكم لى ما 
أبحتها بل حرمتها وهجرتها). وهذا 


ا 


وم 


ة نظ ره 


وهذا جهل منه؛ لانه يغضب إذا فمل الناس 


الاعستراض يُعتبرترجيحًا لو 


المباح من الأفعال. بل إنه ضلال وسوء أدب 
مع ال 

ولاید من الاشارة هنا إلى أن أهل 
الباطن يرون أن طاعة المريدين لشيوخهم 
واجبة؛ لأنهم إنما يأخذون عن الشارع: 
لذلك نرى المريدين يبالغون فى احترام 
مشایخهم» حتى إنه ليؤثر عن ذى النون 
المصرى (المتوفى سنة 17140ه/05م) قوله 
(طاعة المريد نشيخه فوق طاعته لربه) , 


وتفسير رأى ذى النون عن وجوب طاعةا 
المريد لشيخه أنه ليس طممًا فى إجلال: 
الشيخ وإنما إحساسًا من الشيخ بان وید 
عليه مسئولية وواجب ملقى على عاتقه: 
فهو بمثابة المدرب الذى يعلم اذ 
السباحة؛ لذلك فان طاعة الصبى له 
واجبة وإلا غرق ومات قبل إنقاذه. 

وطبقًا لذلك» فإنه يكون من الواضح 
أن الصوفية يهتمون بالحديث عن الطاعة 
على المستويين الظاهرى والباطنى؛ باعتبار 
أنها تمثل جوهر الدين وحقيقته 
الدين بين العقل والإيمان 

إذا كان الدين الإسلامى يدعو 
الإنسان إلى النظر العقلی حتى يستطيع أن 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يتوصل إلى الإيمان السليم بالحقائق 
الدينية. فإنه من الملاحظ أن الصوفية قد 
قللوا من شان المعرفة العقلية وخاصة فى 
المسائل اندينية» باعتبار أن العقل محدث 
وعاجزء والمحدث العاجز لا يدل إلا على 
مثله. 

ولذلك» فلقد تطرق العديد 
الصوفية فى نبذ المعرفة العقلية والتقليل 
من شأن العقل باعتباره وسيلة معرفية. 
الأمر الذى أدى إلى شيوع الجهل سواء بين 
الصوفية أو بين العامة الذين يتأثرون بهم. 
ولا يخفى ما كان لذلك من أثر سيئ على 
الحضارة الإسلامية. 

لاآن هناك بعض الصوفية العتدلین؛ 
الذين كانوا متمسكين بالفهم الحقيقى 
للإسلام؛ قد نظروا إلى اا 


متعالية. وان كانوا قد مزجوا هذه النظرة 


EY 


بالجانب الروحى؛ وذلك عندما وحُدوا بين 
العقل والقلب» وخاصة كما فعل الفزالی 
نة 008 


(المتوفى ۸+ وغيره من 


الصوفية اللتزمين بالكتاب والسنة. 

وعلى أى الأحوال» فإنه من الملاحظ 
أن الصوفية على اختلاف اتجاهاتهم 
الفكرية ونزعاتهم المذهبية قد رفضوا 
البحث العقلى فى المسائل الدينية؛ وما 


س 


يترتب على ذللكا من محاولات لیس لہا 
إذا ما قورنت بالإيمان القلبى الذى یطالب 
به الإسلام. 
فالإيمان عند الصوفية هو أن يكون 
الكل منك مستجيبًا فى الدعوة مع حذف 
اطر الاذ ن الله ب سره 
فتکون شاهدا لما له غائبا عما لي 


اف 


وقیل: الایمان بالله مشاهدة آلوهیته. وقیل: 
الاسلام ظاهرء والایمان باطن. وقیسل: 
الایمان تحقیق واعتقاد» والاسلام خضوع 
وانقیاد. 

ویری الصوفية أن حقائق الایمان 
الصوفی أريع: توحید بلا حد : وذكر بلا 
بت» وحال بلا نعت؛ ووجد بلا وقت"* 

وبغض النظر عن الاشارة إلى مثل هذه 
التعرية قدمها بعض الصوفية 
للايمان» فإنه يمكن الإشارة على وجه 
العموم إلى أن الإيمان عند الصوفية هو 
قول بالاسسان ومعرفة بالجنان وعم( 


أت الت 


بالأركان» ویقوی الإيمان بالطاعة» 


وينقص بالرياء والعصيان» ويزداد بالعلم» 
ويضعف بالجهل ". فالإيمان 


وعمل ونية صادقة. 
ويهذا المعنى يكون الإيمان فى 
الظاهر والباطن سواء؛ شإذااكان 2 


س موسوعة التصوف الاسلامی 
الظاهر فالایس ان هو آداء للتکالیف 
والفرائض ال شرعية» آما باطن الایمان» 

فهو التصديق القلبی وسلامة النية 

باعتبارها اساسا للسلوك الظاهرى". 


ويرى بعض الصوفية أن الإيمان هو 


الدين والشريعة واللة؛ لآن الدين هو ما 
يتبعه العبد من الطاعات مع اجتناب 
المحظورات والحرمات؛ وذلك هو أصل 
الإيمان. آما الاسلام؛ فهو طريق إلى 
الایسان. ولكن لي ل إسلام إيمائا؛ 
ولكن کل إيمان إسلام؛ لأن الإسلام 
النيكسلام وانقياد» وكل مؤمن مستسلم 
ومتقاد لله تعالی» إلا إنه ليس كل مسلم 
مسب باه . كأن يسلم الانسان مخافة 
السیف مثلاً. 

فالایمان إذن یشمل 
آما الإسلام: فهو عبارة عن الشهادتین 
وأداء العبادات الخمسة. 


يع الطاعات؛ 


يتضح مما سيق أن الصوفية قر 
ضاهوا بين كل من الدین" و الایسان» 
باعتبار أن الإيمان هو الأساس الذى يقوم 
عليه الدين. 

ومكذاء فإن الدين لا یقوم على 
العقل بالقدر الذى يقوم به على الإيمان فى 
لکن هذا التقليل من شأن 


نت 


۳ 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العقل فيه من الضرر على الدین بحیث قد 
يتضمن الایسان البعید عن العقز 
العقائد التى ليست من جوهر الدين. وهذا 
ما حسدث بالفعل فى عصور تدهور 
الحضارة الإسلامية؛ حيث برزت الطرق 
التى كانت تركز على المظاهر والقشور 
التى أساءت إلى الدين الإسلامى. 

التصوف هو البعد الجوانى للدين 


إذا كان هناك من يقرر أن الدين 
البعد الجوانى للانسان» فإننا نستطيع أن 
نقول: إن التصوف یمکن أن يمثل البعد 


الجوانى للدين. 

والذى يؤيد ذلك القول ويؤكده أن 
التصوف يمثل الجانب الروحى فى أى كين 
وهذا يعنى أن التصوف ليس مقصورًا على 
الاسلام» بل ظاهرة عالمية فى جميع 
الادیان وان اتخذ طابمًا خاصا وفقًا لعقيدة 
كل دين وظروفه الحضارية. 

ومن ناحية آخری» فان فى كل دين 
جانبين» جانب يمثل الشعائر أو الطقوس 


المفروضة ذ 


السدین وتحديد الحرام 
والحلال؛ وهذ! هو موضوع الفقه؛ وجانب 
آخر یمثل الدین من حيث روحانیته وعمق 
آثره فى صلة الانسان بالبه» وتأثیره فى 
توجیه حياة الانسان روحانیا وخلقی . وهذا 


الجانب هو موضوع علم التصوف: 

فالصلاة فى ألفقه» عل بيل المثال» 
ما هی إلا أفعال وأقوال مفتتحة بالتكبير 
مختئمة بالتسليم. بينما الصلاة فى التصوف 


عبارة عن مناجاة قلبية بين العبد والرب. 

فمن الملاحظ أن الجس‌انبین 
متکاملان» وان بدا الاختلاف بينهما من 
حيث الظاهرء وقد كان ذتك التكامل 
لى الرغم من خصومة كانت فى بعض 
رالإسلام بين الفقهاء والصوفية 
2 اختلاف وجهتی النظر فى فهم 
الككين. 

وبغض النظر عن التوسع فى الحديث 
عن الأممئلة التى توضح كيف أن التصوف 
يمثل البعد الجوانى للدین» لأننا قد نتطرق 
إلى ذكر بعضها فى موضع لاحق من هذه 
الدراسة» فإننا نستطيع أن نشير إلى أن 
التصوف المعتدل غالبا ما كان یتسم 


بالتوازن بين الجوانى والبرانى فى الدین؛ 
فى حين أن التصوف الفلسفى فى بعض 
جوانبه كان يرجح أحيائًا الجانب الجوانى 
على الجانب البرانی, 

وعلبی أية حال» فإننا نستطیع أن 
نوضح حقيقة القول فى أن التصوف یمثل 
البعد الجوانی للدین» وذلك من خلال 


E 


عن قضيتين على جانب كبير من 
الأهمية فى الفكر الصوقى: وهما: 
العلاقة بين الظاهر والباملن؛ وقضية 


العلاقة بين الشريعة والحقيقة. 
الدين بين الظاهر والباطن 

قبل أن نتحدث عن رأى الصوفية فى 
هذه المسألة» فإنه يجدر بنا أن نشير إلى أن 
الظاهر "هو ما انكشف بغير دليل". وضده 
الخفى والباطن. 

والظاهر عند الصوفية مقابل للباطن 
ومنه علم الظاهر وعلم الباطن 

وقيل: الباطن هو علم السرائز 
والخفيات» أو هو المحتجب عن ایجار 
الخلائق وأوهامهم؛ أو هو العلم بکل مآ 
بطن. 

والباطنى هو الرجل الذى يكتم 
اعتقاده فلا يظهره إلا لمن يثق به» أو هو 
الم س بمعرفة أسرار الأشياء 
وخواصهاء أو هو الذى يحكم بأن نکل 
ظاهر باطتًا ولكل تنزيل تأويلاً 

فلفظ الباطنى يدل إذن على ثلاشة 
معا 


-١‏ الباطنى هو الداخلى الذىهو 
ضد الخارجى أو الظاهرى. فالباطنى هو 


الذى يهتم بائلباب من دون القشور أو 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
بالأمور الخفية من دون الأمور الظاهرة 
وقد رأينا كيف أن الصوفية كانوا 
يهتمون بصغائر النفوس وبواطن القلوب 
أكثر من اهتمامهم بظواهر الأبدان. 

۲- الباطنى هو الخاص, ويُطلق 
على كل تعليم تختص به عددًا محدودًا 
من السامعین» فلا تظهره الا لنفسك أو 
للذین يقومون منك مقام نفسك» لاعتقادك 
أن الحق مضنون به على غير أهله؛ وأنه 
ب أن يصان عن البتذلین والجاهلين» 
افلا يُبلغ إلا إلى من رزقه الله فطنة وقادة 


وَدَرِيمٌ وعادة. 

-٣‏ والباطنى هو الخفى وهو 
لح صص بمعرفة الأسرار والخفیات» 
كعلم الجفر أو علم الحروف؛ وهو علم 
يدّعى أصحابه إنهم یمرفون به الحوادت 
إلى انقراض العالم» أو كالقبالة؛ وهو 
اسم يطلقه اليهود على تفسير التوراة 
السرى بالأرقام والحروف أو کلم 
السحر والطلسسمات وعلوم التنجيم 
والعرافة وغیرهال 

فإذا كان الأمر كذلك بالنسبة 
للمقصود بالباطنية؛ فإنه يمكن الإشارة 
إلى أن هناك اتجاهين فى اله 
الإسلامى يُطلق عليهما لفظ الباطنية. 


ET 
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ناك باطنية الفلا 
أغلبهم من الشيعة» والذين مزجوا أغواليم 
ببعض الآراء الفلسفية. 


ة الذين كان 


وهناك باطنية الصوفية؛ وهم القائلون 
بأن لكل ظاهر باطثًا ونکل تنزيل 
تأويلأً» إلا أنهم قد انقسموا بدورهم إلى 
معتدلين ومتطرفين. فالمعتدلون من باطنية 
الصوفية هم الذين قدموا تأويلات 
للنصوص لا تبتعد كثيرًا عن روح العقيد 
الدينية» والتطرفون منهم هم الذين ظهرت 
فى أقوالبم بعض آراء باطنية الفلاسفة 
وعلی آية حال» فإن معنی الباطن يبرا 
فى انتصوف بوصفه العلم الذی يدل ال 
الأعمال الباطنة ویدعو إليها وهی عم 
القلوب» وهی أعمال حقيقية. ولذاء فة 
سمى المتصوفون أنفسهم أرباب الحقائق 


واهل الباطن وسموا من عداهم اهل 


الظواهر وأهل الرسوم 
ونستطيع هنا أن نشير إشارة عابرة إلى 
النزعة الباطنية عند الصوفية, تلك النزعة 


اح ملي قت تاريل ایی یی 
تأويلاً روحيّاء أو فى النظر إلى الشعا 
الدينية نظرة روحية تبعدها ا 
الظاهر لها. 


فإذا أردنا أن نتحدث عن تأويز 


النصوص الدينية عند الصوفية؛ فإنه 


يمكن الإشارة إلى أن تفسير القرآن عند 
الصوفية كان يقوم عندهم على التأويل 
الباطنی للآيات» مع اختلاف الصوفية عن 
الشيعة الباطنية فى طريقتهم الجديدة التى 
نهجوهما فى التأويل وهی طرية 
الاستبطان: تلك الطريقة التى تقوم اساسا 
لى تكرار تلاوة النص مع حضور القلب 
وجمع البمة والاشتفال بمأ هم فيه دون 
غيره؛ بحيث يتصف القلب بصورة المقروء 
ويتلون بلونه فيفرح للوعد أو يحزن للوعيد. 
ويبدو أن تأويل الصوفية للنصوص 
الايثية بهذه الطريقة:؛ أى عن طريق 
الكتكتدؤ الدائم للقدب مع الله أثناء تلاوة 
النص, قد يُعتبرمن قبيل العلوم الالبامية 
التى يحصل عليها الصوفية عن طريق 
المجاهدات الروحية. وقد يتأكد لنا ذلك 
إذا اشرنا إلى ما ذكره أحد الصوفية 
المعتدلين عندما أشار إلى أن مشايخ 
الصوفية أحكموا أساس التقوى وتعلموا 
العلم لله تمالی؛ وعملوا بما علموا لموضع 
تقواهم فعلمهم الله تعألى ما لم يعلموا من 
غرائب العلوم ودقيق الإشارات واستنبطوا 
من كلام الله تعالى غرائب العلوم 
2 


وعجائ 


الأسرار! 


م 


ويمكن توضيح ذلك بالقول بأنه إذا 
تلا الصوفى القرآن تلاوة فهم على النحو 
الذى وصفناه؛ تفتحت له معانيه رويدا 
رويد!؛ وزادت وضوحًا مع ازدياد مرات 
التلاوة؛ وانکشفت له "الحكمة" التى 
هى جماع الأسرار الباطنية المودعة فى 
التصوص. ويبدو أن هذا هوما يفهمه 
الصوفى من قوله تعالی: ( وم لت 
امه 4 (البقرة:۱۵۱). قالوا : (الکتاب) 
اسم لظاهر انقرآن و(الحکم:) اسم 
فى قوله 
کم 


أرق عبرا 


لباطنه. وقد. ذکر يعض البا 


تمالی: ومن 


كَدْررًا ) (البقرة:۲۱۹). إن الحكمة هبی 
الفهم فى کتاب الله عز وجل" 
فالحكمة عندهم أو (الفهم) كما 
يسميها أوائل ال نید لي 
العلم يُكتسب بالنظر العقلی» بل هی 
العلم الباطن الذى یلقی فى القلب القاء 
ويدرك القلب حلاوته ذوفًا. وبذلك تتقابل 


ت نوعًا من 


حكمة الصوفية وحكمة الفلاسفة تقابل 
الأضداد”", 

وإذا كنا لا نود أن نستطرد ضى 
الحديث عن النماذج التى قدمها الصوفية 
لتأويل النصوص الدينية, وذلك حتى لا 
يطول بنا الحديث فى هذه المسألة أكث 


موسوعة التصوف الإسلامى 
من اللازم» فإننا نود أن تنتقل إلى الإشارة 
الموجزة عن نظرة الصوفية الروحية أو 
الباطنية إلى العبادات والشعائر الدينية. 

فلقد نظر الصوفية إلى العبادات 
والشعائر الدينية نظرة باطنية؛ وذلك 
عندما فرقوا بين الظاهر والباطن فى هذه 
الأمور فقرروا أن ظواهر هذه العبادات 
والشعائر إنما هى ما يكلف به العامة 
بالإضافة إلى الخاصة أو خاصة الخاصة 
الذين لا يقفون عند هذه الظواهر بل 
يتعدونها إلى ما وراء الظواهر من أمور 
تتعلق پاقعال القلوب ونوايا النفوس. 


والحقيقة أن الأمثلة التى توضح 
ذلك" إنما هی من الكثرة بحيث يصعب 
حصرها فى هذا المقام؛ وإنما نكتفى هنا 
فقط بالإشارة إلى التفرقة الصوفية بين 
أفعال الجوارح وأفمال القلوب. قصوم 
العوام مثلاً إنما هو الامتشاع عن شهوتىئ 
البطن والفرج» وصوم الخ 
بالإضافة إلى ذلك الامتتاع عسن أداء 
المحرمات على وجه العموم ظاهرية كانت 
أو باطنية؛ أما صوم خواص الخواص: فهو 
الامتتاع عن التفكيرفى كل ما سوى 
الله أو بالأحرى إفراغ القلب تماما من 


اص م 


بل ما سوى اللّه. 1 
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ولكن ينبفى أن نستطرد هنا نشي 
إلى أنه إذا كان ذلك هو الإطار العام 
لموقف الصوفية فى مسألة الظاهر 
والباطن, فإنه لابد من الإشارة هنا إلى أن 
بعض الصوقية الذين ابتعدوا عن الروح 
الدينة الصحيحة قد أهملوا شأن الظواهر 
لكى يعلوا من شأن الباطن: فأهملو! أداء 
التكاليف الشرعية بحجة أنها مجرد أمور 


ظاهرية. إلا أن هذه الفئة القليلة لا بمکن 
أن تمشل الإطار العام نافکر الصوفى: 
لأنها مجرد فکر: ضالة أو خارجة عن 
نطاق الدين الصحیح. 

الشريعة والحقيقة: 


ويتصل بموضوع الظاهر والباطن عد 
الصوفية موضوع آخر يتعلق بما يُسمى 
"الشريعة والحقيقة". وهو موضوع يتعلق 
بالعلاقة بين الفقه والتصوف» أو بين 
التكاليف الشرعية ومدارج الطريق 
الصوفى بما فيه من أحوال ومقامات 

فإذا كان المقتصود بالشريعة هو 
الأوامر والنواهى الإلبية الواردة فى 
الشصوص الدينية؛ ضان الحقيقة فى 
مصطاح الصوفية تعنی إقامة العبد فى 
محل الوصال إلى الله وو قوف سره علی 
محل التنزيه. وقيل: الحقيقة سلب آشار 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية سر 


أوصافك عنك بآوصافه تعالی۳ 

ولا يعنى ذلك أن هناك انفصالاً تامًا 
بين الشريعة والحقيقة:؛ إذ يقر بعبض 
أعلام الصوفية المعتدلين أن الشريعة علم 
واحد يدعو إلى الأعمال الظاهرة والباطنة» 
فلا يجوز أن يجرد القول فى العلم بانه 
ظاهر أو باطن: لأن العلم متى ما كان فى 
القلب فهو باطن فيه إلى أن يجرى ویظهر 
على اللسان فهو ظاهر ولا يستغنى الظاهر 
عن الباطن» كما لا تستفنى الشريعة عن 
الحقيقة. فالباطن أو الحقيقة علم مستتبط 
من الشريعة الظاهرة”" 

ويكاد يجمع الصوفية على القول بأن 
"کل علم عن طريق الکشف والإلقاء (أى 


شريعة متواترة» ضإن ذلك العلم وهذا 
الكشف لا يعؤل عليه؛ اما إذا كان هذا 
العلم هو علم حقيقة يوافق شریمة فهو 
صحيح: فإذا ردته الشريعة؛ فلا يعوّل 
علیه". ومن الملاحظ أن الصوفية على وجه 
العموم لا يرون أن هناك انفصالاً بين 
الشريعة والحقيقةء وإنما يقررون إنه لا 
استغناء بأحدهما عن الآخرء فلا حقيقة 
بلا شريعة ولا شريعة بلا حقیقة» لأنه من 


تحقق ولم يتشرع فقد تزندق» كما أن من 


م 


تشرّع ولم يتحقق فقد تفسّق. فالشريعة 
والحقيقة متكاملتان: لأن الشريعة هى أن 
تعبده والحقيقة أن تشهده (تعالی) "° 

إلا أننا لا ينبغى أن نترك هذا المقام 
من غير أن نشير إلى أن هناك من الصوفية 
الذين أكدوا على التكامل بين الشریمة 
والحقيقة من آشار إلى أن هناك اختلافًا 
فى الحکم على بعض الأمور الشرعية بين 
أهل الشريعة وأهل الحقيقة. فقد ذ 
الشيخ الأكبر محيى الدين بن عربى 
(المتوفى سنة 718ه/1770م) أن حكم 
الصائم الذى يفطر ساهيًا لا یجب عليه 
الإعادة والگضارة» فان أهل الحقيقة قرا 
قرروا إنه يجب عليه الإعادة والكفارة "1 

ويمكن تبرير هذا الموقف من ابن 
عربى بالقول بأنه كان يرى أن الصوفى 
الحقيقى ينبغى أن يكون حاضر القلب 
دائمًا مع اللّه. ومن المعلوم أن هذا الحضور 
الدائم للقلب مع الله لا يدع مجالاً تلسهو أو 
النسيان فى مجال العبادة. 


وایّا ما كان الأمرء فإننا قد لاحظنا 
أن الصوفية قد فرّقوا بين الشريعة 
والحقيقة فى مجال الدین» باعتبار أن 


الشريعة تمثل الجانب الظاهری أو البزانی 


للدين» بینما الحقيقة تمثل الجان 


موسوعة الت 
الباطنی أو انجوّانی له. ولا یقتصر الدین 
على أحد هذين الجانبین دون الخر» وانما 
یکون الدین الحقیقی متسثلاً فى 
اجتماعهما. 


يف الاسلامی 


رفض المذهبية الدينية 

إذا كان التصوف يمكن أن يمثل رد 
فمل لمسلك المتكلمين: وذلك يُعد أحد 
أسباب نشأة التصوف فى الحضارة 
ن الإشارة إلى أن 
السمة المميزة لعلم الكلام هى كثرة 
الا ختلاف والمجادلة بين الفرق الكلامية 


الإسلامية» فإنه لابد 


الى يمارض بعضها بعضنًا إلى الحد الذى 
يلاقب معه بعض التکلمین إلى تكفير 
الوم وإن كانوا من المسلمين. 
فلقد أنكر الصوفية كثرة الخلاف 
فى الدين والجدال والخصومة بسين 
المتكلمين» إذ أن مثل هذه الأمور تتعارض 
تعارضًا جوهريًا مع حقيقة "التسليم" 
و الطاعة" التی يقوم عليها الدين. 
أضف إلى ذلك أن بعض الصوفية قد 
عارضوا إمكان استخدام العقل ف 
المسائل الدينيةء لأن العقل عندهم محدث 
اج زلا يدل إلا على محدث عاجز مثله. 
كما أن استخدام العقل فى المسائل الدينية 


ان السسبب الأساسى وراء اخستلاف 


سک 


ًا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
المتكلمين فى مساثل أصول الدين. 

ولا ينبغى أن نترك هذا المقام من غير أن 
نشير إلى أن ال 
الصوفى هى ذلك التسامح الفكرى الذى 


ة العامة فى الفكر 


يكاد أن يتمسك به معظم الصوفية. ومن 
المعلوم أن التسامح الفكرى يقضى على 
المذهبية الديني 
التقارب بين الفرق والمذا 
وهنا یمکن الإشارة إلى أن التصوف 
يمثل همزة الوصل بين 

ما بين أهل ال 
لأن الصوفية من أهل الحلول الوسط 


وإنما لأنهم يدفعون بالمريدين بعيد! عن 


۶ وذلك عندما يحدث 


نة والشيعة: ني 


المجادلات والشاحنات» ويميلون بهم إلى 
عدم الانتصار للنفس. ومن ثم» فقد أصبح 
التصوف يجمع بين أهل السنة والشيعة؛ 
فضلاً عن اعتناق أهل السنة منهم أفكارًا 
شيعية معتدلة» كأفضلية على 

وإذا كانت هذه معتة 
قد تسريت إلى أهل السنة من الشيعة عن 
طريق التصوف» فإ 
الحمدی"" فضلاً عن الاعتقاد بظهور 
الهدی النتظر؛ إنما هی أذ 
بت بين أهل السنة وهی افکار 


ات وتصورات 


ار ذاعت 


شيعية ؛ وذلك بتأثیر وتوسط من التصوف. 


بالاضافة إلى ذلك فإنه یمکن 


ارة إلى ما أحدثه الت 


الا رف من أثر فى 


التشیی حیث تمه ال 


: ف من تخفیض 
غلواء عداوة الشيمة لأئمة أهل السنة. 
ونستطيع أن نشيرهنا إلى أن مقدرة 
الصوفية على التوفيق بين الفرق الخ 
اء لا ترجع إلى 
أريتهم ش ور النفس ب | ف 
الفضب والإحن وإثارة الأحقاد فحسب» 


أو بالأحرى التقري 
ذلك 
وإنما لما فى طبيعة التصوف من تناقط 

بإنسه إذا أمكن اجتماع النقيضين أو 


االإحرى انبشاق النقيض عن نقیضه , 


م وكان ذلك نسقا عامًا للتصوف؛ فكيف 


لا يمكن الجمع بين طائفتين من المسلمين 
ما دام ذلك واقعًا ممکتا؟ 

ن التصوف من أن يبدل 
تصورات الشيعة من اخلاق منلقة لا تفصح 
إلا عن روح التمصب والجمود إلى أخلاق 
امج والصفاء» 
ومازال التشیع الآن يتأرجح بين تيارين 
متعارضين: تيار يتقارب مع أهل السنة 
بفضل علماء الشيعة المتصوفة؛ وتيار منفلق 
يخشى على كيانه من التسامح والانفتاح 
علماته التعصبین(۲۳ 

خلاصة القول: إن الصوفية قد نبذوا 


و ذا تم 


بحة يشيع منها الت 


عه 


المذهبية الدينية وأرادوا أن يكون الإسلام 


بلا مذاهب. إلا أن ما أرادوه وحاولوا تنفيذه 
لم يتحقق بهد على النحو الذى كانوا 
پریدونه. 
التصوف ووحدة الأديان 

إذا كنا لا نود فى القام أن نتحدت 
بالتفصيل عن نظرية وحدة الأدیان؛ لأنها 
من الموضوعات التى تحتاج إلى أبحاث 
مستقلة» فإننا نود أن نسشیر إلى بعض 
القضايا التى تتعلق بهذا الموضوع فى مجال 
التصوف الإسلامى. 

تتمشل القضية الأولى فى القول بان 
هناك تفرق 


ن الاعتقاد فى عالمية الدَيق 
وبين الاعتقاد فى وحدة الأديان. فإذا كان 


الدین الاسلامی؛ يقرر أن الدعوة الديني 
موجهة إلى البشر وأنه لا فرق فى ذلك بين 


مت ورين 


ذا لا یعضی أن هذا 
الدين قد استوعب جميع الديانات 
والمعتقدات الأخرىء وإنما يعنى إنه 
اندين الصحيح الذى ينبغى للناس كافة 
الإيمان به. 

أما عن القول بوحدة الأديان» فإنه 
یختلف عن دنك اختلافا جوهریٌاء ا 


إنه يعنى أن جميع العتقدات الدينية 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
بلی اختلاف عقائدها وشعائرها تعب 
عن حقيقة دينية واحدة تتمشل فى 
طاعة المعيود والتسليم له. هذا المعبود 
الذى يختلف من دين إلى آخر إنما يُعتبرفى 
نهاية الأمر مظهرا أو تعبيرًا عن الحقيقة 
المطلقة 
ففى هذا الاعتقاد يبدو التسليم 
بصحة جميع الأديان والعتقسدات. 
وهذا بالطبع اعتقاد مرفوض من وجهة 
النظر الدينية الصحيحة:؛ إذ أن الاسلام 
بعترف بوجود الاختلاف بين الأديان 
التملنادة فى الوقت الذى قدم فيه 
الادلبة على ضعف أو فساد ما عداه من 
اعتقادات. 
أما القضية الثانية» فإنها تتمثل فى 


القول بأن الاعتقاد فى وحدة الأديان» على 


النحو الذى أشرنا إليه؛ لم يظهر ف 
الجانب السنی من التصوف الاسلامی؛ 
وا ظهر فى التصوف الفلسفى 


الإسلامى بصفة خاصة. ويُعتبر الحلاج 
(القتول سنة ۲۰۹هب/۹۲۱م) هو أول 
المتصوفة المسلمين القائلين بهذه الفكرة: 
وذلك استادًا إلى رأيه فى الحقيقة 


المحمدية ورأيه فى الجبر. كما قال بها 


ا 


يسى الدين بن عربى (التوفی 
۸ /۱۳۰م)» المؤسس الحقيقى لمن 
وحدة الوجود فى الفكر الإسلامى وما 
تفرع عنها من القول بالحقيقة المحمدية 
والقول بالجبر. ثم توسع فيها عبد الكريم 
الجبلى (المتوضى سنة ۱۶۲۲/۵۸۲۲ج) 

واذا كنا لم نفصل القول فى رای 
هؤلاء الصوفية المتفلسفين بصدد رأيهم فى 
وحدة الأدیسان؛ لأن هذا المقام ليس 
مخصصًا لذلك» فإننا نود أن نعرج إلى 
الحديث الموجز أيضًا حول القضية الثالثة 
التى تتعلق باصول فكرة وحدة الأديلان” 
فلقد ظهرت هذه الفكرة على دحو بهم 
إلى حدر ما فى بعض الكتب البندوسية » 
كما أنه من الملاحظ أنها قد ظهر لدى 
الماسونية اليهودية باعتبارها من الأفكار 
الأساسية التى تدعو إليهاء ويبدو أنها قد 
انتقات إلى فكر الإسماعيلية عبرهذا 
الطريق. حيث ظهرت وأضحة فى رسائل 
إخوان الصفا. ومن المعلوم أنه توجد روابط 
أساسية بين المذهب الإسماعيلى والتصوف 


الفلسفی الإسلامى 
فإذا ما تأكد لنا القول بان نظرية 
وحدة الأدیان ضی التسصوف الفا 


الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


ضية الرابعة 


التی تدور حول الحديث عن تطورات هذه 
النظرية: حيث إنه من الملاحظ أن هذه 
الفكرة قد ظهرت على نحو غامض لدى 
كل من البابية والقاديانية؛ ثم ظهرت على 
نحو واضح لدى البهائية. ومن المعلوم أن 

۾ النحل كانت فى الا 


يمتفرعة من الشيعة ثم أصبحت ديانات 


لل مذاهب 


تقل فيما بعد. والحقيقة أن الصلة بين 
البهائية وبين التصوف الفلسفى قائمة إلا 
إننا لا نستطيع تفصيل القول فى هذا المقام 
تى لا يطول بنا الحديث أكشر من 
اللازم. وأخیزا , ولیس آخراء فإنه يمكن 
الإشارة إلى أن الفکر المعاصر روجيه 
جارودى قد تبنى القول بوحدة الادیان؛ 
وربما يكون ذلك فى إطار دعوته إلى حوار 
الحضارات أو فى إطار تأثره بكر محيى 
الدين بن عربى. 
هكذا أشرنا فى عجالة إلى فكرة 
وحدة الأديان لدى متفلسفة الصوفية من 
تیث أصولها وتطوراتها؛ و. 


ان لابد من 
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موسوعة التصوف الإسلامى . حسم 
الإشارة إليها فى معرض الحديث عن نظرة ٠‏ ومعتقدات غريبة عن الدين الإسلامى» وان 


إلى الدينء وذلك لبيان أن بعض أن الغالبية العظمى من الصوفية تتمسك 


0 


1 


اتجاهات التصوف الاسلامی قد تبنت آراء ‏ بالاطار العام لنفکر السنی الاسلامی 


أ د/ إبراهيم ترکی 


لطاع- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(1) يمكن الرجوع بصفة خاصة إلى الفصل الذى كتبه ابن خلدون عن التصوف فى مقدمته. حيث قسم العلوم إلى ثلاثة 
أقسام: العلوم الديتية (ومنها التصوف) والملوم العقلية والعلوم اللسانية 

(؟) بصدد تمريف الدین» بمكن الرجوع إلى المبحث الأول من كتابنا: علم مقارنة الأديان عند منكرى الإسلام؛ دار 
الوفاء لدنيا الطباعة والنشرء الاسکندرية ۲۰۰۲م. 

(۳) انظر: دكتور عبد المنعم الحقنى: معجم مصطلحات انصوفية: دار المسيرة؛ بيروت 517!م: ص4ه. 

(4) تيكلسون: فى التصوف الاسلامی وتاريخه؛ ترجمة دكتور أبو العلا عفيفى: القاهرة ۱۹۶۷م۰ ص۹٠‏ 

(ه) انظر: معجم مصطلحات الصوفية» ص۲۸ 

() انظر: الشيخ عيد القادر الجيلانى: الغنية لطالبى طريق الحق؛ القاهرة بلا تاریخ» ج۰۱۰ ص۱۲ وما بعدها. 

(۷) انظر: آبو بكر محمد الكلاباذى: التمرف لمذهب أهل التصوف. تحقيق الاستاذ محمود أمين النواوى؛ المكتبة 
الأزهرية للتراث؛ القاهرة ۹۹۲٠م‏ ص۰45 ۱۰. 

(۸) انظر: دكتور جميل صليبا: المجم الفاسفى؛ دار الكتاب اللبنانی؛ بيروت ۱۹۷۲م: جاء ص۲۹. 

(4) انظر: المجم الفلسفی, جا ص۱۹۲۱۹۵ 

(۱۰) انظر: ابو حفص عمر السهروردی: عوارف المعارف اميش كتاب إحياء علوم الدين للفزالی؛ دار إحياء الكتب 
الدربية» القاهرة بلا تاریخ؛ جداء ص۳۱۰ 

)1١(‏ انظر: أبو طالب المكى: قوت القلوب» دار صافر: پیروت پلا تأريخ. 

(۱۲) انظر: دكتور ابو العلا عفيفى: التصوف الثوررة الْرَوجية في الإسلام, دار الممارف؛ القاهرة ۰2۱۹۲۳ ص۱۵ ۱۱۹۱. 

(۱۳) انظر تفصيل ذلك فى كتابنا: التصوف الاسلامی اصوله وتطوراته. دار الوهاء لدنيا الطبامة والنشر؛ الإسكندرية 
۷ص ۱۱۳۱۰ و61 13۷.۱ 


(14) انظر: معجم مصطلحات الصوفية» ص۷۹ 

(۱۶) انظر: آبو نصر السراج العلوسی: اللمع؛ تحقيق دكتور عبد الحليم محمود وطه عبد الباقی سرور: دار الکتب 
الحديثة ومكتبة التنبی, القاهر: . بفداد ۰۱۹۲۰ ص45 وما بمدها 

(11) انظر: ابو القاسم القشیری: الرسالة القشيرية, تحقيق دکتور عبد الحلیم محمود ودکتور محمود بن الشريف؛ دار 
الکتب الحديثة؛ القاهرة ۱۱۹۷۲ س:۷۹ 
وانظر: التصوف الثورة الروحية فى الاسلام. ص۱۳۱.۱۱۹. 

(۷) انظر: محیی الدين بن عریی: الفتوحات المكية؛ تحقيق دکتور عثمان یحیی؛ البيثة الصرية العامة للكتاب» 
القاهرة ۱۹۸۸م۰ جة؛ ص۲۱۲:۲۱۱. 

(۱۸) عن هذه الفدكرة يمكن الرجوع إلى الفصل الثالت من الباب الثالث من مکتابنا: الكلمة الإلية عند منكرى 
الاسلام» دار الوفاء لدنيا الطباعة والنشر؛ الاسکندری 

(15) انظر: دکتور آحمد معمود صبحی: وحملها الإنسان» دار النهضة العربية؛ پیروت ۹۹۷ ۱م» م۰۷ 2۱۱۰۱ 

(۲۰) عن الصلة بين الاسماميلية والتصوف يمكن الرجوع إلى: دکتور كامل مصطفی الشیبی: الصلة بين التصوف 
والتشيعء دار انمارف: القاهرة 1۹۹م فى مواضع متعددة: 

(۲۱) إحياء علوم الدین: ۰۲۳۹/4 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


الرجساء 


المقامات والأحوال مَعْلم أساسى من 
معالم "الطریق" عند الصوفية. هذا الطريق 
به "محطات لابد للصوفى أن يتجاوزها 
حتى يصل فى نهاية الطريق إلى مبتفاه. 
هذه المحطات التى يُعلم المريد 


آن عليه تجاوزها بارادته تسمى مقاما" 


البداية 


أما الأحوال: فهى آمور تحدث للصوفی 
حينما يتخطى کل مرحلة.. هذه الأحوالا 
التى تحدث للصوفى لا دخل له قیها و9" 
يعلم إن كانت ستحدث له أم لا؟ وهل إذا 
حدثت سوف تدوم أم آنها عُرضة للزوال. 
هذا هو الفارق الرئيسى بين المقام والحال. 

فى بداية حديثنا عن الرجاء نذكر 
أنه من حيث المعنى اللغوى مصدر يرجو. 
والأصل هو رجاو؛ فصارت انواو همزة 
لوقوعها طرفاً بعد الف زائدة". 

والرجاء یستعمل بععنی الطمع» كما 
یستعمل بمعنى الآمل» وأحياناً يُسوَّى بين 
الرجاء وبين الخوف"" 

ما أن الرجاء, هل هو مقام أم حال» 
فإن الآراء فى هذا الصدد متباينة. فمن 


الصوفية من قال إن الرجاء والخوف من 
جملة الأحوال (الطوسىء السهروردی؛ 
الجيلى)؛ ومنهم من قال إنهما من جملة 
المقامات (الجتيد» الضراز» الفزالی؛ ابن 
عطاء الله السکندری). وكثيراً ما يقال 
عنهما إنهما مقامان وحالان» ويكون 
یال واحداً من جملة مقامات السالكين 
وجول الطالبين””". وقد ذكر الفزالی فى 
اخیاشه ان الرجاء من جملة مقامات 
السالكين وأحوال الطالبین"* وفى منهاج 
العارفين يميز الغزالى بين رجاء هو مقام 
ورجاء آخر هو حال: ثمة رجاء مقدور 
للعبد؛ ورجاء هو من جملة الخواطر غير 
مقدور للعبدء وهذا الأخيرليس إلا 
الحال. 

على أن الغالبية الكبرى من رجالات 
التصوف يقونون إن حقيقة "امقام" من 
حيث إنه "كسب يرجع فى النهاية إلى 
كونه حالاً من جملة الأحوال. قد ييدو 
المقام (الرجاء) ياء لكن النظرة 
الثاقبة ترکد أنه فى النهاية منحة إلبية. 


ا 


8 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


لا 
تا من ال شيتة ف کضر۳ ویقول 


یقول وهب بن منبه 'إنّ من و 


محيى الدین بن عريى "إن الکسب تعلق 
ادة المکن بفعل ما دون غيره فیوجده 
الاقتدار الإلبى عند هذ! التملق فسمَّى 11 

با للممكن”". ويقول کنلك ابن 
عربى خلال حديثه (ابن عربی) عن عموم 


الارادة الإلبية "شم غمس قلمه فى مداد 
العلم وخط بيمين القدرة فى اللوح الحضوظ 
الصون» كل ما كان وما هو كائن 
وسيكون وما لا يكون؛ مما لو شاء . وهو 


لا يشاء . أن يكون لكان 


یف يحكون 
من قدره المعلوم الموزون وعلمه الكرلم: 
المخزون””. ولبذا فإن الكفر والإيْمَكَان 
والطاعة والمصيان من مشيئته (سبحانه) 
وحكمته وإرادته؛ ولم يزل .سبحانه ‏ 
موصوفاً بهذه الإرادة از" 

ولا كان لكل علم وشن مصطلحاته 
الخاصة» فان عبارات الصوفية فى الأغلب 
الأعم عبارات 'رمزية" فى القام الأول لأنها 
تعبر عن "معان اودعها الله تعالى قلوب قوم 
واستخلص لحقائقها أسرار قوم” "2 

واصطلاحات الصوفية مرتبطة فيما 
بينها من جهة أن كل مصطلح يمثل حلقة 
فى سلسلة الطريق الصوفى؛ وهذه الحلقة 


مرتبطة بما قبلها ويما بعدها فى آن وا 

بل كثيرا ما يصعب؛ إن لم يكن من 
المحال فهم مصطلح أو لفظ بغير الإحالة 
ثیات 


إلى لفظ آخر, لذلك نجد عدة 
آضحت شائعة فى استخدام هذه الطائفة: 
القام والحال؛ القيض والبسط ...الخ. 
وفيما يتعلق بالرجاء نجد أنه مرتبط 
بالخوف, فلا رجاء بلا خوفء ولا خوف 
بلا رجاء. بل إنه يصعب الحديث عن كل 
من الخوف والرجاء بمعزل عن 'الحب"؛ 
الذى يحيل بدوره إلى العشق» فقد ذكر 
ادر الجيلانى أن فتاح النية 
الليظين؛ ومفتاح اليقين التوگل» ومفتاح 
التوكلٌ الخوف؛ ومفتاح الخوف الرجاء: 
ومفتاح الرجاء الصبر. الخ ۳ 

ویقول ابن عربى آللاننسان أحوال 
كثيرة يجمعها حالتان مسميتان بالقبض 
والبسط» وان شثت الخوف والرجاء؛ وان 
الوحشة والأنس.. إلخ"'. 
وعلى ذلك فإن الحديث عن الرجاء 


بيد الة 


يتضمن الحديث عن الخوف» والحديث 
عن الخوف يحيل إلى الحديث عن الرجاء. 
ويصعب على الباحث الفصل فى أيهما 
يُقَدُم على الآخر. هناك من قدم الخوف 
لى الرچاء(الطوسی, القشيرى) وهناك 


تساک 


س ص موسوعة التصوف الاسلامی سس 


من قدم الرجاء على الخوف (أبو طالب 
الکی, الفزالى): على أن هذين الفريقين 
اجمعا مسا علی آن القتوف والرجاء 
مرتبطان فیما بینهما 


إنه لا وجود لأحدهما بدون الآخرء انهما 


ل الارتباط» حت 


بلغة المناطقة متضايفان "إن الخوف مستلزم 
للرجاء» والرجاء مستلزم للخوف. فكل 
راج خائف» وكل خائف راج؛ ولأجل هذا 
خسن وقوع الرجاء فى موضع يحسن في 
وقوع الخوف ۳ ويقول الطوء 
والخوف والرجاء مقرون بعضها ببعض” 
ويرى سهل" أن الخوف ذكر والرجاء 
آنثی۳ والمقصود أن حقائق الإيمان يتولد 
عنها الخوف والرجاء معاً. ويقول الفزالی؟ 
اء متلازم ان يستحيل 
انفكاك أحدهما عن الآخر؛ نعم يجوز أ 


: الحبة 


0 


"الخوف والرج 


يغلب أحدهما على الآخر وهما مجتمعان؛ 
ویجوز أن يشتغل القلب بأحدهما ولا یلتفت 
إلى الآخر لغفلته عنه ۳۳ 

لذلك ذهب نفر من الصوفية إلى القول 
بأن الخوف أحد جناحی قلب المؤمن 
والرجاء ثانیهسا ؛ بهسا يطير عوامهم إلى 
الجنات» وخواصهم إلى القریات؛ وأخص 
خواصهم إلى مقامات فى الوصلات؛ شم 
يتبدل اسم الخوف. والرجاء انعکاس 


اء أنوار الجمال عل 
والخوف انعكاس ضياء أنوار الجلال على 
ب۳. فكما أن الطائر لا 


7 القلسب» 


رة القد 
- طيع الط یر بجذ اح وا بق ذلك 
الصوفى لا يكون كذلك إلا بالخوف 
والرجاء؛ بل لايكون كلك إلا 
بامتلاكه كل القامات والأحوال؛ وعلى 
رأسها الحبت" والتى بحسبها يكون 
الرجاء فكل مُحب راج خائف بالضرورة. 
فهو أرجى ما يكون لحبيبه» أحب ما 
يكون إليه. وكذلك خوفه؛ فإنه يخاف 
يموده من عينه؛ وطرد محبوبه له وإبعاده 
واختجابه عنه فخوفه أشد خوف”*". وقد 
شبه الترّالی الخوف والرجاء بمطيتين بهما 
يقطع السالك الطریق متخطياً کل 
العقبات التى تقابله؛ فلولاهما لما عبر 
السالكون طريقهم. 

أما عن كنه الرجاء عند الصوفية» 
فثمة أقوال كثيرة منها: الرجاء» إسكان 
القلب بحسن الوعد. وقيل الرجاء الثقة 
بالجود من الكريم الودود. وقيل توقع 
الخير عمن بيده الخير. وقيل الرجاء قوت 
الخائفين وفاكهة المحرومين. وقيل الرجاء 
ارتیاح القلب انتظار ما هو محبوب. وقيل 
الرجاء رؤية الجلال بعين الجمال. وقیل 


6۱۷ 


E 
المجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ 
قرب القلب من ملاطفة الرب.‎ 

وقد سل أحمد بن عاصم الأنطاكى 
عن علامة الرجاء فقال "أن ي 
إذا أحاط به الا 


ان آلہم 
لتمام النعمة من الله تعالى عليه فى الدنیا 
وتمام عفوه فى الآخرة. وقد قيل إن الرجاء 
استبشارٌ بوجود فضل اللّه"". 

وإذا كان الخوف حاصلاً عن العلم؛ 
فان الرجاء, كما يرى الغزالى» حاصل 
عن اليقين «بّ عِبَادِيَ أن أكا الَُْورُ جر 4 
(الحجر:4۹). أما الحب فإنه حاصل عن 
المعرفة. وعلى ذلك فان دليل انخوق. 
الپرب» ودليل الرجاء الطلب» أما دليّك 
الحب فهو إيثار المحبوب””" 
الات التصوف على 
تحرير مصطلح الرجاء حتى لا يختلط مع 


وقد حرص رج 


بعض الألفاظ الأخرى وال وأنها 


. فقد ميز الصوفية بين الرجاء وبين 


"التمنى" من جهة أن جوهر الرجاء السعىُ 


والجد والاجت اد والتصمیم على اتجاه 
القلب نحو الله وحده؛ ومن ثم فان الرجاء 
من جهة السبالك يعنسى الإرادة وال 


بالأسباب» أما التمنی: فحسب, فإنه 


يقعدن أحدكم فى عقر داره ويقول اللهم 
أرزقنى وقد علم أن السماء لا تمطر ذهباً 
1 هر اف مالاخ 
بالأسباب الحقيقية» كأن يتمنى المرء أن 
يكون له جاه وسلطان وقصور.. دون أن 
يسعى إلى تحقيق ذلك. وباختصار فان 
الزجاء لا معنى له يقير العصل: والعفل 
الصالح المتمثل فى حسن الطاعة والامتثال 
الكامل لأوامر الله ونواهيه"". 


ولا فضة. إن ج 


كذلك لا ينبغى الخلط بين الرجاء 
وبين الغرور الذى هو لون من ألوان الرجاء 
فك اذب» والتمشل فى رجل يتمادى فى 
اوتلکاب الفواحش والخطايا زاعماً أن الله 
اظ أن يُشرك به ويغفر ما دون ذلك لمن 
يشاء. وبهذا الفهم الریض للنفران يرجو 
هذا الخاطی رحمة اللّه؛ دون أن يأخذ 
بأسبابها الحقيقية. أما إذا وقف هذا 
العاصی لحظة مع نفسه ومع ربه وصَممٌ 
على التوبة والعمل الصالح وسعى إلى ذلك 

ل ملكاته التى منحه الله إياهاء فإن 


رجاءه هنا يكون فى موضعه. يقول وهب 


ابن 
وجل» فان الغرّة بالله عز وجل» المقام على 
معصيته وتمذ فرته؛ فیقیمون على 
العاصى ويتمنون المغفرة والرحمة؛ ویظنون 


-414- 


أن الذى طیب أنفسهم الرجاء؛ وإنما طيب 
أنفسهم الغرّة فتمنوا وظنوا أن ذلك منهم 
ow‏ 


رجاءً لربهم عز وجل 


ويقول يحي . 


بن معاذ: من أعظم 
الاغترار عندی التمادى فى الذنوب ممع 
رجاء العفو من غير ندامة؛ وتوقع القرب 
من الله تعالى بغير طاعة: وانتظار زرع 
الجنة ببذز النارء وطلب دار المطيعين 
بالعاصی, وانتظار الجزاء بفير عمل: 
والتمنی على الله عز وجل مع الافرامل ۳ 
یقول الحق سبحانه  (‏ یرت 
منوا وآلذین هَاجَرُوا وَجَهَدُوا فى سببلٍ 
ل أولتبك رون مت ا وا و 
رحیم 4 (البقرت۰)۲۱۸ والعنی أن الجاهدین 
والهاجرین والسالکین إلى اللّه؛ یحق لبم 
"الرجاء": آما الغترون فهم آولئك النین 
یجدون لذتهم فى ارتکاب العاصی آمنير 
فى عين الوقت أن یدعوا الله فيغفر لبم؛ 
مع أنهم لا يملكون مفاتيح الدعاء الحق 
إلى اللّه؛ ومن ثم الطمع فى عفوه ومففرته 
"إن الرجاء هو ما هاج من الطمع والأمل فى 
الله عز وجل. فسخا نفس العاصى 
بالتوبة» وحال بينه وبين القنوط» وبعث 
العبد على الطاعة لله عز وجل؛ والتشمي 


موسوعة التصوف الإسلامى ٠‏ سد 
والاجتهاد رجاء ما وعد العالمين. والفرة 
خدعة من النفس والعدو يذكر الرجاء 
بالتوحيد أو بالآباء الصالحین؛ أو يعمل 


قلیل ضعيف فتطيب نة 


: ه بتلك الخدعة 
حتى تهون عليه ذنوبه بظنه آنها منفورة؛ 
فيتمنى المغفرة فيقيم عليها ولا يتوب. فهذا 
فرق ما بين الغرّة والرجاء”. 

على أن الخوف والرجاء یزکدان 
ويتضمنان فى عين الوقت» أن الإنسان 
ليس معصومًا من الخطأء بل إن الإنسان» 
من حيث هو هالك» ومادام الأمر 
ككزلك؛ أقصد مادام الضعف البشرى 
كما ومادامت الطبيعة الانسانية عرضة 
لنش الانسان سوف يظل دائماً فى 
حاجة دائمة إلى العون الإلبى بمجالاته 
المتعددة.. ومن ثم فان مقامات الخوف 
والرجاء والمحبة والشوق كلها غاية فى 
الأهمية للسالكين. وفى هذا الصدد 
نذكرما تناقلته كتب الصوفية على 
لسان "إبراهيم ابن آدهم" حيث انتظر فترة 
من الزمان حتى يخلو المطاف له.. حتى إذا 
كانت ليلة ظلماء شديدة المطرء خلا 
المطافء فدخل الطواف سائلاً الله له 
العصمة» وكان أن سمع هاتقاً يقول:يا 
ابن أدهم انت تسألنى العصمة وكل 


۱۹ 


چم 
۲ 
| المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الناس يسألون الى 
1 


2 فإذا عصمتکم 
ن آرحسم؟ وضى رواية فعا 
آتکرم ۳۳۹ 

وقسد اختلف الصوفية بشأن ای 
الرّجَاءِيْن أكمل: رجاء الحسن شواب 
إحسان؛ أو رجاء المسيء لا 


ضوه؟ طائفة رجحت رجاء 


زهو 
المحسن لقوة أسباب الرجاء معه؛ وطائفة 


رجحت رجاء المذنب؛ لأن رجاءه مجرد عن 


علة رؤية العمل» مقرون بدِنّة رؤية الذنب. 
قال يحيى بن معاذ 'يكاد رجائى نك مع 
الذنوب» يغلب رجائى لك مع الأعمال؛ 
لأنى أجدنى أعتمد فى الأعمال عل 
الإخلاص» وكيف أصفيها وأحرزها, آنآ 
بالآفات معروف؛ وأجدنى فى الذنوب 
اعتسد على عفوك» وكيف لا تففرها 
وأنت بالجود موصوف”". 

والرجاء والخوف يتعلقان بالستقیل, 
أى آنهما لا يتعاقان بالحاضر (کما هو 
الحال بالنسبة للقبض والبسط)؛ أو 
الاضی, وانما یرتبطان بتوقع إما حدوث 
مكروه فى الستقبل» وهذا هو الخوف؛ 
أو توقع حدوث آمر محيوب؛ وهذا هو 
الرجاء. ان كان النتظر مكروهاً حصل 
منه آلم فى القلب سمى خوفاً وإشفاقاًء 


وان كان محبوياً حصل من انتظاره وتعلق 
القلسب به وإخطار وجوده بالبال لذة في 
القلب وارتیاح» سمى ذلك الارتياح رجاء. 
فالرجاء هو ارتياح القلب لانتظار ما هو 
. وفی الرسالة القشيرية 
نطانع: الرجاء تعلق القلسب بمحبسوب 
یحصل فى الستقبل. وکما أن الخوف 
يقع فى مستقبل الزمان» فكذلك الرجاء 
ل لا يؤمل فى الاستقبال"". 
الخوف والرجاء 
بالستقبل فإنهما یتملقان 
َو الأمرء سواء ڪان مكروهاً أو 
میا فليس ثمة ضرورة أو يقين فى 
حببوث الميكروه؛ أو الحبوب فى القبل من 
الأيام» بل وجود "تردد” فى الحدوث أو 
عدم الحدوث. وعلى ذلك فإن الأمر 
القطوع يتجاوز مقامى الخوف والرجاء 
من حيث انهما طمع فى عفو الله ورحمته 
من جهة» وکرمه وجوده من جهة أخرى. 
ومن ثم فان قبول الرجاء لا یتوقف على 
العبد بل على الرب. یقول الفزالی: من 
شرط الرجاء والخوف تعلقهما بما هو 
مشکوك فیه. إذ العلوم لا 
ولا یخاف. فإدًا الحبوب الذی 


محبوب عنده۳ 


ومادام يتعلقان 


ذلك ب'جواز" 


يرجى 
رز 
يجوز عدمه لا محالة. فتقدير 


وجوده: 
وجوده يروح القلب وهو الرجاء» وتقدير 


1 


عدمه يوجع القلب وهو الخوف: 
والتقديران يتقابلان لا محالة» إذا ڪان 
ذلك الأمر | مشکوصاً فیه. نمم 
أحد طرفى الشك قد يترجح على الآخر 
بحضور بعض الأسباب» ويسمى ذلك ظناً» 
فيكون ذلك سبب غلية أحدهما على 
الآخر. فإذا غلب الظن وجود المحبوب قوى 
الرجاء وخفى الخوف بالاضافة إليه؛ 
وكذا بالمکس: وعلى کل حال قیما 
متلازمان. يقول الحق سبحانه: « يَدْعُونَ 
4 


وڪذلك 


حَوْقًا وَطَمَعّا 4 (السجد::۱1): 
« وَيَدْعُوتنَا رَعَبّا وربا 4 
(الأنبیاء:۰٩)‏ (۳ 

ویضیف أبو حامد الفزالی: اسم 
الرجاء نما يصدق على انتظار محبوب 
تمهدت جمیع أسبابه الداخلة تحت اختیار 
العبد ؛ ولم يبق إلا ما لیس یدخل تحت 
اختی اره وهو فضل اللّه تعالى بصرف 
القواطع والفسدات. قالعيد إذا بث بذر 
الإيعان وسقاه بماء الطاعات وطهر القلب 
عن شوك الأخلاق الرديثة وانتظر من فضل 
الله تمالى تثبيته على ذلك إلى الوت وحن 
الخاتمة المفضية إلى المغفرة؛ كان انتظاره 


رجامٌ حقیقیاً محموداً فى نفسه؛ وان قطع 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عن بذر الإيمان تعه ده بماء الطاعات أو 
ترك القلب مشحوناً برذائل الأخلاق 
وانهمك فى طلب لذات الدنياء ثم انتظر 
المغفرة» فانتظاره حمق وغرور”" 

وهذا الفهم الخاص بالرجاء هوما 
ذكره الطوسى فى "الفصول النصيرية» 
حيث قال "الرجاء كل متوقع حصوله 
مطلوب له مستقبلاً؛ وظن وجود أسباب 
حصل له فرح مقارن لتصور حصوله؛ , 
فيسمى ذلسك الفرح رجاء» وان تيقن 
بميصول الأسباب فيكون المتوقع واجباً 
هكون ذلك الفرح انتظاراً .. وإذا خلا من 
الظن واليقين يسمى تمنياً. وان كان عدم 
حصول الأسباب معلوماً يسمى غروراً 
وحماقة”. 

وقد میّز الصوفية بين درجة العمل 
على الرجاء» وبين درجة العمل على الخوف 
رافعين من درجة العمل على الرجاء مقارنة 
بدرجة العمل على الخوف. ثمة فارق كبير 
بين العبادة القائمة على الخوف وتلك 
القائمة على الحب والطمع. وفى لهم بعض 
الصوفية: أن الله حرّم اليأس من رحمته 
على ڪل مسلم و[ تقتطرا ين رد لله > 
(الزمر:05): وقد ورد أن علىّ 
طالب قال لأحد الخائفين القانطين من 


ن أبى 


الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 
رحمة الله يا هذا يأسك من رحمة الله 
أعظم من ذنويكك" وفى هذا نقرأ قول الحق 
« ویر گر الزى طتشر ریک آزددگر » 


(فصلت:۲۳). وكذلك « وطَْْر ظَر آلکوء 


وَكُشْرْ توا بو 4 (الفتح:۱۲). ولبذا فان 
الرجاء . وليس الخوف . يكرس الحنيفية 
السمحة» ویزکد استجاية الحق سبحانه 
للمؤمنين الراجین له بقولهم ولا خبل 
علیتا صر 4 (البقر::۲۸). 

وجاء فى الأثر. كما ذكر الفزالی . 
أن رجلين كانا من المابدین متساويَيُن في 
العبادة؛ قال فإذا أدخلا إلجنة رفع 
آحدهما فى الدرجات العلى على َيه 
فيقول: يا رب ما كان هذا فى الدنیا 


بأكثر می فرفعته علی فى علیین! 
سبحانه: إنه كان يسألنى فى الدنيا 
الدرجات العلى وأنت كنت تسألنى ال 
من النار فأعطيت كل عبد سؤله. وهذا 
يدل على أن العبادة على الرجاء أفضل؛ لأن 
المحبة أغلب على الراجى منها على 
الخاکف ۳۳ 


فیقول 


آما عن آنواع الرجاء فثمة عدة آراء فى 
هذا الصدد» وذلك طبقاً للتجرية الروحية 
الخاصة بکل سالك. فها هو این 


om 


خبيق ۰ يقول: الرجاء ثلاثة: رجل عمل 


حسنة؛: فهو يرجو قبولماء ورجل عمل سيئة 
فهو يرجو المغفرة؛ والثالث الرجل 
الکاذب: يتمادى فى الذنوب» ويقول 
أرجو المغفرة"". 

وقد تحدث القاشانی" عن رجاء 


م 


المجازاة ورجاء أرياب الرياضات ثم رجاء 
أرباب القلوب”"". 

آما صاحب اللمع فیری أن الرجاء 
ثلاثة أقسام: رجاء فى الله ورجاء فى سعة 
رحمة الله ورجاء فى ثواب الله"". آما 
الرجاء فى ثواب الله وفی سعة رحمته فإنه 
خاک بالعبد المريد الذى سمع من الله 
كر المنن فرجاه؛ وعلم أن الکرم 
والشل والجود من صفات اللّه؛ فارتاح 
قلبه إلى الرجو من كرمه وفضله. أما 
رجاء العارف الواصل ذهو الرجاء فى الله 
كما يقول الشيخ السعدى: إن من خلاف 
الطريقة أن یتمنی الأولياء من الله شيئاً 
سوى الله" 

أما صدر الدين الشيرازى؛ فإن الرجاء 
عنده ینقسم إلى رجاء الثواب ورجاء الله 
الأول نصيب أهل الحجاب والثانى نصيب 
أهل اليقين". 

ولقد وجهت إلى: الرجاء" انتقادات 


٠‏ بزعم أنه أضعف منازل الساگرین 


۲۲ 


من حيث إنه معارضة من جهة» واعتراض 
من جهة أخرى. 

آما أنه أضعف منازل السائرين فذلك 
يتضح بجلاء من مقارنة الرجاء ببعض 
القامات الأخرى كالزهد والحسب 
والإخلاص والصدق والشكر.. هذه كلها 
منازل لا بيقن السالك من ورائها بسنا آو 
مصلحة!!؛ بمعنى أنه لم یسم من خلالبا 
إلى دفع خوف أو جلب (رجاء) مصلحة لأن 
التصوف الحق؛ كما فهمه الصوقية: هو 
أن يكون الصوفى مع الله "بلا علاقة" 
كما قال الجنيد. وهذا هو عين ما قاله 
الحسن النوری» حيث ذ. أن التصوف 
"ترك نصيب النفس جملة ليكون الحق 
نصیبها. ينبغى للصوفی أن يترك نفسه 
مسترسلة مع الحق سبحانه على ما يريد 
على حد تعبير أبى محمد رویم؛ ومن ثم 
ينبغى للصوفى» من حيث هوء أن ينقاد 


للحق انقياداً كاملاً: بحيث لا يصح بل لا 


ينبغى أن يجزع من شىء أصابه لأن الجزع 
هنا نقص فى المعرفة 

أما أن الرجاء معارضة واعتراض 
فدلك راجع إلى أن الصوفى يطمع فى آن 


يُحسن الله إليه ويزيده من نعمه» ومن ثم 


موسوغة التصوف الإسلامى ‏ سس 
يمكن أن يفهم الرجاء هنا بأنه معارضة 
لله فى حكمته: لأن حكمته تعالى 
اقتضت أن يتأخر الفضل والإحسان: بل 
وقد يغيبان عن العبد الذى لا يحق له 
العارشة. كذلك قيل: إن الرجاء يعد لوناً 
من ألوان الاعتراض من جهة أن قلب 
الراجى بمنن الله وعطاياهء فلا لم 
تتحقق» من وجهة نظر الصوفی؛ رجا الله 
أن يعطيها له» ومذا يُمد أيضاً .فى زعم 
البعض . تدخلاً فى قضاء الله وقدره: وهو 
ايت اغى مع ماقلناهالآن؛ من أن 
ليف فى جوهره رضاء كامل 
لام ڪام ل وانقياد كامل لقضاء 
الله وقدره 
إن مثل هذه الاعتراضات السابقة على 
"الرجاء' ليس لبا ما يبررها البتة؛ لأنا نری 
أن الرجاء؛ بحق» من أهم وأجل وأعظم 
منازل السائرین؛ ويكفى أن نشير هنا إلى 


أمور ثلا 

الأمر الأول: إن القرآن الكريم 
والسنة النبوية قد حثتا ورفعتا بل وحطنتا 
على الرجاء. إن من أسماء اللّه: التواب؛ 
الففار» الستارء العفوء الرحیم؛ الكريم.. 
الخ: فمن هذه الجهة نجد أن آسماء الله 


د 


7 ۱ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وصفاته لا يمكن أن تكون بغير دلالة؛ 
لابد أن يكون نبا مقابل آنطولوجی 
(وجودى) وقد نص الذكر الحكيم على 
عدم الیأس و لا تَدَئطُا ين مد آله » 
(الزمر:05)؛ وقال سبحانه « آذُون أَسْتَجِتٍ 
کر 4 (غافر:70): وكذلك ۾ إِنّ ین 
غوت کب أله او ألصَلَوة زانفقوا یا 
رفتع یلا وَعَلَايَةٌ رورت تزه أن بور 4 
(فاطر:۲۹). إن مثل هذه الآيات التی تحض 
على الرجاء والتوبة والاستنفار» وما 
أكثرها؛ تؤكد فضيلة الرجاء. وقد ورد 
فى حديث قدسى يقول الله عز وجل! 6 
عند ظن عبدى بی فليظن بی ما شام روقرد. 
ذلك على لسان الحق» 
الرسول - عليه السلام - فيما يروى عن 
ربه عز وجل یا ابن آدم إنك ما دعوتنی 
ورجوتنى غفرت لك على ما كان منك ولا 
آبالی". 
أما عن السنة المطهرة وحضها على 
الرجاء فقد ذكر أن رسول الله ل دخل 
على رجل وهو فى النزع؛ فقال: كيف 


ما أخبرنا 


تجدله؟ فقال: أجدنى أخاف ذنوبى وأرجو 


فی قلب 


رحمة ربی. فقال ##: "ما اجتمعا فى 
عبد فى هذا الوطن الا أعطاه الله ما رجا 


واه مما يخاف”“. ولا يغيبن عنا هنا 


نکر دعاء الرسول 45: اللهم إنى أعوذ 
برضاك من سخطك وبمعافاتك من 
عقوبتك» وبك منك» لا أحصى ثناءً عليك 
أنت كما أثنيت على نفسك.. وقوله 


للصديق الأكبر» وقد سأله أن يعلمه دعاءٌ 


يدعو به فى صلاته» قل: اللهم إنى ظلمت 
نفسى ظلماً كثيراًء ولا يغفر الذنوب إلا 
أنت فاغفر لی.. إلخ”", 


الأمر الشانی: أن الرجاء یجمل الصلة 
دائمة بين العبد من جهة؛ وبين الرب من 
جهة آخری. العبد من جهة حاجته الدائمة 
له الستار الغفار الرحيم.. لأن الطبيعة 
الانسانية» كما ذكرناء يغلفها الخطا 
والجهل والنسیان فضلاً 


عن البوى والميل؛ ومن ثم فإن هذه الطبيعة 


والقصور, وال 


فى حاجة دائمة» كلما أزفت بها آزفةء 
إلى المدد الإلبىء لأن الحريسة الكاملة 
للسالك تكمن فى عبوديته الكاملة 
والصادقة لله إن الرجاء يتضمن المحبة 
بطبيعة الحال؛ لأن المرء لا يرجو أحداً إلا 
إذا كان محبا له وبمقدار ما تكون 
المحبة حاضرة ومالكة قلب المؤمن؛ 
بمقدار ما يكون راجياً» لأن الرجاء ضد 
الیأس؛ واليأس ضد الرجاء. وكما دلت 


“Ef 


س موسوعة التصوف الأسلامی سس 


مذمة القن وط على فضيلة الرجاء؛ 
فكذلك تدل مذمة الأمن على فضيلة 
الخوف المضاد له”. فلولا الرجاء لما 
لك طريقه إلى اللّه. إن 
الرجاء باعث نحو طلب المغفرة من جهة» 
والتطلسع إلى نيل درجات آعلسی؛ وبوجه 
أخص مقام الشكر الذى هو خلاصة 


تحرك أحد وه 


العبودية من جهة أخرى. 

الأمر الثالث: يتمثل فى أن الرجاء 
يؤكد» بلا شك» حُسسْنَ ظن العبد بالله 
وهذا ما نصت عايه بمض الأحاديخ 
القدسية فقد روى الأعمشى عن أبى صالج 
عن أبى هريرة رضى الله عنهم عن الیش 
ال فال: يقول الله عز وجل نا عند ظن 
عبدى بىء وأنا ممه إذا ذكرنى. إن 
ذكرنى فى نفسه ذكرته فى نفسى؛ وان 
ذكرنى فى ملأ ذكرته فى ملأ خير عنه ؛ 
وان اقترب إلى شبراً اقتربت إليه ذراعاًء 
وان اقترب ال ذراعاً اقتربت إليه باعاً؛ وإن 
أتانى يمشى أتيته هرولة”"". 

وقد ورد على لسان مالك بن أنس» 
يوم موته؛ "إنكم ستعاينون من عفو الله 
تعالى ما لم يكن لكم فى حساب”1 
وقد ورد كذلك أن آبا سهل الصعلوكى: 


رای ابا سهل الزجاج فى المنام حيث قال 
له: وجدنا الأمر آسهل مما توهمنا". وقد 
ورد أيضاً أن أبا بكر بن أشكيب رأى ابا 

يل الصعلوكت المنام على هيئة 
نة لا توصف, فقال له: “يم تلت هذا؟ 
فقال بحسن ظنى بريى. ورؤى مالك بن 
دينار ‏ فى المنام فقيل له: ما ضل الله بك3 
فقال: قدمت على ربى عز وجل بذنوب 
كثيرة محاها عنى حُسسْنُ ظنى به 

بقى أن نقول هنا: إن رجاء الصوفية 
كيين رجاء العاصين: بل هو رجاء من نوع 
خاط. إن مقام الرجاء هنا مقام إلبى على 


حب تعپییر ابن عریی.. إن المقام هنا هو مقام 


۳ 


من شهد على نفسه بنفسه. من جهة 
تقصیره فى حق ما تطلبه الحضرةٌ الإلبية: 
وهذا التقصير راجع إلى ضعف العبودية. 


وال 4 (التغابن:1١):‏ هذا 


وجه 


أما الوجه الآخر للرجاء فهو الذى 
يستحقه السرب على العبد ( وا 


حى تفای ولا تون( شم مُسَلِمُونَ» 
۰ 


(آل عمران: 
ويضيف ابن عریی: إن من ترك الرجاء 


فقد ترك نصف الإيمان؛ لأن الإيمان 


- fo 


E 
س )غا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية‎ 


نصفان: ف خوف. ون رجاء؛ كم الإيمان» لأنه شاهد ما آمن به 


وكلاهما متعلقهما عدم: فإذا 3 قصار صاحب عل" 


العلم حصل الوجود وزال العدم وأزال العلم 


أ.د/ فيصل عون 


سا 


موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


(۱) التهانوى: كشاف اصطلاحات الغنون: جداء ص497: دار قهرمان للنشر والتوزيع» استأنبول؛ سنة ؛ ۸۰ اه. 11/44م. 
(؟) الجرجانى: التعريفات» ص۰۱۲۱ تحقيق محمد بن عبد الكريم القاضى؛ دار الكتاب الصری. القاهرة, 
۱ م» وراجع كذلك الشیخ الدكتور فؤاد حرام: معجم الصطلحات الصوفية؛ ج؟: ص؛4؛ مكتبة لبنان 
ناشرون؛ بیروت؛ سنة ۱۳۹۲ه. 
(۲) ابن قدامة المقدسى: مختصر منهاج القاصدین؛ المكتب الإسلامى: بيروت» سنة ۱۳۹6ه. 
(4) الفزالی: إحياء علوم الدین؛ ۰۱۲۳ ص۲۳۰۸ طبعة دار الشعب؛ القاهرة. 
)١(‏ راجم الغزالى: منهاج المارفين» ص85: من جملة رسائل الغزالى التصور العوالی"» جداء مكتبة الجندى: (د. 
() آبو نعيم الأصفهائى: حلية الأولياء: الجلد الرابع» ص۰۲۹ المكتبة السلفية» (د.ت). 
(۷) ابن عربى: الفتوحات المكية؛ السفر الاول. ج؟؛ ص۰۱3۸ تحقيق دكتور عثمان يحيى» البيئة المصرية العامة 
للكتاب: ۶۵۱۳۹۲ ۱۹۷۲ 
(۸) الرجع السایق. ص۸٤‏ 
)٩(‏ الرجع السابق. السفر الأول؛ ج:۲» ص۱:۷. 
(۱۰) آبو القاسم عبد الكريم القشيرى: الرسالة القشيرية هل 4۳۱ کتبة محمد على صبیح. 
(۱۱) عبد القادر الجیلانی: النتية لطالبی طریق الحق ,انس ۱ البابى الحلبی؛ مصر سنة ۱۲۸۸ وراجع 
الحاسبی: الرعاية لحقوق الله عز وجل. 
(۱۲) ابن عربى: رسالة روح القدس. نقلاً عن موسو غ سك توف لاسلامی للدكتور رفيق العجم» ص۲۸۷٠‏ 
مکتبة لبنان ناشرون. الطبعة الأولی» سنة 1۹۹۹م 


(۱۳) ابن قیم الجوزیة: مدارج السالمکین؛ ج۰۲ م۰۳۷۹ تحقيق د. عبد الحمید مدکور» دار الكتب الصرية» 
القامرة 

(14) ابو نصر السراج الطوسی: اللمع. ص۲٩۰‏ 
للخل 

(۱۵) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف» ص:۰۱۱۷۰۱۱ تحقيق محمود أمين» مكتبة الكليات الأزهرية؛ ط۰۱ 
ستة ۱۳۸۹م 1535م 

(17) آبو حامد الفزالی: إحياء علوم الدين؛ کتاب الخوف والرجاء» ص۲۳۹۲: الجزء ۰۱۲ طبعة دار الشعب. 


تم 


د. عبد الحلیم محمود؛ دار الکتب الحديثة بمصرء ۱۳۸۰هت 


(۱۷) آبو بكر عبد الله بن شاهاور الرازی: کتاب منارات السائرين ومقامات الطاثرین؛ ص۰۳۸۲ تحقیق سعید عبد 
الفتاح» دار سعاد الصباح» القاهرة» ط۱» سنة ۹۹۳ام. 

(۱۸) ابن قیم الجوزية: مدارج السالکین: ج۰۲ ص۳۱1. وراجع الرسالة القشيرية؛ ص1۲. وكذلك عبد لقادر بن عبد 
الله السهروردی: عوارف العارف؛ ص4۹۹ دار الکتاب العریی: بيروت» (د.ت). 

(15) راجع الرسالة القشيرية؛ ص77.17؛ وكشاف اصطلاحات الفتون للتهانوى. ص55 ؛ وراجع كذلك عبد الله بن 
أسد الیاشعی: نشر المحاسن الغالية فى فضل مثأي الصوفية أصحاب القامات العالية ؛ ص۳۲۲ على هامش الجزء 
الأول من جامع كرامات الأولياء للنبهانی» دار صادر بيرود (. 

(-۲) راجع الغزالى: منهاج المارفين (ضمن كتاب القصور العوالى من رسائل الإمام الغزالى)» ص۰۸۲ الطباعة الغنية 


المتحدة؛ مصرء (دت). 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


(1؟) راجع: ابن قيم الجوزية: مدارج السالكين: جا ص۳۵۰. 

(۲۲) آبو عبد الله الحارث بن اسد الحاسبی: الرعاية لحقوق الله ص١۲۷‏ مراجعة وتقديم د. عبد الحليم محمود؛ طه 
عبد الباقى سرورء دار الكتب الحديثة: القاهرة؛ (دت). 

(۲۳) راجع الفزالی: كتاب الخوف والرجاء: الجزء۰۱۲ ص١٠١۲‏ طبعة دار الشهب. القاهرة: وراج للغزالى: الکشف 
والتبيين فى غرر الخلق أجمعين» ص۰۱۲ على هامش كتاب تبیه المفتربين لعبد الوهاب الشعرانى؛ الطبعة اليمنيةء 
أحمد البابى الحلبى؛ مصر؛ سنة ۱۳۱۰ه 

(۲۶) الحاسبی: الرعاية لحقوق الله ص۳۷۸ 

(۲۵) الرسالة القشيرية. ص۰14 وراجع عبد الله بن سد اليافعى: نشر الحاسن الغالية» ۰۳۲۰۳۲۲ على هامش جام 
کرامات الأولياء نلنبهانی» دار صادر. بيروت» (دبت), 

(۲۳) ابن القیم الجوزية: مدارج السالكين؛ ج۲, ص۳۵۷. 

(۲۷) الفزالی: إحياء علوم الدين» کتاب الخوف والرجاء» الجزء۰۱۲ ص۲۲۰۹. 

۲۸) الرسالة التشیریة: 3۰۵٩‏ وكذلك» ص1۲ 

(۲۹) راجع النزالی؛ كتاب الخوف والرجاء. الجزء۰۱۲ صي1 ۲۳4 

(۳۰) المرجع انسابق» ص-۰۲۲۱ وراجح للفزالی کذلنا الأزيكين فى اصول اندین. ص۰۱۵۲ لجنة إحياء التراث الدربی؛ 
دار الآفاق الحديثةء ط۰۲ بيروت» سنة 4۰۰ ۱ 


(۳۱) جمال الدين مقداد بن عبد الله السیوری الحلی: َو الجلالية فى شرح القصول النصيرية؛ ۰۱۱۲ تحقيق على 
حاجى آبادی, عباس جلال نيا؛ مشهد الأمبتّاية رة القسطة؛ مجمم البحوث الإسلامية؛ طهران ۲۱۱ اه 
ام 

(۲) الفزالی: کتاب الخوف والرجاء» ص۰۲۳۲۷ ج1١‏ 

(۳۳) راجع ترجمته فى کشف الحجوب لاهجویری, وفی الرسالة القشيرية » س۷٠‏ 

(74) الرسالة القشيرية؛ ص۱۳۲ 

(۳۵) راجع بانتفصیل القاشانی: لطائف الاعلام فى |شارات اهل الإلبام؛ ۰1۸۲ تحقیق سید عبد الفتاح» دار الكتب 
المصرية؛ القاهرة, 4۱٩‏ اه ۱۹۹1م. 

(13) أبو نصر السراج انطوسی: اللمع؛ م۲۹۱٩۰‏ تحقیق عبد الحلیم محمود: طه عبد الباقى سرور؛ دار الكتب 
الحديثة؛ القاهرة؛ سنة ١١۹٠م‏ وراجع د. السيد محمد عقيل الهدلی: الاخلاق عند الصوفية» س۰۱۸۱ دار 
الحديث؛ القاهرة: طلا ۱٤اه‏ ۱۹۹۲م. 

(۲۷) راجع: قاسم غنى؛ تاريخ التصوف فى الاسلام» ۰۵۰۱ وما بعدها؛ ترجمة صادق نشات» النهضة الصریة, 
القاهرةء سنة ۱۹۷۳م. 


(۸) صدر الدين الشیرازی: تفسير القرآن: ص۰۲۰4 ج٠٠‏ تصحیح محمد ضوا جوی, نقلاً عن سمیج دغيم: موسوعة 
مصطلحات صدر الدین؛ ص4 4؛؛ مكتبة لبنان ناشرون؛ طا سنة ۲٠٠‏ م. 

(۲ راجع ابن القیم الجوزية: مدارج السالکین؛ ج۲ ؛ ص: :۳ 

(۶۰) الغزالی: إحياء علوم الدین» کتاب الخوف والرجاء: ص۰۲۳۱۳ والحدیث رواه الترمذى وا 
على تباين مواقفهم منه. 

(41) المرجع السابق» ص۲۷۲» وراجع فى هذا أيضاً كتاب الخوف والرجاء للغزالى: القسم الخاص بالرجاء: حيث آورد 


النسائى وابن ماجه والنووى 


5 موسوعة التصوف الإسلامى س 


آیات وأحاديث كثيرة» تؤكد مقام الرجاء وترفع من شأنه ومن شأن الراجين. 
(41) راجع الفزالی: الخوف والرجاء؛ ۰۱۳ ص۲۳:۲. 
(4۳) الحدیث برواية مسلم» وراجع ابن قیم الجوزية: مدارج السالكين: ۰۲ ص۳1. 
(44) الرسالة القشي 
(40) المرجع السابق» ص141۲ . 
(45) ابن عريى: الفتوحات المكية» جا ص147: تقديم محمد عبد الرحمن المرعشلى» دار إحياء التراث العربى» 


بیروت؛ طااء سنة ۱۶۱۸ه- ۱۹۹۸م: 


يذ ص1۳ 


المجلس الأعلى للشئور 


الإسلامية سے 


الزفد 


فى اللفة: ود ومد 


الزهد 


وزهدا: اعرض عن الث 
إليه؛ والزاهد فى الشيء: الراغب 
عنه» الراضى منه بالزهيد 

وفى التنزيل العزیز: ‏ وَعَرَوهُ كم 


مس دَرَِمَ منود وَكَانُوأ فيه يِن 


يء؛ وترك الميل 


آلژهدیرت @ 4 (یوسف: ۲۰) فقد وصقاخ 
الآية بائعى یوسف #۵ بالزهد. فيه طميا 
قیما هو أحب عندهم من یوسف اهلها ورغ 
فى العوض. 

وقد جرت العادة بتخصيص اسم 
الزهد بمن يزهد فى الدنیا ”2 

وفى الاصطلاح: أنواع ودرجسات» 


ظاهر وب‌اطن» فرض ونفل؛ قرب 


وضرورة وخشية؛ والزاهدون عوام 
وخواص» وقد عبر عنه الفا 
سا عبرعنه أهل الحديث والفقهاء 


والصوفية؛ فابن سينا ت۲۸٤ه_‏ ذ 
الاشارات والتتبیهات يضرق بين الزاهد 
والعابد والعارف» وي رهد العامة 


فية؛ حيث يقول: المعرض 
عن متاع الدنيا وطيباتها ي باسم 
الزاهد» والمواظب على فعل العبادات 


من القيام والصيام ونحوهما يخص 


ورُهد ال 


باسم العارف؛ وقد يتركب بعض هذه 
مع بمسض, والزهد عند غير العارف 
تمهاملة ماء كانه يشترى بمتاع الدنيا 
متلاع الاخرة» وعند العارف تنزه ما 
سا ینشغل سره عن الحسق؛ وتکبر 
على کل شيء غير الحق'". 

وفى اصطلاح أهل الحديث: اتباع 
العلم. والقيام بأحكام الشرع؛ وأخذ 
انشيء من وجهه؛ ووضعه فى حقه!". 


وهو فرض الزهد» وه و الزهد 


الظاهر. 

وعبرعنهالإمام ابن تيمية 
۷۲۸ه بانه ترك الرغبة فيما لا ينفح 
ن الآخرة وقسمه تقسيمه إلى باطن 


وظاهر؛ ووسسع دائرته المشروعة, 
فجمل متعلقه المحرمات والمكرومات 


Ai 


والباحات التى لاي 
طاعة الله تعالی. 
فقد قال: الزهد المشروع: ترك 


كل شيء لا ينتفع فى الدار الآخرة» 


وثقة ال12 عند اللّه؛ ...... فهذا 
صفة القلب» وأما فى الظاهر فترلد 
الفضول التى لا یستعان بها على طاعة 


الله تعالى من مطعم» وملبس» ومال: 


وغيرذلك”*؛ وقد ريطه بالأمر 
والتهسى» وربط الرغبة بالشرع وقد 
قصد بذلك تمييز الزهد الشرعى 
المحمود يره» والرغبة الشرعية 
عن يوك 


الزفد فى اصطلاح الصو 
اصطلح السادة الصوفية على وضع 


لفظسة الزمد فى بض الدنيا 
والإعراض عنها". 

وقد عبّروا عن هذا العنی بعبارات 
- 5 و وه صطلحات مت 4 


وذكروا إشارات شتى تمبرعن مقام 
زهدهم؛ وذلك نظرًا لتفاوت مقاماتهم» 


وتتوع أحوالبم وآذواقهم ومواجیدهم: 


ولاختلاف حاجاتهم مع ال 
معارفهم» فنطق كل عن وقته؛ وأشار 
إلى زهده ب حالة وشاهده» أو 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ال تترفسى» 


والأذواق تتضوع؛ والحاجات تختلف» 


ب حاجته: والا. 


فلابد من اختلاف العبارات وتعدد 
الاشارات. 

وقد جرت عادتهم بذلك» مما يعد 
دليلاً على سلامة أذواقهم المتفاوتة 
وآحوالیم المترقية. 

قال أبو محمد ژویم بن أحمد 
ت۲۰۳ه-: لا یزال الصوفية بخيرما 
تنافرواء فان اصطلحوا هلکوا ". 

فمن الزهاد الأوائل وم شایخ 


1 رفية مَنْ نظر إلى بعض اقسام 
اعد فاشار إلى ما كان منه غالبا 
على تسه وحسب حاله» ومنهم من 
نظر إلى من یخاطبه؛ فخاطبه يما 


يناسبه؛ ومنهم من زهد اف 
عن الشغل؛ وجمل همه فى طاعة الله 
ونکره: ومن زهد لخفة الظهر 
وسرعة المرور على ال 
أصحاب الأثقال للسؤالء ومن زهد 


خومًا من النار ورغبة فى الجنة وشوقا 


اغ القاس 


اط اذا خیس 


وقد جاءت أكثر عباراتهم تشير 
إلى الزهد الباطنى؛ الذى هو مقام من 
قاعات سلوكهم ولو بوجه 


41د 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الوجوه؛ وأكثرها متقارب المعنى. 


ومن عبارات الأثمة والمشايخ ف 
معتى الزهد: 

قال أويس القرنی ت۲۷ه- : الزهد: 
ترك الطلب للمضمون - أى الرزق -. 

وقال الحسن البصرىت١٠اه:‏ 
الزاهد الذى إذا رأى أحدًا قال: هذا 
أفضل منى. 

اذا إشسارة إلى اقتران الزه 

بالتواضع» وإلى نفى الجاه والعجب 

وسئل الإمام الزهرى ت:۲ اه عن 


الزهد: فقال: مالا يغلب الحراط 


ص بره ولا یعنع الحلال ث 2 
بمعنى الصبر عن الحرام؛ والث 
على الحلال. 


وقال مالك بن دينار ت۱۲۱ه: إن 
الزهد بعد المقدرة: قيل له: أنت زاهد؟ 
قال: كيف أكون أنا زاهدا» ولسي 
ا الزاهد 
عبد العزيزء أتته الدنيا فتركها. 

وقال وهيب بن الورد الکی 

أن لا 

تأسی على ما فاتك منهاء ولا تقرح بما 
أتاك منها. 

وقسال سسفیان الثسورى ۱۱۱ 


جبة و اءء | 


ت167هم: الزهد فى السدنیا 


قصر الأملء ليس بأكل القليظ: ولا 
لبس العبا- وه امع لج 


وقال عبسد الله يسن المبارك 
ت۱۸۱ه: الثقة بالله تعالى مع حب , * 


الققر. 

وقال الفضیل بن عیاض ت۱۸۷ه: 
الرضا عن الله تعالی. 

وقال ابو سسلیمان السدارانی 
۲۱۵2ه: الز نا:ترك جك | 
بشيء يشغلك عن الله تعالی. 

وقال بشر الحافى ۵۲۲۷ 
الزهد فى الدنيا: هو الزهد فى الناس. 


وه [شاره إلى الزهد فى الجاه 
خاصة. 

وة ال الإمام أحمد بن حتنبل 
ت41اه: قصر الأمل؛ واليأس مما 
فى أيدى الناس. 

وسئل سرى السقطى ت١10هم‏ 
عن الزاهد؛ فقال: أن يخلو قلبه مما 


خلت منه یداه . 
وسئل حم دون القصار ت۲۷۱ ها 
عن الزهد» فقال: الزهد عندی أن لا 


تکون بما فى يدك أسكن قابا منك 


ان سيدك. 


۳۲ - 


وقال عمروبن عثمان !ال 


ت۲۹۱ ه: رأس الزهد وأصله ف 


القلوب: احتقار الدنیا واستصفغارها: 
والتظر إليها بعين القلة 

وقال أبو العباس أحمد بن مسروق 
ت1517ه: الزاهد الذى لا يملكه مع 
الله سیب 


وقال الجنيد ت7517ه: الزهد: خلو 
الأيدى من الأملاك والقلوب من التتبع 
(الطلب). 

وقال رويم بسن آحمد ت۲۰۳هب: 
ترك حظوظ النقس من جميع ما فى 
الدنيا 

وقال عبد الله بن الجلاء ت۳۰1؟ 
من استوى عنده المدح والذم فهو زاهد. 

وسئل محمد بن الفضل البلخى 
ت۲۱۹ه عن الزهد؛ فقال: النظر إلى 
الدنيا بعين النقص, والإعراض عنها 
3 زا وتظرفٌا» هم ن است ن‌مسن 
الدنيا شيئا فقد نبه على قدرها. 

وقال أبو بكر الشبلى ت74اهم: 
تحوبل القلب من الأشسياء إلى رب 


وقال آبو محمد جعفر بن محمد 


الخلدى ت۸٤٣‏ ه: من آراد أن يزهد 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سس 
فليزهد أولاً فى الرياسةء شم ليزهد 
فى قدر نصيب نفسه ومراداتها 

وقال الإمام البروى ت١/أه:‏ 
إسقاط الرغبة عن الشيء بالكلية”" 

والجامع من الأقاويل الذکورة؛ 
الكامل ف ه» وان لم يكن فيه 
تفصيل- حسب رأى الإمام الفزالی 
ات500ه فى الإحياء- ما قاله آبو 

ليمان الدارانى: ترك کل شيء 
يشغلك عن الله تعالی" 
مشروعية الزهد: 

كان الزهد هو السمة العامة 
لاسمین فى القرون الأولى» وقد 
تق قتی أسمى صوره فى عصر النبى 
# وصحبه الکرام وتابعیهم؛ فقد 

ان رسولنا 4# الشل الأعلى والقدوة 
الح‌ستة للزهسد؛ وتبسه باحسسان 
أصحابه الکرام رضی الله عسنهم» 
وقد ظل الزهد السمة الغالبة 
التابعين وتابعیهم حتى امتزج بالجوع 
والفقر والعبادة والت‌صوف؛ فصار 


فى عصر 


للزهاد عدة آسماء» ي سمون بالشام 
الجوعية: وبالبصرة الفقرية» 
بخراسان المغارية؛ وی سمون أيضا 


ال صوفية والفقراء: ثماندمج فى 


۳۳ 


الجلس الأعلى نلشئون الإسلامية 
التصوف» وسمى الزهاد بالصوفية 
نسبةإلى الصوف؛ لأنه غالب 


والزهد الإسلامى يستند إلى الأمر 
والنهى الشرعيين؛ وينطلق من هدى 
الشرع؛ فقد هدى القرآن الكريم فى 
آيات كثيرة: ودعا النبى 4 فى 
أحاديث متعددة إلى الزهد فى الدنيا 
والترغيب فى الآخرة؛ وذلك بالحشف 
عن حقيقة الدنيا؛ وبيان أنها دار 
ابتلاء واختبارء وأنها ظل زائل لا قيمة 
له وأن متعها سريعة السزوال» وما 
عليها إنما هو زينة وتفاخرء والتصنایر 
من الانغماس فیها؛ والوعيد علييئ, 
إيثارهاء مع القارنة بينها وبين اندار 
الآخرة» والتنبيه إلى أن الآخرة هی دار 
القرارء وأنها خير وابقی. 


أولاً القرآن الكريم: 


اشتمل القرآن الكريم على آيات 
كير نزهد الا اس فى انيه 
وتصرفهم عنهاء وترغبهم فى الآخرة» 
ومن دلك: 


نلک ین الم 


یل الاس رالات 


خر ات وطرت املا هم فدزورت علي 
ا تا يلا ابا فِا حَصِيدًا گن لم 
تفت پالاني * ديك فصل الات بقزر 
رون 4 (یونس:؛۲). 

فى الآية: مشل ضریه الله تعالى مسن 
یفتربالدنیا ويتمسك بها. ويعرض عن 
الآخرة؛ شبه فيه حال الدنيا من 
الزوال والفناء مع زخرفها وزينتها 
بحال النبات حين عظم الانتفاع به 


جاءه أمسر الله وأصابته آفة؛ فصارت 
الزروع هالكة كانها ما حصلت, 
كفت الحسرة والألم لأهلها. 

المفتر بالدنيا 
تمس بها. عندما تعظم رغبته فيها يأتيه 


وكذلك عاقبة 
الموت» وتفوته لذات الدنيا وطیباتها؛ 
فيعظم حزنه وتشتد حسرته عليهاء وهو 
معنى قوله تمالی:2 سی إا روا با 
أَحَذَْهُم بع لا هم لمتلشون ) (الأنمام:ة؛)؛ 
أي خاسرون للدنيا بعد أن أنفقوا فيها 
أعمارهم» وخاسرون للآخرة. 
ولا حدر البارى - تعسالى - 
الغافلين من الیل إلى الدنيا والاغترار 
بهسا ونفرهم من الانفماس فيها عقب 
ذلك فى الآية التى بعدها بالترغيب فى 
الدار الآخرة؛ فقال تمالى: ( وَآلَهُ يَدَعُوَأ 


۳ 


ال دا لالم ری من یل معراطر 
تقو (یسونس:۲۵) لبيان أن الله 


تمالى لا يدعوإلى جمعالدنياء بل 


يدعو إلى الطاعة المؤدية إلى دار 
السلام. 
وقوله تعالی: وآضرت هم لاتوت 


مُفعَوِرًا وچ لمال ولون زيتة لحيو 


ی آلصّلِحَتُ خر عد یلق توب 


عیام » (الکهف: 40 ۰645 فى الآية 
الأولی مثل ضریه الله تعالی للمفترین 
بالدنیا الفترین بأموالهم وجاههم ينبة 1 
حقارة الدنیا وزوالبا, قمع ظهورها فى 
غاية الحسن والنضارة تأخذ فى الانحطاط 
إلى أن تنتهی إلى الفناء» وما كان كذلك 
لا يبتهج به العاقل ولا يغتر. 

وفى الآية الثانية: المال والبنون زينة 
الحياة الدنیا , وما كان ڪذلك فهو غرور 
يمر ولا يبقى كالبشيم حين تذروه الریاح 

يقول الإمام الفخضر الرازى 
تاه في تفسيره الکبیر فى 
تفسير الآية الذکورة: 
ين تمالى أن الدنيا سريعة 


موسوعة الت 
الانقراض والانقضای مشرفة على 
الزوال والبسوار والفناء؛ بسن تعالى أن 
امال والبنين زينة الحياة الدنيا 


إفالإسلامى | سس 


والمقصود إدخال هذا الجزء تحست 
الکل...: و ما كان كذلك فإنه 
يقبح بالعاقل أن يفتخر به أو يفرح 
أو يقيم له فى نظره وزناً. 

وقوله تعالى: ( وَل 
وبا خی نا 4 (الكهف:11): 


- آي- یبقی ما كان من زاد الآخرة 
وهو الطاعات» فإن خیرات الدنیا 
ملقضیة» وخيرات الآخرة باقية» والباقى 
خير من المنقضى. 

خر ند رَبك توب وكير نا » 
(الکهف: 4۱) آي- افضل ثوابا وافضل 
أملا من ذى المال والبنین دون عمل صالح. 

وقوله تعالی: من كان بر ال جلا 
له فیا ما 
يلها مدموا حورا و ومن أزلد لاجر 
وس ها سيا وهو ُن كوك كان سم 
تمْكُورًا 4 (الإسراء: )۱٩ -١8‏ «العاجلة»: 


الدار العاجلة» وهی الدنيا. 
«عجلنا له فيها ما نشاء» لم نعطه 
نها الا ما تشاء. 


۳۵ 


نيها وت 
لا يحصل الا لمن نريد: فكثير مسن 
الناس يعرضون عن الآخرة ويطلبون 
الدنيا ولا يحصل لهم الفوز بها: بل 
يحرمون من الدنيا ومن الآخرة 


وقی ذلك زجر عظيم للمفترین 


بانه رب فاتتهم الدنيا وضانتهم 
الآخرة؛ وکانوا مسن الأخسرين 
أعمالا. 


المجلس الأعلى لنشئون الإسلامي 


«ومن اراد الآخرة وسفى بل 


مسعيها»: آراد الآخرة؛ وعمل لبا عملوا 
من الطاعات. 
ويظهر فى الآية تقييد العمل بإرادة 


اي شواب الاخرة. إشارة إلى 


الآخرة؛ 
أن حصول هذه الإرادة وهمذه النية 
شرط فى الانتفاع بذلك العمل؛ فان 
لم تحصل هذه الإرادة یک ون العمل 
مردودا لا يوصل إلى تواب الآخرة. 

«وسعى لبا سعیها»: قيد آخر 
يظهر فى الآيةء وهو اشتراط أن 
يكون العمسل من أعمال الآخرة مسن 
الطاعات وأنواع العبادات المشروعة: 
فإن كثيرا من الناس يتقربون إلى الله 


تعالى بأعمال باطلة مردودة؛ لأنها 


ول ان منت 


أي- ان عملهم مقب لأ أو 


ؤت ينها زنا لد ی الاجر بن تبس 4 
(الشوری:۰)۲۰ فى الآية مقارنة بين من 
راد الآخرة وعمل لبا عملها ومن آراد 
الدنیا وعمل لا عملها من وجوه: 


زمري د شواب الآخرة مقدم فى 


کر على سن يريد منافع الدنیا؛ 


7 يها على فضله؛ ومريد حرث الآخرة 


نعطه حرشه ونزد له فى حرثشه: أما 
مريد حرث الدنيا فنعطه بعض حرثه» 
فقوله تمالى: «نؤته منیا » ومن 
للتبمیض ؛ أى بعض حرث السدنياء ولا 
نؤتيه كل ما يريد. 

والآية نصت على أن مريد حرث 
الدنيا لا نصيب له فى الآخرة؛ أما 
مريد حرث الآخرة فالآية سكتت عن 
نصيبه فى الدنيا نفيًا أو إثبائاء تنبيًا 
على أن الأصسل والمقصود لذاته هو 
الآخرة؛ أما الدنيا وهی دار ابتلاء فلا 


= 


قيمة لوجودها مع الأصلء ولا وجه 
لاقتران ذكرها بذكره. 

شم إن الآية عبرت عن منافع الدنيا 
وعن منافع الآخرة بالحرث؛ وهولا 
شقة» والعاقل 
يصرف جهده إلى ما هو أنفع؛ وهو 

رث الخ 


يأتى إلا بعد جهد وه 


ة» فإنه یزداد» أما حرث 
الدنيا فإنه ينقص ویغنی» ون 
الآيات المذكورة كثير 
ثانيا: هدى النبى 3# وأصحابه فى 
التزهيد فى الدنيا: 
دعا النبى قف إلى الزمد فل 
الدنياء والتقلیل من شأنها » والترغيب 
فى الآخرة فى أحاديث كثيرة جاء 
فيها ذم النبى # عبد الدينار 
والدرهم» وتخوفه على آمته من زهرة 
الدنياء وبیان قدر الدنيا بأنهالا 
تساوى موضع سوط فى الجنة؛ وأنها 
أهون على الله تصالی من جدى معیسب 
ميت؛ ونظائر دنك" 
وقد ضرب اللسی 2# وأصحابه 
أمثلة رائعة تطبيق ا لتعاليم الشرع 
بالإعراض عن زهرة الدنيا وابتفاء 
الآخرة فى كل الجوانب الحياتية؛ 
فقد وردت الأخبار التفصيلية فى 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 


وصف معيشة النبى 2# وأ 


ومن ذلك: ما ورد أن النبى يك وجد فى 
> دعا إليه آهل 


حابه» 


دحا من اللبن ذ 
الصفة, وأنه ##خرج من الدنيا ولم 


يشبع مسن الخب 
كان يأتى عليهم الشهر ولا يوقدون 


زالشعيرء وأن أهله 


» وان فراشه 28 كان من أدم 
س الغليظ 


ارا 
وحشوه لیف وأنه كان يلب 
مسن الثيابء وک لك أصحابه 
الگرام 

وقد وردت الأخبار الكثيرة فى 
ر زهد النبى #6 فى كتب السنة 
وغیزها. 
فص لآلزهد وثوابه: 

الزهد فضيلة آمر الله تعالی بهاء 
وهدی إليها رسولنا الكريم 25 وسلفنا 
السصالح رضی الله عنهم؛ وه و رأس 
کل خير وطاعة ؛ ومفتاح الرغبة فى 
الآخرة؛ قال سفيان الشورى والفضيل 
ابن عیاض: جمل الشر كله فس بيت 
وجعل مفتاحه الرغية فى الدنياء 
وجمل الخی ر كله فى بيت وجعل 
مفتاحه الزهد فى الدنيا”" . 

وقد قيل: من سمى باسم الزهد 
فى الدنياء فقد سمى بالف اسم 


- ۳۷ - 


— , الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

محمود» ومن باسم الرغ 

الدنيا فقد سمى بألف اسم مذموم*. 
والزاهد حبيب الله تعالى اأن 

الراغب 

تعالی» وعلى لسان المشايخ: إذا أردت 

أن يحبك الله غازه 


فى الدنيا متصرض 
فى الننياء 


فالزهد سبب محبة الله: ويه ي 


الزاهد حبيب الله وقد روی أنه كان 
يقال: الورع يبلغ بالعبد إلى الزهد فى 
الدنياء والزهد يبلغ به إلى حب الله 
تعالى. 

وسثل أبو محمد عبد الله بين 
محمد المرتعش النيسابورى ۲۸۵ ها 
بماذا ينال العبدٌ حب الله تمالى5 فعا 
ببفض ما أبفض الله وهى ال دنیا 
والنفس*٩‏ 

والزاهد یعطیه الله فوق ما يريد» 
وتحصل له الآخرة؛ وتخدمه الدنیا. 

قال أبو عثمان الحیری ت۲۹۸ه_ 
إن الله يعطى الزاهد فوق ما يريدء 
ويعطى الراغب دون ما يريد”". 

وقال الإمام عبد القادر الجیلانی 
ات411ه فى فتوح الغيب: وإذا اطمت 
طلبسك دار 


الله بزهدك فى ال ده 


الآخرة نت من خواص الله عزو 


وأهل طاعته ومحبته؛ و للت لك 
الآخرة وهی الجنة وجوار الله عر وجل 
وخدمتك الدنيا فياتيك قسمك الذى 


در له منها ...وان اشتفلت بالدنيا 


وآعرضست عن الآخرة غضب الرب 


الزهد والطاعة ومقامات اليقين: 
الزهد أساس العبادة والطاعة,» 

قبه ی ستعان على العبادة والطاعة 

وبكبلاق الایسان كلها؛ ولذلك جرى 


على لسان ال شايغ القول بأن من لم 


بكم أساسه فى الزهد لم يصح 


منه شيء مما بعده. 

وبهذا أشار الأئمة والمشايخ» فقد 
نقلوا عن أبى واقد الليشى ت184ه أنه 
قال: «تابعنا الأعمال فلم نجد شيئا 
أبلغ فى طلب الآخرة من الزهد فى 
الدنيا » وأنه قال: ما وجدنا شيئا أعون 
على أخلاق الإيمان من الزهادة. 

وقال عبد الله بن البارك: ما رأيت 
شيئا يقوى به على العبادة مثل الجوع 
والزهادة. 


وكان بشر بن الحارث يقول: لا 


تحسن التقوى إلا بزهد: وسئل 
معروف الكرخى ت: ٠‏ اه عن 
الطائعين بأى شيء قدروا على 
الطاعة5 فة 
قلویهم ۳ 
ونقل آبو طالب الکی ت۲۸ 
ضهم: ليس عمل من أعمال الب 
يجمع الطاعات كلها إلا الزفد فى 
الدنيا"". 


ال: بإخراج الدنيا مسن 


والزهد عند الصوفية مم 


من مقا 


ات اليقين؛ وهو أساس 
الأحوال والمقامات؛ وهو أول قدم 
القامسدين إلى اللّه؛ وص 
بمقامات السالكين وأحوالبم وأخلاق 
الإيمان كلهاء فهو يقتضى بعضهاء 
تضيه؛ وهو حال ليعضهاء 


لته وثيقية 


ویخضها ی 
ویسضها حال له؛ وه و شرط لبعضها 
وبعضها شرط له وهو ركن فى 


ا وبعضها وجه له؛ وبالجملة 
فهسو كمال مراتب السلوك؛ وب 
تتحقق سائر المقامات. 

قال السهروردى ۱1۳۲ 


القامات كلها بعد توبته يستدركه 


بزهده فى الدنيا””. 


موسوعة التصوف الاسالامی 
الزهد والقناعة: 
القناعة فى اللغة: الرضا 
بالقسلم» يقال: قیع نَع وقّناعة: رضی 
بما أعطى. 
وفی اصطلاح الصوفية قال الإمام 
آبو عبد الله بن خفيف تالااه: ترك 
الت شوف إلى المفققودء والاسستفناء 


بالوجود» وقيل:ال إن عنند عدم 
المألوفات””. 


الجاع ة: الرضا ب 
ارهد : الاقتصار على الزهید ؛ وهما 
یتقارتان؛ لكن القناعة تقال اعتبارا 


ا دون الڪ 


برضا النفس» والزهد يقال اعتبارًا 


بالتناول لحظ النفس؛ بل إن القناعة 
طرف من الزهد وأساس له؛ فانه لا 
يصح الزهد إلا لمن أعرض عن الدنيا 
وقنع متها بالكفاف: وعلى لسان 
أول باب الزهد» 
تنبيهًا على أن العبد یحتاج اولا إلى 


ن بالقناعة لیسهل 


الصوفية: القنا 


قمع سه والتد 


له الزهد. 


بل يشير به 


م إلى أن القناعة 


وجه للزهد؛ فقد روى عن الفضيل بن 


ا 


ا ا ق ا 
السدنیا؟ 2 
الفنی۳۳ 
الزهد والورع: 
السورع 
عن الحارم؛ والرجل السورع: التة 


ال: هسو القناعة: و 


ى اللفة: ار والتوقى 


وتحرج على تعظيم”” 

وللسادة الصوفية إشارات ك 
الورع تبدأ من ترك الشبهات إلى ترك 
الفضول إلى التسورع ن أن يتشتت 
القلب من الله طرفة عين 

والصلة بسين الورع والزهد وثيقة 
على صا جاء فسى إشسارات | 
الصوفية؛ فالورع أول الزهد : وضرف 
منه؛ وهو يقتضى الزهد : ويوصل 
إليه؛ ققد قال أبو سلیمان السدارانی 
الورع أول الزهد» كما أن القناعة 
طرف من الرضاء وقال أبونصر 
السراج الطوسى ت ۳۷۸ ه: السورع 


السادة 


ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية س 


يقتضى الزهد ؛ وقال أبو زكريا يحيى 
بسن معاذ الرازي ت۲۵۸ه: كيف 
يكون زاهدًا من لا ورع له! تورع عما 
ليس لك ثم ازهد فيما لك. 

بل فى إشاراتهم ما يفيد أن الورع 
وجه للزهد» فتد جاء عن بعضهم أن 


الزهد: تسرك ما لا يعنى من الأث 
كلها؛ واستعمال ما یعنی*۳. 

وفى بعض إشاراتهم: الزهد أعظم 
بيث إن الزه.د 


ن الورع؛ وذلك من 


قطع الکل, والورع اتقاء؛ وضی 
جكضها: أقصى مقام الورع آدنی مقام 


#حن الزهد ؛ وفی کلام بعضهم: الورع 
مكحل من الزهد من وجه والزهد 
آکمل من وجه؛ وعند بعضهم الورع 
1 قام الزهد للعامة وأول متام 
الزهد للمرید ۳ 
الزهد والتواضع: 
التواضع فى اللفة: التسذلل 

والتخاشع. وفى اصسطلاح الصوفية: 
قال الجنيد: هو خفض الجناح وكسر 
(لين) الجانب. 

ونلسادة ال صوفية إشارات إلى 
التواضع من حيثيات متنوعة: 

فقد قال رويم: التواضع تذلل 


ffe 


القلوب لعلام الفيوب: ونقل عن 
الفضیل بن عياض أنه قال: أن تخضع 
للحق وتتقاد له؛ وتقبل الحق من كل 
من تسمعة”. 

وللزمد صلة قوية بالتواضع: 
ولشايخ الصوفية إشارات تدل على آنه 
أساس الزهد أو أنه وجهله؛ أوقرين: 
أوأنه قسم منهء أو أنه سلوك للزاهد» 
فقسد روى عن بعضهم أنه قال: الزاهد 
بفيرتواضع كال شجرة التى لا تتمر. 
وروی عن الحسن البسصری أنه قال: 
الزاهد هو الذى إذا رأى آحدا قال هذا 


أفضل منى. وقد علق عليه الإمام آبو 


طالب ال قائلا: فذهب إلى أن 
الزهد هو التواضع:؛ واشار الإمام 
الفزالى بأن هذا تواضع ونفى الجاه 


والعجب: وهو بعض أقسام الزهد”" 
الزهد والجود والسخاء: 
الجود فى اللفة: السخاء 
والبذل» وكل واحد مسن الجود 
والسخاء يستعمل فى موضع الآخر. 
والجود صفة وخلق» والسخاء 
غريزة؛ بدليل أنهم صاغوا الفاعل من 
السخاء والشح علم بناء الافسال 


الغريزية فقالوا: سخي وشحیح» و 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
الجود والبخل قالوا: جواد وياخل" 

وفى اصطلاح ال صوفیة: قال 
الإمام القشيرى: حقيقة الجود: أن لا 
يصعب عليه البذل. 

والسادة الصوفية يستعملون الجود 
فى معنى السخاء؛ والسخاء فى معضی 
الجودء إلا أن السخاء عندهم فى 
مرتبة أولى فوقها الجود» وفوق الجود 
الإيثار 20 

وبين الزهد والجود والسخاء صلة 
قویة؛ فضلامة الزهد السخاء بالموجود» 
والزید وجه للجود والسخاء» وذلك 


تن خیث ان إتفاق ال مال هو الاعراض 


٣‏ السعادة المحبوية إلى النفس 
الممنمى بالزهد 
شم إن الزاهد لا يصح زهده إلا إذا 


أخرج ما كان موجودا عنده مع خلوٌ 
قلبه منه» فلا يصحالزهد فيه مع 
تبقيته للنفسء فان تبقيته دليل الرغبة 
فیسه؛ والرغبة تنافى الزهد » ومن 
أمسك الشيء - وإن أظهر الزهد فيه 
- فلا مقام له فى الزهد. 

والجود أول الزهد ووصف الزاهد؛ 
أشار إلى ذلك المشايخ: 


قال الإمامأيو طالب الکی: لا 


ا 


المجلس الأعلى للشئون الاسلامية 
بن البخيل زاهدا؛ لأن أول انزد 
الجودء وق 


ال: فال سخاء و 


الزاهد, ولا يكين الزاهد الا سخياًء 
والبخل وصف الراغب: ولا یکون 
الخريص الا بخ 


زاهمدا؛ لأن الزهد يدعو إلى إخراج 


یلاً؛ ولا يكون البخي 


الث 


فنفس السخاء زهدء فلذلك ذم 


e» 


لأنه رغبة فى الدنيا 
الزهد والفقر: 
الفقر فى اللغة: الحاجة والعوز. 
وضى اصطلاح الصوفية: حقیقتله: 
أن لا يستفنى إلا بالله» ورسمه: عا 
الأسباب كلها وقد عبر عنه بِعضَّهم 
بانه: اسم للبراءة من اللملكة:؛ وعند 
بعضهم: أن لا تکون لنفسك ولا 


يكون لبا منك شيء» بحيث تكون 


ك ل 
وللسادة الصوفية إشارات متنوعة 
إلى حقيقة الفقرء ونمت الفة 
الصادق» من ذلك: 
مل أبو الحسن الشوری ت۲۹۵ه- 


عن الفقير ال صادق؟ فقال: الذى لا 
يتهم الله تعالى فى الأسباب» ویسکن 
إليه فى کل حال؛ وقال: نعت الفقير 


از ن عند العدم؛ واليذل والایشار 
عند الوجود» وسل أب رويم 
ن حقيقة الفقرء فقال: آخذ الشيء 
من جهته؛ واختيار القليل على الكثير 
الحاجة» وقال: الفقر عدم كل 
موجود ؛ وترك کل عفقود. 
ن الى 


وسثل يوء 
ت٤٠‏ ١ه‏ عن الفقير الصادق فقال: من 
آشروقته؛ فان كان فيه تطلع إلى 
وقت ثان لم يستحق اسم الفقر””. 

وعلى ما ذكرنا من إشارات يظهر 
إرٌقباط الزهد بالفقر واقترانه به» بل 
#قطار مشايخ الصوفية إلى معائقة 
الرهتل للفقر واستناده إليه؛ فقد قال 
السراج الطوسی: الزهد يقت 


ان رواختیاره» وأشار 


ين الرازى 


أبؤ طالب الم إلى أن الفقير الذى لا 
شيء يوجد له يتحقق له مشام من 
الزهد فى المعدوم إذا قام بشرطه؛ وهو 


أن لا يحب وجود الشيء ولا یاسی دا 
فقده؛ أو يكون منتبطًا بعدمه 

ورا بغقره؛ وأن من كان بهذا 
الوصف حسب له جميع ذلك زهداً 
وكان له بأحد هذه السانی ثواب 


الزامدين وان لم يكن للدنيا واجدًا. 


- ا 


وهذا زهد الفقراء ان صادقین» وهو 
التحقق بالفقر. 

وقال: والفقر باب الآخرة واصل 
الزهد والتواضع المحمود””. 


وهو فقر وزيادة» أشار السهروردى 
إلى أن الزهد یجتمع مع الفقرء وأنه 


وزيادة» فقال: فإذا تاب توية 


رحا؛ ثم زهد فى الدنيا حتى لا 


يهستم فى غدائه لمشائه» ولا فى عشائه 


لغدائه؛ ولا يرى الادخارء ولا يك 


له تعلق هم بفدء فقد جمع فى هذا 
الزهد والفقرء والزهد أفضل من 
الفقر» وهو فقر وزيادة 

وأشار بعضهم إلى أنه يتحقق بحب 


الفقر واختیاره. واختیار الفقر هو 


o 
الزهد‎ 


الزهد والصبر والشكر: 
الصبرفی اللغة: التجلد ءوأصله 
الحبس: ؛ يقال: صیّر يصير صبرا: 
تجلد وحبس نفسه عند الجزع؛ ويقال: 
صسَبّر على الأمر: احتمله ولم یجزع؛ 
وصبر عنه: حبس نفسه عنه؛ وصبر 
نقسه حیسها وضبطها. 
وال شکر: الک شف والإظهار 
والزيادةء يقال: کرت الدابة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
را على وزن سمنت تسمن 
ذا ظهر عليها آثر العلف. 
والصیرفی اصطلاح الصو 
عرّفه الإمام ابن قيم الجوزية ت01/اه 
نالجزع 
والتسخط؛ وحبس اللسان عن 


بآأنه: حبس النفس ع 


ال‌شکوی» و. س الجوارح عن 
التشويش» وعبّر عنه الإمام الغزالى: 
بانه ثبات باعسث السدین فى مقاومة 
باعث البوی؛ وأشار إلى أن حقيقته 


وكماله: الصبر عن كل حركة 
مدمُوتمبة؛ وحركة الباطن آولی بالصبر 
#توتقتتل الإمام عبد القادر الجیلانسی 
مس دی الثون المصرى ته؛ 1ه أنه 
قال: التباعسد عن الخالفسات» 
والسكون عند تجرع غصص البلية؛ 


وإظهار الغنى مع حلول الفقر بساحة 


والشكر عندهم: الاعتراف پنسة 
المنعم على وجه الخضوع؛ وعبّر عنه 
الإمام الغزالى بأنه: 

معرفة النعمة من آلنعم» والفرح 
الحاصل بانعامه؛ والقيام بماهو 
مقصود النعم ومحبویه "۳ 
وال صبر والشكر عند ال صوقية 


6۳ 


والشكر حالان: ومقامان متداخلان: 
يقول أبو طالب الکی: 


واعلم أن ال داخز 
الصبرء والصبر جامع للشكر: 
ويقسول: وقد يكون الصبروالشک 
الين وقد يكونان مقامين: ف 
كان مقامه السصبر: أن حال 
الشكر علیه: فهو اف ضل: لآب 
صاحب مقام» ومن كان مقاملسه 
الشكر كان حاله ال صبر اسه 
فحاله مزيد لمقامه؛ فت ار الصبر 
مزیدا للشاكر فى مقامه 9" 
وأمًا عن ارتباط الزهد بهما: فضی 


إشارات الصوفية ما يدل على ذلك: 


حقيقة الزهد؛ فقد سا 

الإمام الزهرى ما الزهد؟ فقال: من لم 
يقلب الحرام 
وروی عن أحمد بن أبسى الحواری 


ت۲۲۰هب أنه قال: قلت لسفيان 


بره؛ ولم يمنع الحلال 


عيينة ت۹۸ اه: ما الزهد فى الدنيا 8 


قال : من إذا آنمم عليه شكر ؛ وإذا 
ابا بر؛ قلت :يا أبا محمد › قد 
آنمم عليه فة » وابتلی فصبر » 


وجل النعمة 


وجلي ي رن زاهدا ٩‏ 
فضرینی بيده ؛ وقال :« اسكت ؛ 
من لم تمنعه النعماء من الشکر ‏ ولا 
البلوى عن الصبر ؛ فذلك الزمر ۳ 


والصبروجه للزهد! وذلك من 


يث إن الصبر النفسى الذى هو 

شتهيات الماببع ومقتضيات البسوی 
إن كان عن فضول العيش سم زهدا 
كيضاده الحرص ۳۲ 


وراس الزهمد؛ فقسد روی عن 
متهم أنه قال: من رضى الدنيا من 
الآخرة حظّا فقد اخطاحظ نفسه, 
والصبر على الدنيا رأس الزهد فیها. 

وطریقه: قال الکی: فمن صبر 
عن الطمع فى الخلق أخرجه الضبر 
ن السورع ف 
الدين آدخله الصبر فى الزهد. 

وحال الزاهدین؛ قال الکی: ومن 
انصبر صون الفقر واخف اژه؛ والصبر 
لس بلاء الله تصالی ضى طوارق 


الفاقات؛ وهذا حال الزافدين 


إلى السورغ» ومن 


الراضين. 


-غع44- 


ورزق الزاهد؛ قال الکی: واعلم 
أن الزهد لا ينقص من الرزق ولکنه 
يزيد فى الصبرویدیم الجوع والفقر 
غي ن هذا رزقاً للزاهد من 
الآخرة*. 
الزهد والرضا: 

الرضا فى اللفة: ضد السخط: 
يقال: رضيّه وبه وعنه وعليه را 
ورضاء ورضوانا: اختاره وقبله. 

وفى اصطلاح الصوفية: 

قال الحاسبی ت۲1۳ه: بن 
القلب تحت مجاری الاحکام» وقال 
ذو النون الم صری: سرور القلب بُمِرٌ 
القضاء؛ وقال الجنيد: ترف الاختيار؟ 


وقال ابن خفيف: سكون القلب إلى 


الله به واختاره ”2 


والصلة بين الزهد والرضا وثيقة؛ 
ففى إشارات السادة الصوفية ما يدل 
على أن الرضا وجه للزهد» أو اصل له 
أو قرين؛ أو أنه حال للزاهد. 

الزهد وجه للرضا؛ روى عن عبد 
الله بين عبد العزيز العمرىت44اه 
والفضيل بن عياض أنهما ذهبا إلى أن 
الزهد: الرضا. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

وقال بعض مشايخ الصوفية: الدنيا 
ما شغل القلب واهتم به؛ فجعلوا الزهد 
ترك الاهتمام وطسرح النفس تحت 
تصريف الأحكام» وهذا هو التفويض 
والرضا؛ ونقل أبو طالب الکی عن 
بعضهم أن الزهد إنما هو ترك التدبير 
والاختیار» والرضا والتسايم لاختياره 
شدة كان أو رخاء. 

ويجمع التوكل والرضاء وقرين 
للرضا. قال المكى: شرف الحسن 
اذى رفض الدنيا على الذى طلبها 
قاخیابها, فوصل بها رحمه وقدم بها 
تنفتننته! لأن مقام الزهد یجمع التوکل 
زارا وأشار إلى أن التوکل یجمع 
المقامين الزهد والرضا؛ استنادًا إلى ما 
جاء فى الأثر: أن الزهد فى الدنيا أن 
تكون بما فى يد اللّه أوثق منك بما 
هى يدك؛ وقال هذا هو التوكل؛ شم 
قال: وأن يكون ثواب المصيبة أرغب 
منك فيها لو آنها بقيت لك » وقال: 
هذا هوالرضا والزهد؛ فقد جمع 
التوكل المقامين معا. 

والرضا حال الزاهد؛ قال أبو 
طالب الکی: والرضا باليسسيرمن 
الأشياء حال من الزهد ۳ 


6۵ 


E‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


الزهد والتوكل: 
التوکل فى اللفة: مشتق 
الوكالة. کل إليه الامر وک لا 
لمه وفوضه الیسه: وک بالله 
وتوؤكل على الله: استسلم ! 
وفى اصطلاح الصوفية: قال 


ذو النون المصرى: ترك تدبير النقس» 
والانضلاع من الحول والقوة؛ وقال 
البروى: كلة الأمر إلى مالکه: 
والتمویل على وکالته ۳ 

وصلة الزهد بالتوحل وثيقة» 
فالزهد يشبه التوکل, وقد عقبد 
ایو طالب الکی فى کتاب ه 9 وت 
القا 


رب مبحثيا ت 
تشبیه التوکل بالزه 
أنّ التوكل لا ينقص من السرزق شيئاء 
ولکنه يزيد فى الفقر ويزيد فى 
الجوع والفاقة؛ فيكون هذا رزق 
المتوكل؛ ورزق الزامد من الآخرة 
على هذا الوصف المخصوص. من 
حرمان نصيب الدنياء وحمایشه عن 
التکاثر منها والتوسع فيه اء فيكون 
التوكل والزهد سبب ذلك؛ فيكون 
ما صرفه عنه من الدنيا زيادة له فى 
الآخرة من الدرجات العلی**, 


ت عنوا 


» قال فيه: اعلم 


وفى إشاراتهم ما يدل على تداخل 


الزمد والتوكل؛ وأن الزمد یحقق 
التوكل: 

قال أبو طالب ام : فالزهد 
يدخل فى التومكل؛ ونقل قول سهل 
ت۲۸۳ه: الزهد که باب من 


التوكل؛ وقوله: أول الزهد التوكل 
وقال أبو سليمان السدارانی: آخر 

أقدام الزاه دين اول أقدام 

المتوكلين! 


وقال السهروردى: فإذا صح زهد 


العأسد صح توكله أيضا؛ لأن صدق 
الوجود» 
وقال: والزا یتحقق فيه التوكڪل؛ 


توکلله مکنه من زهده ف 
لأنه لا يزهد فى الوجود الا لاعتم اده 
على الوصود؛ والسكون إلى وعد الله 
تعالی هو عين التوڪل"“ 

ويعضهم أشار إلى أن التوكل 
شرط فی الزهد؛ فقسد روى عن اويس 
القرنى # أنه قال: إذا خرج الزامد 
يطلب ذهب الزهد عنه؛ وقد علق عليه 
الإمام الفزالى فى الإحياء قائلاً:ما 


قصد بهذا حد الزهد؛ ولكنه جمل 


f~ 


التوكل شرطاً فى الزهد”. 
الزهد والإخلاص: 


خلوسا: صفا وزال شت زيه وص 
الشيءَ صفاه ونقاه من شويه؛ وأ 
لله ديته: آمحضنه. 

وفى اصطلاح الصوفية: إفراد 
الحق سبحانه فى الطاعة بالقصد. 

ومناه: أن يريد بطاعته التقرب 
إلى الله سيحانه دون أی شيء آخر؛ من 
تمئم مخلوق» أو اكتساب محمدة 
عند الناس ونحو ذلك؛ وقال رويم: 
ارتفاع رؤيتك من الفسل» وقال البروى: 
تصفية العمل من كل شوب" . 

والصلة بين الزهد والإخلاص 
وثيقة:؛ فالزهد حقيقة الإخلاص» 
والإخلاص وجه له؛ ويدل على ذلك 
عبارات المشايح فقد روى أبو طالب 
الکی عن بعضهم: أنه ذهب إلى أن 
الزفد هو الراقبء والمراقبة هى 
الاخلاص, وقال: وذهبت طائفة إلى أن 
الزهد فى الدنيا فريضة على المؤمنين؛ 
لأن حقيقة الإخلاص هو الزهد عندهم 
فأوجبوه من حيث أوجبوا على ا مؤمنين 
الاخلاص,ونقل عن الإمام أحمد أنه 


ف الإسلامى 
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موسوعة الت 

قال: الإخلاص هو الزهد 

والإخلاص وجه من ثلاثة أوجه 
نلزهد؛ فقد روى عن بعضهم أنه أشار 
إلى أن الزهد على ثلاثة أوجه: 

أولها: آن تخلص العمل لله والقول: 
فلا يراد بشيء منه الدنيا » والشانی: 
ترك مالا یصلح . والعمل بما یصلح ۰ 
والثالث : الحلال أن تزهد فيه » وهو 
تطوع . وهو آدناه. 

وقییل: أفضل الأعمال ما أريد به 
وجه الله. 

وقد علق عليه ایو سعید بسن 
الأعرابى ت۲۶۱ه-. فقال: هذا من 
الوصا وفوداخل فى باب 
الإخلاص» ولا بد من الاخسلاص فى 
الزهد فى كل شيء' 
الزهد والإحسان: 

الإحسان فى اللفة:ضد 

يقال: أحسن الشيء إذا أجاد 


صنعه وأتقنه» وأحسن إليه وبه: فسل 
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ماهو حسن. 

وفى التنزيل العزيز: ( إن ةيامر 
باعل والاختن» (النحل: .)5١‏ 

وضى الاصطلاح: فستره رسول الله 
نُه اله كأئك تراه فان 


بقوله: 


66۷ - 


لم نکن تراه که راد ۳. 

وعند ال صوفیة: الراقبة؛ فان 
الاحسان عندهم اسم لام يحون 
العبد فيه ملاحظًا لاشار أسماء الحق 


وصفاته. فيتصور فى عبادته كأنه 
بين يدى الله تمسالی". والراقبة 
عنسدهم: علم العبد باطلاع الرب 
سبحانه عليه؛ واستدامته لبذا العلم» 
وقد عبر بعضهم عن حقيقة الراقبة 
بأنها ملاحظة الرقيب ودوام النظر 
بالقلب الیسه وانصراف الهم إليسهء 
ومراقبة مسايبدو من أفماله 
واحکامه ۳ 

آما صلة الزهد بالاحسان فهی تیه 


وقوية. فقد سى الله تمالی الزاهدین 


محسنین ووضع عنهم السبیل فقال تعالی: 


...» ثم قال: « .ما الْمُخيييرت 
ین یل - 4 (التوية .)٩۱‏ ثم نص على 
ذکر من عليه الحجة والطالبة. فقال 
تعالى:  ٠‏ نا الشييل على لذت 
توتلك .. 4 (التوبة: .)٩۲‏ 


وعلى هذ! العنی جاء تفسير قوله تعالی 
( إا جَعلنَا ما على الأزض زیت ها تلور 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


یم خسن عَم 4 (الکمف ۷:قیل: آژهد 
فى الدنياء فصار الإحسان مقام 
الزاهدین؛ وهو وصف اليقين. 

كذلك فسره الرسول #5 لما سثل 
ما الاحسان؟ فقال : :أن تعبد الله 
كانك تراه ؛ یعنی: على اليقين . 

ولبذا أحد الصوفية أن الزفد 
حال الموقن؛ لأنه مقتضى يقينه. 

وقد اشترطوا الزهد فى مقام 
الإحسان؛ لأن مسن شرط المراقب لله 


تعالی أن لا يلتفت إلى الدنيا © 

بأصناف الزهد بحسب درجات 
كوت وأحكامه: 

جور الصوفية على أن الزهد على 
درجات هی أصناف له حسب تعلقسه 
بالحكم ااتکلیفی, وأن أوله هو الزهد 
فى الحرام؛ ويليه فى الرتبة الزهد ضى 
المباح» وأعلى مراتبسه الزهد فى 
الفضول» والفضول کل مالك فيه غنى. 

وقد السادة الصوفية عن 
درجات الزهد بإشارات متنوعة: 

فقد روى عن إبراهيم بن أدهم 
ت131ه أنه قال: الزهد ثلاشة أصناف: 


فزمد فرضء وزهد فضلء وزهد 


والفرض: الزهسد فى الجرام؛ 
والفضل: الزهد فى الحصلال» 
والسلامة: الزهد فى الشبهات. 

وقال أبو عثمان الحيرى: الزهد فة 
الحرام فريسضة » وفی المباح فضيلة » 
وفى الحلال قرية 

وروی عن الإمام أحمد أبن حنيل» 
أنه قال: الزهد على ثلاثة أوجه: ترك 
الحرام وهو زهد العوام» والشائى: ترك 
الفضول مسن الحلال وهو زهد 
الخواصء والثالث: ترك ما يشفل عن 
الله تعالى وهو زهد المارنین* 

وكذلك الإمام أبو طالب الکی 
رتبه فى ثلاث درجات» سماها: ز: 
المسلمين وزهد الورعين وزهد 
الزاهدین. 

والإمام الب روی صتفه بحسب 
احسوال الزاه‌دین ثلاثة أصناف: زهد 
قربة وهو للعامة؛ وزهد ضسرورة و 
للمريد» وزهد خشية وه و للخاصتة؛ 
مرتبة فی ثلاث درجات: الأولى: الزهد 


فى الشبهة: والثانية الزه 


الفضول, والثالشة وهى العليا: الزه 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سب 
فى الزهد "© , 
الزهد فى الزهد: 
يطلق الزهد فى الزهد عنسد 
بر ال صوقية فى الذى يزهد فى 


زهده فلا يراه ولا ينظر إليسهء وذلك 
من حيث إنسه عرف أن الدنيا 
لاشيءءوقد أخرجها من قلبه ويدهء 
فلا یری أنه ترك شیثا 

وقد نقل ابن الأعرابى عن جماعة 
من الصوفية قولبم: إن أول الزهفد 
یراج قدرها من القلب» وآخره خروج 
إقبد ره حتى لا يقوم لبا فى القلب قدر؛ 
ولا يخطر ببال رغبة فيها ولا زهسد 

وقد علق عليه أبو طالب الکی 
قائلاً:وهذا لمری هو الزهد فى 
الزهد؛ لأنه زهد : ثم لم ينظر إلى 
لأنه زهد 


زهده. فده إذ لم ير 
فی لا نشي 
وقد قيل:لمارأوا حقارة الدنيا 
زهدوا فى زهدهم فى الدنيا لبوائهسا 
عندهم. 
وقال الشبلى: الزهد: غفلة؛ لأن 
الدنيا لا شيء؛ والزهد ضی لا شسيء 
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ويطلق الزهد فى الزهد فى الذى 
يزهد فى نفسه» حيث إن نفسة ماتت 
عن جميع حظوظهاء و: ل طمع 


ن روحسه؛ ولم يبق له ما يزه 
فيه» فزهُد فى نفسه» وتعلق بربه ولم 
يشغله عنه شي“ 

والزفد فى الزهد هسو الدرج 
الرابعة للزهد حسب قوته عند بعض 


مشايخ الصوفية؛ وهسى أعلسى درجات 


الزهمد؛ وقد م عن قضله 
ال ابو طالب ام :وه وا 
الأحوال فى مقامات اسیقین» وهدو 


الزهد فى النفس, لا الزهد لأجلل 
النفس, ولا للرغبة فى الزهد للزهل: 
وهذهمشاهدةال يقين: وزه 
القربین عند وجد عين اليقين*. 

وقال الشيخ عمساد الدين الأموى 


الاسنوی ت1۶ ۷ه فى حياة القلوب 


وهو زهد الغنى» فإنه الا 


ولن طفاه الله تعانى 
أتباعهم....وهو أعسر حالات الزهد 
وأشقها وأجلها وأعظمها. 

وقال ابن قيم الجوزية فى صدارج 
السالكين: 1 


ذا زهد الخا 


وجعله بعضهم درجة ثالشة وأخيرة 
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للزهد» فالإمام الپروی فى من ازل 


السساترین صف الزهد فى ثلاث 


درجات؛ جمل الثالشة والمليا منه: الزهد 
فى الزهد» وذه ب إلى أنه يتحقق 
بثلاثة أشياء: 

-١‏ استحقار ما زهد فيه. 

۲- استواء الحالات فيسه عنسده» 


بحيث يستوى عنده ترك ما زهد فيه 
واخنه 

من ٿث بد 
الاکت ساب ناظرا إلى وادی الحقائق. 


بمعنى: أنه لا یری أنه اکتسب بزهده 


۳- ال نهاب 


شد اللّه» أو بمعضی أذ 
بای تسالی بالعطاء والمنع؛ فلا يرى 
شيئاء بل الله 
تعالى هو المعطى الانع» يذهب 
بمشاهدة الفعال وحده عن شسهود 


به وترکه. فإذا نظر إلى الأشياء 


رل 


أنه ترك شيئا ولا آذ 


بعين الجمع وسلك فى وادى الحقيقة 
ابه» وهو معنی 
قوله: ناظرا إلى وادی الحقائق. 

وكذلك الإمام الفزالى جعله فى 


غاب عن شهود | 


الدرجة الثالشة وهی العلیا: أن يزهد فى 
زهده. فلا يرى زهده؛ إذ لا یری أنه 
ترك شيئاً » وقال هذا هو الکمال ف 
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و 


الزهد وسبیه كمال المعرفة 
الزهد فى الزهد عند السهروردی: 
يرى الامام السهروردی فى عوارف 
المارف معنی آخر للزهد فى الزهد 
غيرما ذکرناه. حيث يقول: وعندی 
أن الزهد فى الزهد غيرهذاء (إشارة 
إلى الذين زهدوا فى الدنيا لحقارتها 
عندهم؛ وزهدوا فى زهدهم لبوان 
المزهود فيه) وإنما الزهد فى الزهد 
بالخروج من الاختيار فى الزه د ؛ لأن 


الزاهد اختار الزهد وأراده؛ وإرادته 


تستند إلى علمهء وعلمه قاصر فإذ! 
أقيم فى مقام ترك الارادة, وانسلغ من 
اختیاره. كاشفه الله تعالی بم رام 
فيترك الدنيا بمراد الحق لا بمراد 
نفسه: فيك ون زه ده بالله تسالی 
حينشذ؛ أو يعلم أن مراد الله تعالی منه 
التلبس بشىء من الدنياء فما يدخل 
بالله فى شيء من الدنيا لا ينقص عليه 
زهده؛ فيكون دخوله فى الشيء من 
السدنيا بسالله وب اذن منه زهدا فى 
الزهد: ويرى أن الزاهد فى الزهد 
يستوى عنده وجود الدنیا وعدمها : إن 
تركها تركها بسالله» وان آخسنها 
أخذها بالله» وقال: وقد رأينامن 


موسوعة التصوف الاسلامی 
العارفین من أقيم فى هذا القام۳*. 
الزهد فى زهد الزهد: 

وهومایسمی بالزهد الثالث» 
وقد أشار الام ام السهروردى إلى أنه 
متام آخر فى الزهد فوق مقام الزهد 
فى الزهد. وقال: وهولمن يرد الحق 
إليه اختياره نسعة علمه وطهارة نفسه 
فى مقام البقاءء فيزهد زهدا ثالشا؛ 
ويترك الدنيا بعد أن مكن مسن 
ناصيتهاء وأعيدت عليه موهوبةء 
ويكون تركه الدنيا فى هذا المقام 
ياحبتيباره: واختياره من اختيار الحق» 
ققد يختار تركها حيئا تأسيًا بالأنبياء 
والصالحين» ويرى أن أخذها فى مقام 
الزهد رفق أدخل عليه لوضع ضحفه 
عن درك شأو الأقوياء من الأنبياء 


وال صدیقین» فيترك الرفق من الحق 
بالحق للحق» وقد يتناوله باختياره 
رفقا بالنفس بتدبيري 
العلم؛ وهذا مقام التصرف لأقوياء 


المارفين". 


سه فيه صريح 


نهاية مقام الزهد: 

ذهبت طائفة من السصوفية إلى أنه 
لا نهاية للزهد؛ لأنه يقع عن نهاية 
معارفهم بدقائق أبواب الدنيا. 


تاه 


وجمهور الصوفية على أن مقام 
الزهد له أول وله آخرء وتدل اش 
على ذلك؛ ومنها: 

قسال أبو مسلیمان الدارانی:السورع 
آول الزه ال: آخ 1 
الزاهدین أول أقسدام المت وكلين 
وكان سهل يقول: أول الزهد التوکل 


بد» وق ام 


وأوسطه (ظهار القدرة» وکان یقول: 
آقصی مقام فى الورع آدنی مقام من 
الزهد» وسئل حاتم الأصم ت۲۳۷ 

عن الزهد؟ فقال: آوله الثقة؛ وأوسطه 


الصبر» وآخره الإخلاص. 
ال آب و طالب الکی: واول 
الزهد دخول غم الآخرة فى القا هن 


وق 


م: أن نهاية الزهد أن 


تزهد فى كل شي ”0 

متعلق الزهد: 
يتوقف العلم 
بمتعاقه: وه 


يقة الزهد عا 
المر 
عنه المزهود فیه» وهو فى التفصيل 
أشياء كثيرة؛ قال: الإمام الفزالى فى 
الإحياء: ولعل ال 
ماثة قول", 
ويرجع ذلسك إلى تعدد الأقوال فى 
حقيقة الدنيا؛ إذ هی متعلق الزشد» 


العا 


قه ب 


فيه يزيد عا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ومن هذه الأقوال: 

قال الفضيل بن عياض: الزهد هو 
القناعة فكانت الدنيا عنده هی الحرص 
والشره» وقال سفیان الشوری: هو قصر 
الأمل نده طول الأمسل» 
وقال بعضهم: الزهد فى الدنیا هو الزهد 
نجوف. بقدر ما تملك من بطنك 


انت الدنيا 


كذنك تملك من الزهد » فكانت الدنیا 
ان آبو 
ان الدارانی یتول: الدنیا كل ما 
ك عن الله تعالي؛ فكان الزهد عنده 


ه الشبع وأكل الشهوات» وه 


اقرغ للّه تعالى» وقال بشر بن الحارث: 


الق فى الدنيا هو الزهد فى الناس © 


ذه الأقوال ونظائرها ليست 
متخالفستة. وإنما تتفاوت بالإجمال 
والتفصيل. 


وقد ذكر الله تمالى فى كتابه 
ف حبها 
ا إنما هو متاع 


الكريم أ 


بالتزين؛ وأشار إلى أن 


ناف المشتهيات وو 


خت الاب و ) (آل عمران: ۰0۱۶ وفی 


آية أخرى جمع اللّه تعالی المشتهيات فى 
خمسة أصتاق؛ فقال تعالى: $ أَعَلَمُوَا نما 
اليه الا یت وهو ور وتقَاخرٌ نکم 
وتار فى الأَمولٍ ولد 4 انحدید: ۲۰) 
وفی آية آخری ردها تعالی إلى اللمب 
واللهوء فقد قال تعالی: انا ] 
یب و4 (محمد: ۲۱وفی آية آخری 
ردها الله تعالی إلى البوى: فقال تعالی: 
ونا تن می وچ وت الیو ادا ر 
قن لبجم هى آلْمَأرَئ © وا من حَافَ 
مقَام ری وََهّى الق عن آقوی (چ إن 


َة هی الْمَأوَ 4 (النازعات: ۲۷- 6۱) 


والبسوى لفظ يشمل جميع حظوظ 
النفس فى الدنياء فينبفى أن يكون الزهد 


فيه" . 


أصناف الزهد بالإضافة إلى المرغوب 
فيه ودرجاته: 

يتنوع الزهد بحسب الرغوب فیه؛ 
ويتفاوت الزهاد فى مقاماتهم لأى شيء 
زهدوا إلى أصناف متفاوتة» فمنهم من 
زهد خوفا من الله تعالی» ومنهم من زهد 
رجاء موعود الله تعالی» ومنهم من زهد 


حياء من الله تعالى» ومنهم من زهد حباً 


موسوعة التصوف الاسلامی 
لله تعالى. 

وقد صف الإمام الغزانی الزهد حسب 
المرغوب فيه ثلاثة أصناف: 

الصنف الأول: زهد الخاثفین؛ وهو أن 
يكون المرغوب فيه النجاة من النار؛ ومن 
سائر الآلام كعذاب القبر» ومناقشة 
الحساب. وخطر الصراط» وسائر ما بين 
يدى العبد من الأهوال 

وانثانى: زهد الراجین» وهو أن يزهد 
رغبة فى ثواب الله ونعيمه» واللذات 
الموعودة فى جنته من الحور والقصور 
وكجيرهاء 

والثالث: زهد المحبين» وهو أن 
لیکو له رغبة إلا فى الله وفى لقائه» 
فلا يلتفت قلبه إلى الآلام ليقصد الخلاص 
منها؛ ولا إلى اللذات ليقصد نيلها والظفر 
بهاء بل هو مستغرق البم بالله تعالى. 

والصنف الأول من الأصناف الذکورة 
هو أدنى درجات الزهد بحسب المرغوب 
فيه» وهو زهد الخائفين؛ وهؤلاء کانهم 
رضوا بالعدم لو أعدمواء فان الخلاص من 
الألم يحصل بمجرد العدم» والثالث هو 
أعلى الدرجات وهو زهد المحبين» وهم 
لأنه لا يحب الله تعالى إلا من 


نعم 


عرفه 
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الدنیا؛ فقد روى عن سفيان الثورى وأحمد 
ابن حنبل وغيرهما: أن الزهد فى الدنيا 
إنما هو قصر الأمل» وقد حمل القول 
المذكور على أنه من أمارات الزهد. 
والأسباب الباعثة عليه والعانی الموجبة له 


وروی عن شاه الكرمانى ت١٠؟ه‏ أنه 
قال: علامة الزهد قصر الأمل"“ 

وقد جاء فى إشارات السادة الصوفية 
علامات متنوعة للزهد والزهاد: 

فقد روى عن الفضيل بن عياض أ 
قال: علامة الزهد فى الدنيا: الزهد هی 
الناس. وسثل شفيق البلخى تؤةاه ما 
علامة صدق الزاهد؟ فقال: أن يفرح بكل 


شيء فاته من الدنياء ويغتم ل د 
حصل له منهاء وعند يحيى بن معاذ: 
علامة الزهد: السخاء بالموجود» وعمل بلا 
علاقة: وقول بلا طمع» وعز بلا رثاست. 
وقال ابن خفيف: علامة الزهد: وجود 
الراحة فى الخروج من الملك. 

وقد جمع الإمام الغزالى - رحمه الله 
تعالى - علامات الزهد الباطنة فى ثلاث : 


-١‏ أن لا يفرح بموجود. ولا يحزن 


على مفقود؛ وهی علامة الزهد فى المال. 


۲- أن يستوى عنده ذامه ومادحه» 


والغالب على قلبه حلاوة الطاعة. 


وردها إلى واحدة هى: استواء الفقر 
والغني والعز والذل والمدح والذم: وذلك 
لغلبة الآنس بالله”". 
المتزهد: 

المتزهمد: هو الذى يقيم زهده 
بلسانه دون عمل؛ ویکشر من ذم 
ابكنيا عنسد أصحابها مسع رغبته فى 
#تالبم؛ قال شقيق البلخی:" الزاهد: 
الدع يكيم هده بفعله» والمْتَرْمّدُ الذى 
یقیم زُمده بلسانه» وروی عن يوسف 
بن الحسين الرازى أنه قال: أرْقَبُ 
الئاس فی الدنيا اکشرهم دما لبا عثر 
أبنائها ان المذمة لبا حرفه عند" 

وقد جعل بعضهم للمتزهد مقاما 
فى الزهد من وجه؛ وذلك من حيث انه 
یعمل فى أسبابه من التقلیل؛ ویحمل 
على نف سه بالزهد؛ قال أبو طالب 
المكى: التزهد: أن يعمل فى أسباب 
الزهد ليحصل الزهد , وذهسب إلى آن 
المتزهد غيرالزاهد؛ وهو الذی یتصتع 
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بهد ویعمل فى أسبايه من التقتل 


مثل المتصبر الذى ي 


om 


الصبر! 

وبعضهم جعل التزهد الدرجة 
من الزهد» وجعله مبدأ الزهد من وجه؛ 
فقد قال الامام الغزالى: اعلم آن الزهد فى 


نتسه يتفاوت بحسب تفاوت قوته على 


درجات ثلاث: الدرجة الأولى وهى السفلى 


موسوعة التصوف الاسلامی 
منها: أن يزهد فى الدنيا وهو لبا مشته 
وقلبه إليها مائل ونفسه إليها ملتفتة؛ 
ولكنه يجاهدها ويكفهاء وهذا يسمى 
المتزهد » وهو مبدأ الزهد فى حق من يصل 
إلى درجة الزهد بالكسب والاجتهاد.. » 


والمتزهد على خطرء فإنه ریما تغلبه نفسه 
وتجذبه شهوته فيعود إلى الدنياء وإلى 


الاستراحة بها فى قليل أو كير . 


أ.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 


ا وةع - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
البوامش: 


() ابن منظور: لسان المرب» المعجم الوسيط- ماد: زحد الفزالى: إحياء علوم الدین؟/۰۲۳۰ عیسی الحلبي- 
الق 


(۳) ابن سینا: الاشارات والتنبیهات؛ /۵۷- ۰۵٩‏ ط۲-_ دار العارف ۱۹5۸ 

(۳) آبو طالب الکی: قوت القلوب ۰۲۹۷/۱ 7۳۷۰ الميمنية- القاهرة ۱۳۱۰ه» إحياء علوم الدين ۲۱۲/۶ 

(4) الامام ابن تيمية: مجموع الفتاوی۰۲۱/۱۰ ۰1۸۲ وزارة الشئون الإسلامية- السمودية ۱۹۹0 

(0) السدر السایق: ۰۲۱/۱۰ ۰۵۱۱ ۰317 1۱۹ 

(1) الجرجانی: التعريفات. 

(۷) السلمى: طبقات الصوفية:47- كتاب الشعب ۱۳۸۰/۹۲ه. 

(۸) الأقوال المذكورة فى كتاب فيه معنى الزهد والمقالات لابن الأعرابى: 04 ۵٩۰‏ ۰ ۰۵۷ ١۷/دراسة‏ ومراجعة د. عامر 
التجار/ دار الكتب الصریة۰۱۹۹۸ السراج الطوسی: اللمع:۰۵۱ الکتبة التوفيقية/ القاهرة؛ الكلاباذى: التعرف 
المذهب أهل التصوف:۱۱۰/ المكتبة الأزهرية للترا/۱۹۹۲/۴, قوت القلوب:۲۵۲/۱ ۰ 151 طبقات الصوفية: 
۲ ۰۱ ۰۸۸ ۰۵۱ ۰۸۲ ۰۱۰۷ الإمام القشيرى: الرسالة القشيرية: 1۰- /1١‏ مصطفى الحلبي/۰۱۹۹۵/۲۳ 
احیاء علوم الدین: 7۲1۲/۶ ۰۲۸۳ ابن قيم الجوزية مرج السالکین: ۱۱/۲- ۰۱۲ ۱۶/ت: عماد عامر/ دار 


الحديث/ الاهر:۲۰۰۳ 

)٩(‏ إحياء علوم الدین؛/۲۱۳ 

(۱۰) مجموع الفتاوی: 2۳۰۸/۱۰ ۳5۹ 

۱۲۹۵۷ ۰۲۹۵۲ ينظر: صحيح البضارى الاحادیت: ۱۲۸۸ ۰14۱۳ ۰34۲۷ ۰۲۸۳۵ ۰14۱۵ صحيح مسلم الاحادیت:‎ )1١( 
لال‎ ۸ 

(11) ینظر: صحيح البخاری الاحادیت: 3467 31494 تفت هار لكف داوم ما ot‏ لمكت YEY‏ 
وصحیع مسلم الأحاديث: ۰۲۹۲۷ ۰۲۰۸۰ ۲۹۱۸مگرو(۲) ۰ وسنن الترمذی الأحاد, 

(۱۴) قوت القاوب: ۲۵۸/۱ 

(۱۸) اللمع: ۵۰, 

(۱9) کتاب فيه معنى الزهد: ۰۸۰ طبقات الصوفية: 45 

(17) الرسالة القشيرية: ۱ 

(۷) الامام عبد القادر الجيلاني- فتوح القیب: 2۸۸ /۸٩‏ مصطفی الحلبي/ ۱۹۷۳/۲ 


بقات الصوفیة: ۲۲ 


۳۱۹۹ ۰۳۱۷۵ ۷ 


(۱۸) كتاب فيه معنی الزهد: ۷۹ = ۰۸۰ قوت انقلوب: ۲05/۱: 
(15) قوت القلوب: ۲۱۳/۱ 

(۲۰) السهروردی: عوارف المارف: ۳۵:- ٩۳۰‏ / مکتبة القاهرة ۱۹۷۳ 
(۲۱) الرسالة القشيرية: ۸۱. 

(۲۲) قوت القلوب: ۰۲۵۱/۱ کتاب فيه معنی الزهد:51: | 

طبعة الکلیات الأزهرية - ط ۱۹۷۲/۱ 

(۲۲) لسان العرب» التعریغات؛ مدراج السالکین: ۲۱/۲ 
(14) کتاب فيه معنی الزهد: ۰1۳ 57, اللمع: ٠٠‏ 


اراغب الاصفهانی: الذريعة إلى مكار م الشریمة ٠١۵‏ - 


مس موسوعة التصوف الإسلامى 


(۲۵ الامام الشعرانی: الطبقات الكبرى: ۲۳۷/۱ الکتبة التوفيقبة؛ قوت القلوب: ۰۲۹۸/۱ مدارج السالگین: 7۱/۲ 

(15) لسان العرب: الوسیط مادة وضع؛ التمرف لمذهب آهل التصوف: ۰۱۱۳ عوارف العارف: ۲۱۸ طیقات الصوفیة: ٩‏ 

(۲۷) قوت القلوب: ۰۳۹۷/۱ إحياء علوم الدین: ۳۳۱/۳ 

(۲۸) لسان المرب. القاموس الحیط للفیروزآیادی؛ المعجم الوسيط» الذريعة ۲۱۷ 

(۲۹)الرسالة | 

(۲۰) قوت القلوب: ۰۱۱۰/۱ ۲۵۱ 

(۲۱) لسان العرب: الوسيط» الرسالة ! 

(۲۲) التمرف ذهب آهل التصوف:۰۱۱۲ طبقات الصوفیة: ۲۹ء ٩۲‏ 44 

() اللمع: ۰۵۱ قوت القلوب: ۰۲۶۹/۱ ۰۱۹۶/۲ 

(۳۶) عوارف المارف ۰1۳۱ قوت القلوب ۲۵۷/۱ 

(۳۵) لسان العرب» الوسيط؛ مدارج السالكين: ۰۱۲۹/۲ إحياء علوم الدین: ۰3۸/4 ۷۹ ۰ عبد القادر الجيلائى: الفنية 
لطالبی طریق الحق ۰۱۹7/۷ مصطفى الحلبی 1561م 

(17) الرسالة القشیریة:۰۸۸ إحياء علوم الدین: ؛/۸0. 

(۳۷) قوت القلوب: ۲۰۰/۱- ۱ 

(۲۸) كتاب فيه معنی الزهد: ۰۵0 55: قوت انقلوب 16۷/۱ 


رة ۱۲۲. 


رية: ۰۱۳۹ مدارج السالگین:۰۳۵۶/۲ ۳۵۷ 


(۳۹) إحياء علوم الدین: ۰۷۰/۱ 

(4۰) کتاب فيه معنی الزهد: ۰37 قوت القلوب: 150/1-/13 ۳6 

(41) لسان العرب؛ الوسیدد. الرسالة انقشيرية: ۰۹۸ اللمع: ۰0۷ التعرف لمذهب أهل التصوف: ۱۱۹ 
(۲۷) کتاب فيه معنى الزهد : ۰6۷ طبقات الصوفیة: ۰٩‏ قوت القلوب: ۱۲۵۰/۱ ۱۲۹۷ ۱۳۱۹ ۷/۲ 
(4۳) لسان العرب» الوسيحل» الرسالة القشهریة:۰۸۳ مدارج السالکین: ۱۰۵/۲ 
(44) قوت القلوب: ۰۲۸/۲ 

(40) الصدر السابق: ۰۲۵۲/۱ ۰۲/۲ طبقات الصوفیة:۲۱ 

(47) عوارف العارف: ۳٩-4۲۵‏ 


(۶۷) (حیاء علوم الدین: ؛/۲۱۲. 

(4۸) لسنا المرب» الوسيط» الرسالة القشيرية: ٠١١‏ التمرف ل مذهب أهل التصوف:۰۱۱۲ مدارج السالکین: 
NIY‏ 

(45) قوت القلوب: ۲۹۸/۱ 

(0۰) كتاب فيه معنى الزهد؛ ۰74 ۷5 

(01) الراغب الاصسفهانی: ممجم مفردات القرآن الکریم؛ لسان السرب؛ والوسیط ؛حديث سوال النبيقة 
متفق علیه: مسحصح البخاری ۰۶٩‏ صحیح مسلم ۸ مكرر (۱) 

(۵۲) عبد الكريم الجيلى: الإنسان الكامل ۰۱۸۰/۲ مصطقی الحلبی, ط/4- ۱۹۸۰ 

(0۳) الرسالة القشیریة: ٩0‏ بشرح الأنصارى: إحياء علوم الدین: 1۲۲/۲ 

(05) قوت القلوب: ۰۲۶۲/۱ الانسان الکامل: ۰۱۶۱/۷ 

(۵0) کتاب فيه معنی الزهد: ۰۵۸ طبقات الصوفیة: ۰۶۰ الرسالة انقشیریة: 1۲ . 


(61) قوت القلوب ۰۳۱۵/۱ مدارج السالكين:؟/4١-‏ ۱۸ 


(۵۷) كتاب فيه معنى الزهد: ۰۷۲ قوت القلوب: ۲۹۷/۱ 
(54) عوارف المعارف: ١ءء‏ اللمع: ۰۵۱ عماد الدين الأموى الإسنوى: حياة القلوب بهامش 
AM ۲‏ 


(۵۹) قوت القلوب: ۲۵۰/۱. 
(1۰) حياة القلوب: ۰۱۳۰/۲ مدارج السالکین ۱۸/۲ 

(11) الصدر السابق: ۱2/۲- ۱۸ء إحياء علوم الدین: 2۲۳۹/۲ ۲۱۰ 
(1۲)عوارف المارف: 11۲ 

() الصدر السابق 
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(14) قوت القلوب: ۰۲۸۹/۱ ۰۲۵۲ ۰۳۹۵ ۰۲۹۸ كتاب فيه معنی الزهد: ۰1۳ طبقات الصوفية: ۲۱ 


(16) إحياء علوم الدین: ۲۱۱/1 
(17) قوت القلوب: ۲۵۲/۱. 

۷ قوت القلوب: -140/١‏ ۰۲7 إحياء علوم الدين: ۲۱۱/4 
(18) إحياء علوم الدین: 540/4- ۲۵۱. 

(15) الرسالة القشير 
(۷۰) كتاب فيه معنى الزهد: ۰1۲ الرسالة ان 
(۷۱) طبقات الصوفية: ۰۱۸ ٤٤‏ 

(۷) قوت القلوب: ۰۱۹۹/۱ ۲۵۱. 

(۷۳) إحياء علوم الد 


۱ طبقات الصوفية ص٥٤‏ | 


شيرية 65۳ خی علوم الدین: ؛/۷07- ۲۵۷ 
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موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


السحق والمحق 


السحق لفة: مصدرء يقال سَحقه 
سسحقّا: دقه اشد الدق» يقال: سحق 
الدواء. وسحق الشيء الشديد: لینه» 
وسحق الشيء: آهلکه وابلاه. وسحق 
سخقا: بد آشد البعد» وفى التنزيل 


المزیز: « فَسْحْمًا لَأَصْحَبٍ لیر 4 


(الملك:١١!ء‏ وسحق الشيء ‏ سستحاقة 
وسلخوقة: بَلِى؛ و حق الشيء سحقا: بعد 
أشد البعد. وأسحق الشيء: بلى» وانسخق" 


الدواء: اندق» والسحق من الثياب: الخلق 
البالى» والسحوق: الدقوق"* 

وفی اصطلاح الصوفیة: السحق كما 
قال ابن عربی (1۳۸ه): ذهاب تركيبك 


تحت القهر”. وقال القاشانی (ت۷۳۰): 
هو ذهاب ترکیب العبد تحت القهر عند 
وقیل: هو 
الاضمحلال؛ أى ذهول العبد تجاه قهر 
الحق» والحق يلى السحق» فلا یبقی للعبد 
شيء من نفسه» فهو الفناء فى عين الله 
تعالی". 


0 ان الحقيتة". 


والمحق لفة: مَحَقَ الشىءً محقا: 
4 أو أهلكه وآباده» ومن ذلك قولنا 
محق الله العمل: أذهب بركته» وفى 


التنزيل العزيز: « يَمْحَقُ آله ربا فزي 


ألصَّدَقَتٍِ 4 [البقرة:”2]57 ویأتی الحق 


أيضًا بمعنى الابطال والحو والاحراق» 
ومله/قولنا: محق الحرٌ الشىءٌ: أحرقه 
وقتور بقية مواد الجذر اللفوی (م.حق) 
کول ابق من معان. وذلك من مثل: 
امحق ومحق وامتحق وانمحق وتمحُق» 
البلَكَة؛ وأن تلد الابل 
الذکور دون الاناث؟. وذکر التهانوی أن 
الحو: بالفتح وسکون الحاء فى اللفة 
الفارسية إزالة الکتابة عن اللوح!؟. 

وفی اصطلاح الصوفی 
السراج الطوسی (ت۲۷۸ه) حدیثه عن 
ببيان حقيقة الحو وهو: 'ذهاب 


والحقّة - آخیزا 


يبدأ آبو نصر 


الحق 
الشىء إذا لم يبق له آثر» فيكون طمسًاء 
قال النوری (ت۲۹۵ه) رحمه اللّه: الخاص 


والعام فى قمیص العبودية إلا أن من كان 
منهم أرفع» جنبهم الحق ومحاهم عن 
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نفوسهم فى حركاتهم» وأثبتهم عند 
نفسه؛ قال الله تعالى: ‏ ينوا آل ما 
یا يتبث 4 الرعد:۳۹. ومعنى قوله: 
جذبهم الحق: یعنی جمعهم بين بدیه. 
ومحاهم عن نفوسهم: یعنی عن رؤية 
نفوسهم فى حركاتهم وأثبتهم عند نفسه 
بنظرهم إلى قيام الله لبم فى أفعاليم 
وحركاتهم. 


ومن ثم يعرف أبو نصر المحق 
إنه يأتى بمعنى المحوء إلا أن الحق أتم لأنه 
أسرع ذهابًا من الحوء قال رجل للشبلى 
(ت:۲۳ه) رحمه اللّه: ما لى اراك قلعا 
أليس هو معك» وأنت معه؟ فقال الشبت 
رحمه الله: لو كنت آنا معه هک 
ولکنی محو قیما هو. یعنی: لیس منی 
شیء ولا بی شىء ولا عنی شیء والکل 
منه؛ وبه؛ وله كقول القائل: 

كل له وبه ومنه فأين لی 

شیء فاوثره فطلح لسانها 

وهذا يختلف عن حديثهم عن الأثر 
وهو: علامة لباقى شیء قد زال" 

ويتحدث شيوخ الصوفية عن معان 
أخرى قريبة من ذلك كما فى حديثهم عن 
مفهوم الذهاب" حيث يقول السراج 


الذهاب بمعنى الغيبة إى أن الذهاب أتم من 
انغيبة:ء وهو ذهاب القلب عن حس 
المحسوسات بمشاهدة ما شاهد ؛ ثم يذهب 
عن ذهابه؛ والذهاب عن الذهاب هذا ما 
لانهاية له. قال الجنيد (ت۲۹۷ه) - 

رحمه الله- فى تفسير قول أبى يزيد 
(ت۲۱۱ه) رحمة الله فى كلامه ليس 
بليسء» قال: هو ذهاب ذلك كله عنه, 
وذهابه عن ذهابه وهو معنى قوله ليس فى 
ليس يعنى: قد غابت المحاضر وتلفت 
الأشياء فليس يوجد شىء ولا يحس» وهو 
الفای يسميه قوم الفناء والفناء عن الفناء؛ 
ومد" الفقد فى الفقد» فهو الذهاب عن 


2000 
الذماپ*. 


ویشیر القشیری (ت510ه) إلى قريب 
من ذلك فى حديثه عن "النفى والإثبات" 
بقوله: الحو رفع أوصاف العادة, والاثبات 
إقامة أحكام العبادة. فمن نفى عن 
أحواله الخصال الذميمة وأتى بدلاً منها 
بالأفعال والأحوال الحميدة فهو صاحب 
محو وإثيات. 

ويحكى أنه سمع أستاذة أبا على 
الدقاق (ت۶۰۵ه) - رحمه الله- يقول: 


= 


قال بعض 0 لإنسان صوفى: ماذا 

تمحو وماذا تثبت؟ فسكت الرجل» فقال: 
أما علمت أن الوقت محو وإثبات» إذ من 
لامحو له ولا إثبات فهو معطل مهمل. 

ویقسم القشیری "الحو" إلى اقسام: 
محو الزّلة عن الظواهر ومحو الغفلة عن 
الضمائرء ومحو العلة عن السرائر: ففى 
مجو الزلة إثبات العاملات» وفی محو 
الغفلة إثبات النازلات» وفى محو العلة 
إثبات المواصلات 

ثم نجده يقرر أن هذا المحو والإثبات 
ينبغى ألا يقع إلا بشرط العبودیة: وذلك 
لأن حقيقة المحو والإثبات صادران عن 
القدرة, فالمحو ما ستره الحق ونفاه: 
والإثبات ما أظهره الحق وأبداه» والحو 
والاثبات مقصوران على الشیثة» قال الله 
4 


تعالى: ( يَمْحُوا اله ما 


(الرعد :154 قيل فى معنى الآية: يمحو عن 
قلوب العارفين ذكر غير الله تعالی 
ويثيت على ألسنة المريدين ذكر الله 
تعالى» ومحو الحق لكل أحدء وإثباته 
على ما يليق بحاله؛ ومن محاه الحق 
سبحانه عن مشاهدته آثبته بقوة حقهء 


ومن محاه الحق عن إثباته رده إلى شهود 


موسوعة التصوف الإسلامى سد 
الأغيار؛ وأثبته فى أودية التفرقة. 
ثم يذهب القشیری إلى القول بان 


المحق هو معنى فوق المحو؛ لأن المحو يبقى 


» والحق لا يبقى أثرا. وغاية همة القوم 

أن يمحقهم الحق عن شاهدهم» ثم لا 
يردهم إليهم بعدما محقهم عنهم'". 

ويرى السهروردى البغدادى (ت177ه) 

أن المحو لا يكون إلا بإزالة أوصاف 

النفوس» أما الإثبات فهو بما أدير عليهم 

الحب فى كؤوس. أو أن المحو: 

مُعَومرسوم الأعمال بنظر الفناء إلى نفسه 

- وماهنة والإثبات: إثباتها بما انشا الحق له 


من آثار ١‏ 


تمن الورجودا به فهو بالحق لا بنفسه بإثبات 
الحق إياه مستانقّا بمد أن محاه عن 


أوصافه» وقال ابن عطاء اللّه: یمحو 


و ۳ 
اوصافهم ویثبت آسرارهم 

والمحق عند ابن عربی 
(ت۳۸ھ)- فناژك فى عينه تعالی۲۳ 


وهو المعنى الذى عبر عنه القاشانى 
(ت۷۲۰ه) بقوله: "فناء وجود العبد فى 
ذات الحق"» كما أن الحو فناء آضاله فى 
فمل الحق؛ والطمس فتاء الصفات فى 
صفات الحق؛ فالأول: لا يرى فى الوجود 


فعلاً لشىء إلا للحق والثانی لا یری لشیء 


“= 


A‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


صفته إلا للحق» والثالث لا يرى وجودا إلا 


اللحق”. 

ويذكر القاشانى - بمزيد من الشرح 
-القسمة الثلاثية للمحو التى وجدناها من 
قبل عند القشيرى وهى: 


-١‏ مجو آریاب السرائر: وهو إزالة 
العلل والآفات: ويقايله إثبات الواصلات 
وذلك برفع أوصاف العبد ورسوم أخلاقه 
وأفعاله» بتجليات صفات انحق وأخلاقه 
واضاله كما قال: ٠‏ کشت سَمْمَهُ الى 


یسم بها 


۳ 


۲ مجو آرباب الظواهر: وهو رتم 


آوصاف العادة والخصال الذميمة يقالي 


الاثبات الذى هو إقامة أحكام العبادة؛ 
واکتساب الأخلاق الحمید:۳, 

؟- مجو الجمع والحو الحقیقی هو 
فناء الکترة فى الوحدة"'. 
الأكبر 
فإننا نجده يفصل القول فى المحق ومحق 
المحق حيث يقول: المحق هو 
عينه؛ ومحق الحق هو ثبوتك فى عينه. ثم 
نجده يقرر آن المحق ظهورك فى الكون به 
بطريق الاستخلاف والنيابة عنه فلك 


التحكم فى العالم. ومحق المحق ظهورك 


فإذا عدنا مرة أخرى للشيخ 


فى 


بطريق الستر عليه والحجاب» فأنت 
تحجبه فى محق المحق فيقع شهود الكون 


عليك لقا بلا حق؛ لأنهم لا يعلمون أن الله 


أرسلك سترًا دونهم حتى لا ينظرون إليه» 
فمحق المحق يقابل الحق, ما هو مبالفة 
فى المحق؛ وإنما هو مثل عدم العدم؛ فإذا 
أقيم العبد فى خروجه عن حضرة الحق 
إلى الخلق» بطريق التحكم فيهم من 
حيث لا يشعرون؛ وقد يشعرون فى حق 
بعض الأشخاص من هذا النوع كالرسل 
ير عليهم السلام- الذين جعلهم الله 
خلاثف فى الأرض يبلفون إليهم حكم الله 
فيهم وأخفى ذلك فى الورثة؛ فهم خلفاء 
من حيث لا يشعر بهم" 
والمحو عند ابن عربی مقام منفصل» 
وله اتصال بمقام المحق ومن ثم وجدناه 
يقول فى معناه: 
المحو حكم إلبى يقول به 
فى سورة الرعد والبرهان يحمله 
المحو يثبته الإثبات وهو له 
ضدّ وهل بوجود الضدٌ تعقله 
المحو ثبت ولكن حكمه عدم 
فابحث على عالم فيه يفصله 


ثم يقول شارحا ذلك مقدرًا أن المحوء 


f 


ص موسوعة التصوف الاسلامی سس 


الذى تقرره سورة الرعد هو نقسه عند 
الققهاء: اعلم أن الحو عند الطائفة رفع 
أوصاف العادة. وإزالة العلة وما ستره الحق 
ونفاه*" قال تعالى: ( يحوأ آله ما يَشَاءُ 
یت 4 [الرعد :۰۲۹ فثبت الحو وهو المعبر 
عنه بالنسخ عند الفقهاءء فهو نسخ إلى 
رفمه الله ومحاه؛ بعدما كان له حكم 
فى الثبوت والوجود. وهو فى الأحكام: 
انتهاء مدة الحكم وفى الأث 
ادت فإنه تعالى قال: ( رل 


مکی 4 للقمان:۲۹] فهو يثبت إلى وقت 


معين ثم يزول حکمه لا عينه فإنه قال: 
يجرى إلى أجل مسمى فإذا بلغ جریانه 
الأجل زال جریانه. وان بقى عينه فالكاد 
التى فى العموم يمحوها الله عن 
الخصوص» ذمنهم من تمحى عن ظاهره؛ 
ومنهم من تمحى عن باطنه وتیقی عليه 
أوصاف العادة. وهو الكامل مع كونه 
صاحب محو ... فصاحب الحو يزول عنه 
الركون إلى الأسباب لا الأسباب؛ فان الله 
لا يعطل حكم الحكمة فى الأشیاء؛ 
والأسباب حُجُب إلبية موضوعة لا ترفع 
أعظمها حجابًا عينك» فعينك سبب وجود 
المعرفة بالله تعالى» إذ لا يصح لبا وجود إلا 
فى عينك» ومن المحال رضك مع إرادة الله 


أن پُعرف؛ فيمحوك عنك فلا تقف معك: 


مع وجود عينك وظهور الحكم منه؛ كما 
محا الله رسول الله یز فى حكم رميه مع 
وجود الرمى منه؛ فقال: « وَمَا رت 4 


فاثبت السبب « ولتك 


رسول الله 35. 

وفى الصحيح: كنت سععه... 
ويصره... ويده...» فإزالة العلة فى المحو إنما 
هی فى الحكم لا فى العينءإذ لو زالت 
العلة والسبب لزال» وهو لا يزول؛ فمن 


ايككمة إبقاء الأسباب مع محو العبد من 


الرگان إليها؛ على حكم نفى أثرها فى 
اهباتك فالأسباب ستور وحجب؛ ولا 
يكون محو ابذا إلا فيما له أثرء وإلا 
فليس بمحو" 


وفى إطار حديث بعض متآخریهم*؟ 


عن حقيقة الذكر قالوا: إن أدنى مراتبه 
أن ينسى الذاكر فى ذکره لريه كل ما 
سواه» وأعلاه هی أعلى مراتب الاصطلام» 
وهی أن يشهد نفسه عين ذلك الوجودء 
وهو المعبر عنه بالسحق والمحق» وحقيقة 
السحق والمحق: عبارتان مترادفتان» وهما 


فتاء العبد بالکلية. كما قال ابن 


۹ 


چم 
اقا الجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


الفارض (ت7۳۲ه): 
ومنذ عفا رسمی وهمتٌ وهمت فى 
وجودی فلم تعثر بکونی حقیقتی 
وقال غیره: 
حیرتنی فى آمری مذ غیت عنی 
فى سری من أنت قلت انی" 
وینقل التهانوي ما سبقت الاشارة إليه 
عند شیوخ الصوفية فیقرر أن الحو هو 
محو أوصاف المادة كما أن الاثبات إقامة 
أحكام العبادة. وینبفی أن يكون على 
ثلاث طرق: محو الزلة عن الظواهر؛ ومحوا 
الغفلة عن الضمائر» ومحو العلق عن 
السرائر. وفى مجمع السلوك: المحو عبار 
عن اجتناب أوصاف النفوسء والإثبات 
عبارة عن تثبيت أوصاف القلوب؛ 
فالشخص الذى اجتتب الأوصاف المذمومة 
وتبدل بها الصفات الحميدة؛ فهو صاحب 
محو وإثبات. ويقول بعضهم: المحو إبعاد 
رسوم الأعمال بالنظر أى نظر الفناء إلى 
نفسهء وڪل ما هو صادر من نقسه. 
والإثبات هو ثبات الرسوم بتثبيت اللّه» 
فهو قائم بالحق لا بنفسه. 


٠‏ وقيل: المحو إبعاد الأوصاف» والإثبات 


يمحو عن قلوب العارفين الفقلة عن الله 
وذكر غير الله عن ذكر الله» ويثيت على 
ألسنة المريدين ذكر الله. فالحو لكل 
أحد والاثبات لكل احد على ما يليق به» 
والمحق فوق الحو لأن الحو يُبقى أثرًا 
والحق لا يبقى أثرً! 

وينقل عن القاشانى قوله: المحق هو 
هناء وجود العبد فى ذات الحق» كما أن 
اج فناء أفعال العبد فى فمل الحق» 
والطمس هناء الصفات (البشرية) فى 
صفات الحق: 

الحو أول والطمس ثانى 

والحق آخر إن كنت تعلم 

كما ينقل عن لطائف اللغات قول 
بعض الصوفیة: الحو الحقیقی هو محو 
الجمع الذی يقال له فى اصطلاح القوم 
عبار: عن محو الکثرة الخلقية فى الوحدة 
الإلبية"". 

أما الجرجانى (ت١١١ه)‏ فنجده 
يربط المحو بالطبع؛ إذ يقرر - فى 
تعريفاته- أن المحو رفع أوصاف العادة 


-454- 


بحيث يغيب العبد عندها عن عقله 
ويحصل منه أفعال وأقوال لا مدخل لعقله 
om‏ 


فيها كالسكر من الخمر' 


أما الجیل (ت۸۲۰ه) قیربط 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
الفهومین بالفناء. إذ يقرر فى حديثه عن 
هذين المصطلحين: أن الواصل إلى مقام 


۳ 


الحق والسحق لا يبقى له عين ولا آثر 


أ.د/ محمد أبو خليفة 


6۵ -— 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۱) العجم الوسيط: مادة سحق ص:4۳. 

(1) اصطلاحات الصوفية؛ ابن عربى: ص۱۲ 

(۲) اصطلاحات الصوفية؛ الكاشاتى: ص۱۲۰ 

(۶) العجم الصوفى؛ عبد المنعم الحفتی: ۰۱۲۲ 

(0) المعجم الوسيط: مادة (محق) ص: ۰٩۸؛‏ و: 

(7) کشاف اصطلاحات الفنون» التهانوی: 

(۷) اللمع» لأبى نصر السراج اللوسی: ص۱۳۱ - 4۲۲ 

(۸) الرجع السابق: ص۲۲٤“‏ 4۲۶. 

۷: الرسالة القشيرية, القشیری: ص:۰۷۳‎ )٩( 

(۱۰) عوارف المارف» السهروردی: ۰۲۳۲ طيصة دار الفكر العريسى بیروت ۰۱۹۸۲ فى ذیل إحياء علوم 
الدين للغزالى. 

(۱۱) اصطلاحات الصوفية: ابن عربى: ص۱۳ 

) انظر اصطلاحات الصوفية, الكاشانى: ص٠٠‏ ل 

(iv)‏ الحديث فى صحيح البخاری» كتاب ال(قناق9 ام ۰۲۸ وانظر اصطلاحات الصوفية» الکاشانی: 
1.۰ 

(14) اصطلاحات الصوفیة» الکاشانی: ص۲۰۰] 

(۱۵) السابق: وقارن التعريفات للجرجانی: ماد: محو. 

(۱3) الفتوحات المكية؛ ابن عربی: 004/۲- 000. 

(۱۷) ومی القسمة الثلائية التى سبق أن أشرنا البها عند | 

(۱۸) الفتوحات المكية» ابن عربی: 00۲/۲- ۵۵۳ 

(۱۹) وهو الشيع احمد التجانی (ت0؟17ه). 

(۲۰) موقع على الانترنت: رباط الفقراء إلى الله تعالى. 

(۲۱) کشاف اصطلاحات الفتون» التهانوی: ۱۹۱-۱۹۰/۲ 

(۲۲) التعريقات: الجرجانی: ص۲۱۷ 

(۲) التصوف والفلسفة: ولتر ستیس» سص۲۷. 


لسان العرب اما 


محق ۱۱۸۹/۲ 


موسوعة التصوف الإسلامى 


السماع 


“السماع ۵۱001100 : هو رياضة 
صوفية روحية» تعتمدء فى آد صل 
مظامرهاء على سماع الصوفى لقول 


آثور» سواء 


ان قرآنًا أو 


شعرًا أو نثرّاء وتفهمه لبذا القول على نحو 
خاص؛ قد لا يشاركه فيه غيره؛ فإذا به 
ينفعل» وتستولى عليه أمارات الجذب 
والحركة الوجدية؛ وتتفتح امامه أبواب 
الواردات الروحيتة» وتهب عليه نسمّات» 
الفيوضات الإلبية. 


ون نا 


تدوين الت 
الصوفى؛ وتقنين قواعده» عرض مزرخو 
التصوف الإسلامى لتعريف السماع؛ من 
حيث الظاهر» ومن حيث الباطن» وقصلوا 
آلاته وجوارحه» كما عرضوا انتشار هذه 
الرياضة فى الأوساط الصوفية الإسلاعية» 


وتعدد مشاربهم ومنازعهم فیها. ومن خلال 


ن تصنيف آبرز هذه التيارات 


ومن الم 
إلى تصنيفات ثلاثة؛ سنراها تباعا. 


. المعنى الظاهرى للسماع: 

لا تسعفنا الموسوعات والمعاجم اللفوية 
العريية بمعنى صوفی, أو قريب منه؛ لهذا 
المصطلح السماع ؛ والحقيقة أن كل 
امعان" اللفوية التى أوردتها المعاجم 
العربية؛ إنما تدور حول السمع والإنصات 
عَليانه لم يشذ من بين هذه المعاجم سوى 
اللتتحان السرب)» الذى عرف " السماع " 
تاه ین من مفهومه فى التصوف: 
وذلك حين یقول: "... کل ماالتذته الأذن 
من صوت حسن: سماع...؛ والسسماع: 

أمالأستذ ماکدونالد 
10 فيوجز لناء فى مقاله 
بدائرة الممارف الإسلامية؛ شتات المعانى 
المتفرقة لهذا المصطلح؛ فى مجالاته 
اللختلفة»ء بقوله:" السماع درمثل 
السمع؛ والسمع من الجذر مر.مع؛ وهو 
مع» وينتقل غالبا إلى الشيء 
المسموع: كاموسيقى؛ وسماع الموسيقى» 
وكذلك کالاستماع» بمعنى الإنصات. 


يعنى ال 


= 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ولا يأتى ذ. ذه اللفظة ف 
القرآن؛ لكنها من مفردات العربية 
القديمة حتى بمعناها (الفناء أو عزف 
الموسيقى). 

ومن هنا كان القول والسمع أساس 
كل تصرف. فيقول ابن عربى"... ولا لم 
(يكن) الوجود» أعنى وجود العالم؛ غلا 
بالقول من اللّه: والسماع من العالم . لم 
يظهر وجود طرق السعادة وعلم الفرق بينها 
وبين طرق الشقاوة إلا بالقول الا 
والسماع الکونی: فجاءت الرسل بالقول 
جمیعهم» من قرآن وتوراة وانجیل وزیو 
؛ فماثم الا قول وسماع» غب 
هذین لم یکن. فلولا القول ما علم را 
المريد» (و) ما يريده مناء ولولا السمع ما 
وصانا إلى تحصیل ما قيل لناهبالقول 


وصحة 


نتصرف» وعن القول نتصرف مع السماع 
فهما مرتبطان لا يصح استقلال واحد 
منهما دون الآخر. وهما نسبتان: فبالقول 
والسماع تعلم ما فى نفس الحقء إذ لا علم 
لنا إلا بإعلامه؛ وإعلامه بقوله...". 

ومن الواضح ان القول الإلبى انذی 
يقصده ابن عربى هنا فيما يتعلق بالكون 
هو أولا: الأمر التكوينى "كن"... وهذا 


يعنى أن ابن عريى يرجع السماع إلى نحظة 


الخلق والتكوين وهو يقول شعرا: 
أصل الوجود سماعنا من قول كن 
فيه نكون, ونحن عين المنطق ٩‏ 
كما يقول نشرا:... فبالسماع وقع 
الخروج إلى الوجود من العدم... ,٩‏ 
من لم ير تكوينه؛ وتکوین كل 
ائن من نفس الكوائن عند التوجه 
الالبی لقول: کن؛ فلا يعول علیه» فان لم 
برها منبعثة عن الحق» عن قوله: کن؛ 
لا یه ول عليه " فهذا إذن سمسا 
تکوینی؛ على اننا إذا تمکنا من تصور 
لول الالبی " كن "فی بدء الخلق, فمن 
##صعب أن تتصور سماع هذا القول من 
لوا معدومة, لم تتكون بعد. ولکن 
ابن عریی يتحدث فى إطار فكرة " 
الأعيان الثابتة " المشهورة؛ هذه الأعيان 
الثابتة فى علم الله أزلاء وهی لا تظهر إلى 
الوجود الفعلى إلا بالأمر التكوينى؛ فهى 
موجودة بالقوة وبالأمر التكوينى الإلبى 
يصح لها الوجود بالفمل؛ فسماعها إذن 
يكون وهی فى حالة الوجود بالقوة. 
العنی الباطنی للسماع: 
فى الفقرة الحالية نصل إلى المعانى 
الباطنية للسماع؛ عن طريق تحلیل العديد 
يوخ التصوف الاسلامی, 


من تعريفات بث 
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وكذلك نتعرف على الآلات والحواس 
الباطنة التى استخدمها الصوه 
الجال» وغير ذلك من تفاصيل. 

وأول هولاء السشیوخ (ذو النون 
الصری)؛ التوفی 
۸ وهو يُمرّق السماع بقوله:... وارد 
حق يزعج القلوب إلى الحق ۵ 


فی‌هذا 


نة ۲۶۵ه أو 


ن أصفى 
إليه بحق تحقق» ومن أصفی إليه بنفس 
تزندق". وهذ! التعريف يتضمن كنه 
السماع " وارد حق " ووظية 

القدوب إلى الحق " شم كيفية الاصفاء 
إليه» وما يترتب على هذه الكيفية؛ ' فمن 
اصفی إليه بحق تحقق ومن أصغى الیل 
بنفس تزندق ".على أن استخدام ذى اوق 
هنا لکلمة یزعج" فى التعبیر عن توجه 
القلوب نحو الحق؛ هو استخدام غریب: لا 
یتفق مع الشکل الخارجی نلسماع» من 
حيث تناسق الصوت والنفم» على نحو ما 
سبق ذکره: وهذا يدفعنا إلى التساؤل: 


هل المقصود من السماع هو مجرد الصوت؟ 


أم أنه آمر آخر يتجاوز ن الصوت أو 
قبحهة 
إن البجویری؛ المتوفى سنة 4589 


يجيبنا على هذا التساؤل: فى سياق 


تعقیبه على تعرب ف ذى النون 


وف الإسلامى 

ذا الصوفى الجليل 
لا يعنى أن السماع هو سبب الوصول إلى 
الله Attaining Unto God‏ ولكنه 


موسوعة الت 


السابق»فيقول:.. إن 


الحقيقة 


يعنى أن السامع عليه أن ي 


الروحيتة» وليس مجرد الصوت» وآن وارد 
الحق ینبفی أن يستقر فى قلبه ویزعجه: 
اع يتبع الحق» 
فإنه ينعم بالكشف على حين أن من يتبع 


ومن كان فى هذا ال 


ویو أبو طالب المكى: التوفی 


ذا المعنىء بعبارة کت 
بي» یعپ ارو 


"..والسامع الحق يأخذ 
بت» ولا يلتفت إلى التتغیم 
بااكم تلمع على التشبيه والتمثيل: الْحَذ. 
ومن سمع على البوى والشهوة: فقد لعب 
ولأ ومن سمع باستخراج الفهم» على 
معانى صفات الحق» ونظر وتطرق؛ ودليل 
على آيات صدق: كان ساممًا على مزيد» 
وهذه طرائق آهل التوحيد”. 

"وإذا كان السماع ليس هو مجرد 
ل بت وانما هو الحقيقة الروحيتة» 


ومعانى صفات حق» الواردة على قلب 


نی من ال 


السامع» لکی تستقر فيه بحيث تجعله 
5 له وتراخیه: تأهبا 
للوصول والتحقق . كان استعمال كلمة 
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ذی الشون لکلمة " يزمع تایبا قاتا 
للتعبير عن هذا العنی" ٠‏ 

ويزيدنا أبويحيى زكريا الأنصارىء 
المتوفى سنة 971ه» تفصيلا فى مادة هذا 
التعريف؛ فيقول معرفا للسماع: "...هو 
الانتباه بالقلب إلى ما يحمد شرعا...!"" 

ولا جرم أن استحضار الانتباه 
واصطناعه يسهل بوجود باعث» أو مزعج: 
وهو السماع. وسن هنا قيل إن: السماع لا 

لح ' الا لمن ڪان 


حى» فنفسه ذبحت بسيوف المجاهدة» 


تة» وقلب 


س هيا 
وقلبه حى بنور الوافقة.. "۲7 
وینتقل ال صوفية من القلوب ال 
الأسرار؛ فیم رف آبو یعقوب النهرجِورُق 
التوفی سنة ۳۳۰ ه. السماع بانه " حال 
يبدى الرجسوع إلى ال 
الاحتراق”" 


ار مسن خحيثك 
". ویجیب آبو على الروز باری؛ 
التوفی سنة ۳۲۷ هاء حين سئل عن 
السماع؛ بقوله: مکاشفة الأسرار: إلى 
مشاهدة الحبوب "۳ 
وینتقل الصوفية من الأسرار إلى 

الحواس الباطنة» یعرف ب السماع 
بانه ' لطف غذاء الأرواح لأهل العرفت. 
لأنه وصف يدق عن ساثر الأعمال؛ ويدرك 


برقة الطبع لرقته» ويدرك بصفاء السر 


الصفاثه ولطفه عند آهله... ۳۳ 


ويتحدث أبو حسين السراج» التوفی 


سنة ۳۲۰ ه» عن ثمرة سماعه؛ فيقول: 


جال بى السماع فى ميدان من ميادين 


آوجدنی فى وجود الحق» 
العطاء؛ فأسقانى بک اس ال‌صفاء 


ازل الرضاء وأخرجنی إلى 


رياض النزهة والفضاء... 

وهذه الاختلافات البينة فى النظر إلى 
يث الظاهر والباطن» 
الظاهرة والباطنة 


معنى السماع؛ من 
ومن حيث الحواس 
للبتخدمة فيه -- تقتضی من الصوفى أن 
یتحزی الدقة فى مقامه من السماع؛ وفى 


فته شارات السماع: وإلا فهی الفتقة 


قول الث 
"...ظاهره فتنة؛ وباطنه عبرة» فمن عرف 
ارة؛ حل له استماع العبرة؛ وإلا فقد 


00 


بلى حين سئل عن السماع 


تدعى القتتة, وتعرض للبلية. 
وکان الشیخ إسماعيل الجبرتس 
الیمنی؛ یقول: السماع هو الصفا الزلاق؛ 
وان نی لا یثبت عليه إلا أة 
الرجال.. ۳" ویقول 
الرجال» فمن لا ورد له لا وارد له 


دام 
... السماع محك 


(a 


ومن هنا عرف إبن عربى السماع بانه" 


f= 


سر من أسرار الله تعالى فى الوجود... ”° 


فالسماع إذن؛ وارد حق؛ وآلته الظاهرة 
الأساسية هی السمع» والباطنة هی القلب 
أو السر أو الروح. وثمراته لا تحصصی؛ 
كما أن مخاطره چسام؛ على غير ذوى 
الإقدام» ولكى يتحقق به الصوفی: وينال 
شمراته» فلابد له من " السماع: وهو 
الإصغاء؛ والاستماع؛ بحضور القلب ۲ 

وهذه أوصاف أهل الحق» كما يقول 
آبو عثمان المغريى؛ التوفی سنة ۲۷۳ه : 
"قلوب أهل الحق قلوب حاضرة؛ واسماعهم 
أسماع مفتوحة ۳ 

وفی هذا السياق يبرز تعريف عبت 
الكريم الجيلى» تعريفا جامعا لكل هذه 
الخصائص التى طالعناها فى التعريفات 
والنصوص السابقة. ولا ينبغى أن يعترينا 
الدهش من ذلك» ولابد أن نألف اکتشاف 
أن الجيلى يمثل أقصى درجات التطور فى 
مفهوم مصطلح " السماع " فى كل مرحلة 
من مراحله؛ وتصنيف من تصنيفاته. ويرد 
تعريف الجیلی على النحو التالى:... 
السماع: هو التلقى من الحق بالحق على 
طريقة الاستماع وهو الذكر الخفی.. ٩۳۳‏ 

فالاستماع يكون بحضور التلب» 
والذكر الخفى هو ذكر السرء وهما 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
أعلى درجات الحواس الباطنة. فكأن 
الجيلى: إذن» يقصد سماع الصوفى 
بكليته. وهذا هو ما أورده عبد الكريم 


الجيلى» نفسه؛ فى على قوله 
تعالى: < إن فى ذَلِكَ ری لمن گنل 


تب أز ای الشنع وم یه © 4 
(سورة ق: ۳۷) "... فالقلب فى الآية؛ یعنی: 
يفهم به عن الله» (أو آلقی السمع وهو 
شهيد) يعنى أنه یصفی بكليته: فيشهد 
ببصیرته, موقنًا ما يلقى إليهء إما ظاهرا 
؟قبياطنا. فعلم من ذلك أن حقيقة الذكرى 
لا /تخصل إلا لمن كانت فيه إحدى 


, الخصلتین..." . وهذا يعنى أن تعريف 


الجيلى هو أجمع تعريفات مصطلح 
"السماع "۰ واشملها لخصائصه الظاهرة 
والباطنة. 
تصنیفات السماع: 

هناك تیار یتناول السماع من حيث 
مرتبة صاحب السسماع فى الطریق 
الصوفی: أى من حيث كونه مريدًا 
مبتدئاء ثم شيحاء ثم خصوص الخصوص. 

وهناك تيار آخر يتناول السماع من 
حيث تعلقه بمظاهر الطبيعة من أشياء 
ومخلوقات. 

وهناك تيار ثالث يتناول السماع من 
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١‏ المجلس الأعلى للشكون الإسلامية 
حيث تعلقه بالقرآن؛ أو بالقصائد والشعر 


عموما. 
ومن الممكن أن یلتمس الباحث مزيدا 
من التيارات» لكن ما ذکرناه هو أبرزها 


وأهمها. فلديناء إذن» ثلاثة تيارات 
أساسية؛ قوام ثلاثة تصنيفات رئيسية: 
نعرضها كالآتى: 
أولا: التصنيف الأول: من حيث المرتبة فى 

الطريق: 

وإذا كان الطريق الصوفى له بداية» 
ووسطء ونهاية» فإن ذلك يفرض علينا 
تصنيفا ذا أقسام ثلاشة» بعدد آقساج 
مراحل الطريق الصوفى. 

۱- سماع المريدين والبتدئین: 

ویعرفنا أبو عثمان الحيرى: التو 
سنة ۲۹۸هب. بغاية سماع اصحاب هذه 
الرتبسة» فیقول: إنهم یستدعون بذلك 
الأحوال الشريفة؛ وتخشی علیهم فى ذلك 
الفتنة والمراءاة ۳۳ 

وفتن الریدین فى السماع كثيرة: 
وقد ذخرت بها کتب التراث الصوفی 

ویضع الفزالی» التوفی سنة ۵۰0 هء 
اصیعه على موضع الفتنة فى مثل هذه 
الممانى؛ فیقول:... ينبفى إحكام قانون 


العلم فى معرفة الله تعائى ومعرفة صفاته» 


والا خطر له من السماع فى حق الله تعالى 
ما يستحيل علیه؛ ويكفر بهغفى سماع 
المريد المبتدئ خطر إلا إذا لم ینژل ما 
يسمع إلا على حاله» من حيث لا يتعلق 
بوصف الله تعالى؛ ومثال الخطأ فيه؛ هذا 
البيت بعينه فلو سمعه شى نقسه؛ وهو 
يخاطب ربه عز وجل» فيضيف التلون إلى 
الله تعالى فیکفر.. ولعل الشاعر لم يرد به 
إلا نسبة محبوبه إلى التلون» فى قبوله 
ورده؛ وتقريبه وابعاده» وهذا هو العنی 
فسماع هذا كذلك فى حق الله تعالى 
تقر محض بل ينبغى أن يعلم أنه؛ 
تتتبتمانه وتسالی: يلون ولا يتلون» ويغي رولا 
يتفي بحلاف عباده؛ وذنك العلم یحصل 
للمريد باعتقاد تقليدى إيمانى؛ ویحصل 
للعارف البصیر بیقین كشفى حقیقی؛ 
وذلك من أعاجيب آوصاف الريوبية» وهو 
المغي رمن غير تفیر؛ ولا يتصور ذلك إلا فی 
حق الله تعالی» بل کل مفیرسواه» قلا 


ue 


يغيرما لم يتغير.. 
سماع المتوسطين؛ وهم العارفون 
الصیدیقون» أو الخاصة: ويعرفتا 
بمقصدهم أبو عثسان الحیری؛ يطلبون 
الزيادة فى أحوالبم» ويسمعون من ذلك ما 
افق أحواليم وأوقاتي. ۳ 
يوافق أحواليم وأوقاتهم... ۳ 


E 


والصديقون هم أصحاب المرتبة التالية 


للمبتدثين. ولأنهم فى مرتبة متوسطة 
البدايات والنهايات» فإنهم يطلبون الزيادة 

ی أحواليم؛ کی يبلة 
الكمالوهذا أمر عادى؛ ولكن المهم هو 
الت ن عبارة أبو عثمان 


وا مرتب 


الحیری: معون من ذلك ما يوافق 
آحوالبم وأوقاتهم...' لآن هذا المتحى فى 
السماع أصبح منهجا ثابئًا فى تفسير وفهم 
العديد من التصوص الصوفية الملفزة» التى 
أساء فهمها وتف 


المعاصرين کعبد الرحمن بدوى من 


يرها بعض الباحثين 


الباحثين الشرقيين: ونوى ماسينيون 5أناأ 
00 من الباحثين الغرییین "۳ 
اج الطوسى هذا التعرية 


بتعريف آخرء ینقله عن بعضهم» فیقول 


ويعزز ال 
أنهم '... يرجعون فيما يسممعون إلى 
مخاطبات أحواليم وأوقاتهم ومقاماتهم؛ 
وهم مرتبطون بالعلم؛ ومطالبون بالصدق 
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فيما یشیرون إنيه من ذلك... 

ولأنهم يسمعون ما یوافق أحوالهم 
"... لآن الناس 
مختلفون فى طلب الله تعالی.""» على نحو 
ما يذ الشيخ عبد الكريم الجيا » فقد 
وقع الخلاف بینهم؛ لأن كلا يحمل ا معنى 


سیب موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
على ویتق مرتبته فى الطریق. 
ویورد لنا الجیلی الكثير؛ والجم 
الغفير؛ فى هذا الیدان» فهو یقول بادئ 
تمعین؛ وان 
د اللفاظ» فد 


ذى بسدء: "... واعلم أن الم 
اشتركوا فى سماع مج 
تباينوا فى سماع معانيهاء فرب كلمة 
موضوعة لمعنى القرب؛ قد فهم منها معنى 
البعد؛ وبالعكس على قدر المقام 
والمستمع... ثم أعلم أن اختلاف الفهوم فیما 
يُسمع منوط بعقام السامع» كما تقدم 
ذکره: على قدر قابليته؛ لا يحسن أن 
یی مقامه ضرورة» ومن هنا وقع 
آلختلاف بين سائر المالمين: فى جميع ما 
إاختلفبوا هيه » لأن كلا يحمل المعنى على 


ما يقتضية مرم" 

ویسترینل الجیلی فى تفصیل هة 
النقطة؛ فلا يكتفى بذكر مرتبة 
الصوفى» بل يبين لنا دقائق السماع وفقا 


للمقامات والأحوال "... فاعلم أن كل 
طائفة تأتى أمرا ما فهى مختلفة فى 
ذلك» ؛ فمنهم من يكمله؛ ومن يقرب من 
الكمال: ومن يقتصر على جزء منه؛ على 
قدر الاستمداد والقابلية التى جعلها الله 
فى عباده. فكذلك أهل السماع مختلفون 
فى حمل العانی علس قدرهم: فما من 
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يسمع فى مقام التوية» کمن يسمع فى 
قام العبادة, ولا من یسمع عام 


التلوین؛ کمن یسمم فى انتمکین, لأن 


الناس مختلفون فى طلب الله تعالی... وکل 
سامع من هؤلاء له قیما یسمعه تأویل يليق 
بحاله ۳" 
اع أهل ال 
الخصوص: 
ویصفهم السراج الطوسی فى الله 
:والسمة الغالبة على اصحاب هلذة 


ال» وهم خصوص 


بقو 
المرتبة» هى عدم تأثرهم بالسماع انيرا 
وباطناء لأنه لم تبق فيهم فضلة لطارق 
يطرقهم؛ ولوارد يرد عليهم؛ ولا ییقی من 
طبائعهم ونفوسهم ويشريتهم حاسة إلا 
وهی مبدلة ومهذبة. لا تأخذ من النغمات 
حظوظها : ولا تتلذذ بالأصوات الطيبة؛ ولا 
تتنعم بهاء لأن همومهم مغردة؛ وأسرارهم 
طاهرة؛ وصفاتهم لا يعارضها كدورة 
الحس» وظلمات النفس» وتغيير البشرية» 
ومقارنة الانسانیة۳" 

ومن سماتهم كذلك: س ڪون 
جوارحهم؛ وهدوء ظاهرهم فى السماع» 


برغم تواجد قلوبهم وتحركها. 
ون اتهم» ذلك؛ أن يكون 
حالم قبل السماع وبعده سواء: 
ويستشهد السراج الطوسى على ذلك 
قول أبى بكر الصديق: رضى الله عنه» 
حين سمع رجلا وهو يبكى عند قراءة 


القرآن» فقال:” 


ir 


ذا کنا نی 4 
القلوب 
أما قيام بعض الشيوخ بالرقص شى 


السات السماي 


فرعاا_ه ال وردی 
البفدادی, بأنه من باب " الوافقة للفقراء 
فى الحركة ۰۳۳ ولکنه يعده آمرا معیبا 
قیاحق مکانة مزلاء الشیوخ. 

"ولکن السراح الطوسی يبيح الرقص 
للمشايخ لعلة آخری هی أنه "... يريد أن 
یغطی بذلك حاله على جلسائه وقرنائه۳۳ 
وهذا الحال الأخير آقرب إلى حال طائفة 
الملامتية؛ الذين يظهرون حالا يخالف 


الحقیقی» ضنا به على الافشاء. 


ن مق امهم 


وهذا هو نهاية التصنيف الحالی؛ 


وننتقل إلى التصنیف التالی: 
ثانيا: التصنیف الثانی: من حيث الکون 
والمخلوقات: 

یمول هذا التصنيف على السماع فى 


EE 


عناصر الكون والجمادات غير الحية» 
وفى مخلوقات الله الحية» من غي 
الانسان؛ كالطير والحيوان والنبات. وهذا 
يعنى أن لدينا قسمين رئيسيين: وأن هناك 
قسما ثانشا غیررئیسی: القسم الرئيسى 
الأول: + 
القسم الرئيسى التانی: فهو خاص بالأشياء 


الحية؛ فيما عدا الإنسان. أما القسم 


اص بالأشياء غير الحية؛ أما 


الثالث والأخيرء وهو غیررئیسی؛ فإنه 
يتعلق بعنصر من عناصر الطبيعة» وهی * 
الرياح ". 
-١‏ السماع فى الأشياء غير الحية: 

ولايدخل فى هذا الباب تسبيح 
الحصى بين يدى رسول الله بء وكذثك 
حنين الجذع» وغير ذلك وذاك مماهو 
مشهور من تفاعل الجمادات مع مقام النبوة 
الکریم» فهی من باب العجزات؛ على 
نحو ما اعتبرها القاضی عیاض" 

ولأن التراث القصسصی للصوفية 
الأوائل. فى هذا الجال؛ يبدو ضخماء 
کالعادة. فسنجتزئ منه بالقدر اليسير 
الذى يوضح لنا مفهوم هذا القسم. 

فيذكر السراج الطوسى تسبيح 
القصعة " بين يدى الصحابى أبى الدرداء» 


والصحابى سلمان الفارسی, حتى سععا 


موسوعة التصوف الإسلامى حص 
ت 5 
وي ذكر الكلاباذىء» المتوفى سنة 
۰ه عن أيى عبد الله محمد بن 
سعدان» عن بعض الکبرای قوله: كنت 
يوما جالسا بحذاء البيت» فسمعت أنينا 
من البيت: ياجدار! تنح عن طريق أوليائى 
وأحبائى!! فمن زارك بك» طاف حولك؛ 
ومن زارنى بى» طاف عندى”"”". 
وهذه القصة تذكرنا بالقصة التى 
أوردها الجامی» عن جعفر الخلدى» عن 
محمد بن خالد الآجرى أنه قال... كنت 
ولا بعمل الأجرء فيوما 
اللتقاحاء قال: فسمعت لبنا بقول للبن آخر: 


سم غليُك! فى هذه الليلة أدخل فى 
النارا ن قال: فمنست الخدام أن يدخلوا 
شيئا منه النار» وترکت: بعد ذلك؛ هذه 
الصنعة ۳۳ 

وي ذكر الیسافعی: التسوفی سنة 
/اه؛ إن بعض الفقهاء أنكر على بعض 
الصوفية؛ وقال:" لم تسمع الجلاجل؟ يعنى 
التى فى الدف قال الصوفی: واللّه ما أسمع 
جلاجلء وإنما اسمعها تقول: اللّهء الله" 
ويعقب الیافعی على هذه الواقعة بقوله: 
قلت: هذا سماع من يسمع بحق؛ وأما 
ع بلهو وباطل» فينطلق إليه 


سماع من ی 


هع - 


e‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


اللهو بما ينا 


يعود بنا إلى ما ذكره فى التصنیف الا 


ويروى عن على بن أبى طالب» رضى 


الله عنه؛ أنه سمع صوت ناقوس» فقال 
الأصحابه: " أتدرون ما يقول هذا؟ فقالوا: 
لاء قال: إنه يقول: 
سپحان الله حقا حناناًة 
إن المولى صمد يبقى! ”*. 

۲- السماع فى الأشياء الحیة: 

ویتفرغ هذا القسم» وفقا لنوعية 
مادته» إلى ثلائة فروع» سماعیة: فمنها ما 
يتعلق بسماع الطير؛ ومنها ما یتعلق بسها 
الحيوان» ومنها ما یتعلق بسماع النبالشه 
وهو آخر فروغ هذا القسم. 
أ) سماع الطیر: 

فیذکر الكلاباذى؛ عن آبی بكر 
ابسن مجاهد» عن بعض الأصحاب قوله 
خرجت يوما إلى نيل واسط؛ فإذا انا بطير 
ابيض فى وسط الماء؛ وهو یقول:" سبحان 
الله على غفلة الناس( ۳ ويقص علينا 
الشيخ أبو الرییع انالقی» رضى الله عنه؛ 
فيقول: كنت فى بعض سياحاتى منفردا 
فقيض الله لى طیرا ؛ إذا كان اللیا 
قريبا منسی» يبيت يسامرنى: فکنت 
أسمعه فى الليل 


يفزل 


ق قائلا: يا قدوس یا 


قدوس!. فإذا أ فق بجناحیه 
وقال: " سبحان الرزاق! . 
ب) سماع الحيوان: 

ويقص السراج الطوسی عسن أبى 
سلیمان الخواص» حين يقول؟ كنت 
راكبا حمارا لى يوماء وكان يؤذيه 


فیطاطی رأسه؛ فكنت أضرب 


اسه بخشبة كانت فى یدی» فرضع 
الجمار راسه إلى؛ وقال: أضرب! فإنك هو 
ذا تضرب على رأسك! ۳ ولفرابة هذه 
الواقمة أورد السراج الطوسى أحد 
الإصحاب؛ وهو يراجع الصوفى؛ صاحب 
"أتؤاقعة؛ "... فقال أبو عبد اللّه: فقلت لأبى 
تيان وقع لك ذلك» أو سمعته؟ فقال: 
سمعته يقول: "كما تسمعنى!" 
ج) سماع النبات: 

ويورد اليافعى رواية عن الشبلى أنه 
قال:... اعتقدت وقتا أنى لا آكل إلا من 
الحلال؛ فكنت آدور فى البرارى» فرأیت 
شجرة تين» فمددت يدى إليها لآكل: 
فنادتتى الشجرة: إحفظ عليك عقدت! لا 
تأكل منی. فإنى لیهودی! 9 

وإذا كانت هذه الواقعة تظهر 
الشجرة وهى تنبه الشبلى لكى لا يأكل 
منهاء حفاظا على عهده مع اللّهء فهناك 


ودک 


واقعة أخرى يتبين منها رغبة شجرة أخرى 
فى أن يتناول الصوفية من ثمرهاء استفادة 
من بركتهم وعطفهم: فيقص محمد بن 
البارك الصورى قائلا: " كنت مع إبراهيم 
بن أدهم فى طريق بيت القدس, فتزلنا 


وقت القيلولة؛ تحت شجرة رمانة» فصلينا 
ركمات؛ و 3 تا من أصل تلك 


الرمانة بقول: يا آبا إسحاق! أكرمنا بان 
تأكل منا شيئا! فطأطا إبراهيم راسه, 
فقال الصوت (ثلاث مرات) ثم قال:يا 
محمد؛ كن شيفعنا إليه ليتتاول منا 


شيئاء فقلت أبا إسحق! لقد سمعت: 


فقام» وأخذ رم انتين» فأكل واحدة؛ 
وناولنى الأخرى؛ فأكلتها وهی حامضة؛ 
وكانت شجرة قصيرة» فلما رجعنا من 
زيارتناء إذا هى شجرة عالية؛ ورمانها 
حلو؛ وهی تثمر فى كل عام مرتین» 


ave 


وسموها رمانة العابدين 
ج) سماع الريح: 

وهذا النوع من السماع يمثل تیارا 
ضميفا؛ ولم تسنگر المصادر الصوفية 
القديمة عنه الكثير؛ وقد ظفرنا بمثال له 
یکاد يكون فريدا ؛ وتمثله القصة 
التالية: 

فيذكر الجامى؛ المتوفى سنة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
۸ أن آبا حمزة الخراسانی» التوفی 
ستة ۲۹۰ ه " سمع صوت الریاج فحصل له 
الوجد... " ویوما كان فى بيت الحارث 
المحاسبى التوفی سنة 140اهء "فسمع 
صوت الرياح أيضاء فحصل له الوجد ؛ 
فقال: عز الله جل جلاله! فقال الحارث 
الحاسبی: كيف هذا الحال؟ بين لى وإلا 
قتلك؟! فقال أبو حمزة: يا مسكين! اخلط 
التخالة والرماد؛ وكل مدة من السنين 
حتى يتبين لك هذه المسألة 4/7 
ومغزى القصة يوحى بإنكار الحارث 
بى هذا اللون من السماع ما لم 
یرت شره. فما كان من أبى حمزة إلا أن 
یله على شرط شديد الصعوبة فى 
تحققه وتحمله؛ ولكن القشيرى يورد نصا 
شاملا لأنواع السماع» نقلا عن أبى عثمان 
الغریی؛ فیقول: "من ادعی السماع؛ ولم 
یسمع صوت الطیور: وصریر الباب؛ 
وتصفیق الرياح» فهو فقير مدع ۳ 
آما من حيث سماع الصوفی لکلام 
الخلوقات: 
فيعلل الجیلی قدرة الصوفى على 
ممارسة هذا اللون من الکسشف 
السماعى» بفكرته عن التجليات الإلبية» 
فهو يعتبر أن هذا الصوفى قد تجلى الله 


۷۷ 


عليه بصفة السمع؛ فإذا هو ي 1 
شيء؛ وقد خبر الجيلى هذا التجلى» 
فوصفه بدقة قائلا: ... ومنهم من تجلی الله 
عليه بصفة السمع؛ فيسمع نطق الجمادات 
والنباتات والحيوانات: وكلام الملائكة ؛ 
واختلاف اللفات؛ وكان البعيد عنده 
کالقریب» وذلك أنه لما تجلى اللّه له 
بصفة السمع» سمع بقوة أحدية تلك 
الصفةء اختلاف تلك اللنات» وهمس 
الجمادات والنياتات. وذ 
سمعت علم الرحمانية من السرحمن؛ 
فتعلمت قراءة القرآن. فکنت الرط لا 


وکان الميز 


وهذا لا يفهمه إلا اهتلق 
القرآن؛ الذين هم أهل الله وخاصته 8/7 
السماع فى القرآن؛ أو فى الأشعان أو 
فى كليهما: وهذا يعنى أن هذا التصنيف 
يعول؛ حسبما ورد فى العنوان؛ على 
مجالات ثلاثة: 
أ) السماع فى القرآن: 
وبادئ ذى بدءء لابد أن تنوه بان 


جمهور الصوفية يتحسب إلى حد بعيد من 
الاقتراب من السماع فى القرآن عمليا 
لشدة وطأة روحانی ات هذا الکتاب 
الکریم» ومع ذلك فإنهم تناولوا هذا 
الجال نظرياء ومن هناء نری السراج 


الطوسى يقسم أصحاب 

هذ! السماع إلى قسمين: 
القسم الأول: 

سماع ينقصه التدبر وحضور القلب؛ 
وقد وصفهم اللّه تعالى: ( ینم من يْشَتَمِعٌ 
خی إا عرجوا ین نيرك قالوا لين 


توا الم مادا َال ايا ول اين طَبَعَ 


لَه على ويم با راه ج 4 (محمد: 
٣‏ فهؤلاء ڪانوا يستمعون القرآن 


بآذانهم؛ ولم يعتبروا بحضور قلوبهم» 
كتمهم الله تعالى بذئك» وطبع على 
لبهم وقد 
'قتاكاتهم: والتاسی بهم فقال تعالى: 
ولا تكوئوا تاليرت قالوا 
يسَْمَعُونَ ع 4 (الانفال:۲۱) 
القسم الثانى: 

سماع التدبر وحضور القلب؛ وقد 
وصف القرآن اصحاب هذا السماع بقوله 
تالی: ( إا سوا ما نزن إل رو تزع 


f 


اعیتهز 


حذر الله سبحانه من 


وهم لا 


بض يرس ان يمًا روا ین 


تا اما اتتا مع ارين 


(المائدة: ۸۳). فهؤلاء هم الذين سمعوا 
القرآن: لأنهم حضروا بقلوبهم عند 


استماعهم القرآن» فمدحهم الله تعالی 
بذلك"*. 

واذن؛ فالعول علیه؛ 
السراج» عند استماع القرآن» هو: حضور 
القلب: والتدبر؛ والتفکر؛ والتذکر؛ 
وعلی ما یصادف قلب السامع من قراعته؛ 


حسب قول 


فيكون القالب على وقته فى استماعه 
القرآن فإذا لم يكن له حال؛ ولم ي 


فى قلبه وجد بحلرقه ما سمعه من القرآن؛ 
ويوافقه؛ ویزعجه. فمثل « كمل الذى 
ينه جا لا نم إلا دعا ونا م بكم 
عم فد لا يَعْقلُونَ 2م 4 (البقرة: ۳6۱۷۱ 

ووقائع الصوفية فى ذلك كثيرة جد 
نجتزئ منها بالنماذج التالية: 


- فيذكر السراج أن زرارة بن 


أوفى» من الصحابة:؛ أم بالناس» فقرأ آية 
اوقی؛ من ام پالناس؛ فقرا 


ا او 
. وشهق 


من كتاب اللّه» فصعق؛ ومات 
أبو جهی من التابعين» ومات حين قرأ 
عليه صالح الری*" وكان للفضيل ابن 
عياض المتوفى سنة ۱۸۷ هء ولد اسمه 
على» وكان أقوى منه فى الزهد والتقوی 
والعبادة» فقرأ قاری عند زمزم «وتزک 


۳ 


(إبراهيم: 44): قسمعه» فزعق؛ وخر 


تین مون فى آلأضفاد 4 


موسوعة التصوف الاسلامی 


قال شيخ الإسلام: من المحب 
إشارة؛ ومن العارف بذل الروح) 0”7, 

- والتراث الصوفى استوفى كل 
جوانب هذا الجال؛ ووصف ما لا يحصى 
من آلوان ردود الفعل الروحائية العثيفة» 
التى تصل إلى موت صاحبها أو تكاد". 
خاصة فى نقد أهل السلف لتصنع " الغلبة 
والوجد ' وافتعالبما. ومع ذلك فقد أبدع 
بعض كبار القوم معراجا لتلاوة القرآن؛ 
يعول على حلاوة الاستماع» ودرجته» وليدة 
حضوّر القلب؛ والفيبة عن حظوط الدنیا 
والتفسل: بقوة المشاهدة؛ وصفاء الذكر. 
گر الشمرانى» التوفی سنة ٩۷۲‏ هب 
صورة أكثر حيوية وملائمة للسسیاق 
الحالی؛ مما ذكره السراج الطوسى©, 
فیقول: '... كان مسلم الخواص يقول: 
كنت أقرأ القرآن فلا أجد له حلاوة؛ 
فقلت انفسى: اقرثية كأنك تسمعیه من 
رسول اه ل فجاءت حلاوته» ثم آردت 
زيادة فقلت: اقرئية کانك تسمعنه من 
جبریل عليه السلام؛ ینزل به على النبى 
صلی الله عليه وسلم» فزادت حلاوته» ثم 
قلت: اقرئية كأنك تسمعيه من رب 
العالمين» فجاءت الحلاوة كلها" 

- فهذا السراج يتدرج فى الحلاوة؛ 


6۷۹ - 


من حيث ڪون القرآن مقروءًا من فم 
الرسول صلى اللّه عليه وسلم» ثم من فم 
جبريل عليه السلام:يقرأه على محمد صلی 
الله ليه وسلم» ثم من الحق تبارك 
وتعالى؛ رب العالمين. قنص الإمام انشعرانی 
نا یمکس تجرية روحية شخصية سا 
الخواص؛ على حين أن نص السراج 
الطوسى نقلا عن أبى سعيد الخراز» يعول 
فى معراجه على تدبر واستتياط به 

آيات القرآن الكريم؛ من مثل قوله تعالى 
وصفا لقراءة جبریل» ونزونه بالقرآن على 
بل رب عبن چ بزل 
به ألو الاين ج 4 (الشعراء: ردد - 
۲۳ ومن مثل قوله تعالی» وصفا للسماع 
مسن الحسق مالكب ینآ لیر 
ألحكيب©» «الزمر: ۱) وانظر سورة 
الإسراء / الآية ۰۸۲ وانظر غافر / آية 


۱- ۲.ومع أن استناد الخراز إلى تدبر 
الآيات الكريمة يمد أوثق وأمن منهجيا 
وعقدياء إلا أن ادخال الخواص عنصر” 
الحلاو" لا يعنى تجاهل توثيق الخراز 
لكنى أعتقد أن الخواص يقصد إضافة 
عنصر " الحلاوة ' إلى عنصر تدبرآيات 
القرآن؛ الذى أصبح فى عصره عنصرا 
شائعًا مسلمًا به» فكان ما ڪان“ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


به السماع فى الأشعار وفى القرآن: 
وهذا يعنى أنه لا يوجد هنا سوى قسم 
د یجمع السماع فى الأشمار وفی 
ياء وبسذلك یکون مجسوع 
مجالات هذا التصنیف لا یتجاوز الاثنين 
لتداخل مجال الأشعار مع مجال السماع 
فى القرآن 

وهناك تیار ظاهر فى التراث الصوفی 
القدیم» یمشل أرباب التصوف؛ الذين 
اختاروا سماع القصائد وأبيات الشعرء 
وفضلوها على السماع فى القرآن؛ لیس 
لافضلية الأول على الثانى؛ بالطبع» وانما 
سیب خطورة نتائج سماع القرآن على 
الصتوقی المستمع» وهم یستندون فى ذلك 
الاختیار والتفضيل إلى براهين وحجج 
عدیدة نسوقها هنا على النحو التالی: 

-١‏ القرآن کلام الله وكلامه 
صفته» وهو حق لا يطيقه البشر إذا بدا» 
ق» لا تطيقه الصفات 
المخلوقة.. فلو أنزله الله تعالى على القلوب 
بحقائقه؛ وكحشفت للقلوب ذرة مسن 
التعظيم والبيبة عند تلاوته؛ لتصدعت 


0 


وا 


ال 


لانه غير مخل 


وذهلت» ودهشت وتحیرت 

۲- قد لا يجد الرء رقة فى قلبه عند 
تلاوته القرآن؛ فإذا اجتمع مع التلاوة 
حسن» أو نغمة طيبة شجية» وجد 


الرقة. وتلند بالاستماع» ثم إذا تکرر 
ذلك فى غير القرآن: علم أن ما ظنه من 
الرقة والصفاء والتلذد والوجد من القرآن؛ 
لو کان كذلك: لما انقطع منهم على 
الدوام فى حين التلاوة والقراء:۳" أى أن 
السبب هو النغمةوليس مادة السماع 
مضمونة. 

۳- التفمات الطيبة موافقة للطبائع؛ 
وكذلك السماع؛ وان كان آهله متفاوتین 
فى درجاتهم وتخصیصهم؛ فان فيه موافقة 
للطبع؛ وحظا للنفس» وتتعما للروح 
لتشاکله بتلك اللطيفة؛ التى جُعلت من 
الأصوات الحسنة» والنغمات الطيية» 
والأشعار فيها معان دقيقة: ورقة 
وفصاحة» ولطافة وإشارات» ونسبتها 
كلها نسبة الحظوظ لا نسبة الحقوق... أما 
لام الله؛ ونسبته نسبة 
الحقوق, لا نسبة الحظوظ... فإذا طبقت 
هذه الأصوات والتفمات» على هذه 
القصائد والأبيات» يشاكل بعضها 
بعضهاء بموافقتها ومجانستهاء تكون 
آقرب إلى الحظوظ؛ وأخفت محملا على 
السرائر والقلوب» وأقل خطرا لتشاكل 
المخلوق بالمخلوقا'”. 

۶- من الظاهر قول النبى 35: :إن 


القرآن م 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سح 
من الشعر لحکمة»: وفى موضع آخر: 
«الحكمة ضالة المؤمن:5. 
فاختيار الصوفية سماع الشعرء إذنء 
هو اختيار يراعى حرمة القرآن وتعظيم ما 
فيه من الخطر " لأنه حق» والنفوس تخنس 
عندهاء وتموت عن حركاتها ؛ وتفنى عن 
حظوظها وتنعمهاء إذا أشرقت عليها أنوار 
الحقوق بتشعشعها؛ وأبدت عن معانيها؛ 
فقالوا : مادامت البشرية باقية ونحن 
تا وحظوظنا وارواحناء به 
بالنفمات الشجية: والأصول الطيبة, 
يقلمضكاطنا بمشاهد: بقاء هذه الحظوظ 
و3 تن انبساطنا بذلك إلى كلام الله عز 
ول ال هو صفته وڪلامه» الذى منه 
بدأء وإليه يعود”". 
ومن المؤسف أن يكون ذلك موقف 
الصوفية الأوائل من هذه القضية؛ وإن 
انت النصوص السابقة فى سماع 
القرآن. تجعلنا نوافق» إلى حد معین؛ على 
وجهة نظرها أمام خطورة نتائج سماع 
القرآن» التى بدت فى تجارب الصوفية 
المذكررين. 
وقد سئل آبو مسلم الخواص: "ما بال 
الإنسان يتحرك عند سماع غير القرآن ولا 
يجد ذلك فى سماع القرآن؟ فقال: لان 


-1م4- 
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مة؛ لا يمكن لأحد أن 


سماع القرآن 
يتحرك فيه لشدة غلبته» وسماع القوال 


ترويح» فيتحرك فیه. 

على أن ابن عریی؛ لا يأخذ بمنطق 
هؤلاء الصوفية؛ وينتقدهم بشدة بالفة» 
فى سياق حديثه عن أصحاب السماع 
المقيد بالتغمات» فيما يقابل أصحاب 
السماع المطلق؛ ويعتسبرهم مدعين 
ومتصنعين ويستدل على ادعائهم وتصنعهم 
باختبار عملى واقمى نخضعهم له: ذهو 
یسال أحدهم عن المعنى الذى حركه عند 


سماع القرآن؛ وعند معرفته يتلو على هلا 


السامع آية من القرا 
العنی عينه الذى ذكره صاحب 


لا بتحرك» ولا يأخذه الحال: فما اشد 


اء فاته 


فضيحته فى دعواه!. فقل له: يا أخى هذا 
المنى بعينه؛ هو الذى ذكرت لى أنه 
حركك فى السماع البارحة؛ لما جاء به 
القوال فى شعره: بنغمته الطيبة. فلأى 
معنی سرى فيك الحال البارحة؛ وهذا 
المعنى موجود فيما قد وصفته لك؛ ور 
بكلام الحق تعالى» الذى هو آعلی 
وأصدق» وما رأيتك تهتز مع الاستحسان: 
وحصول الفهم» وكنت البارحة (يتخبطك 
الشيطان من المس) كما قال الله تعالى: 


شتمل على هد 


وحجبك عن عين الفهم السماع الطبيعى؛ 
فما حصل لك فى سماعك إلا الجهل بك - 
فمن لا يفرق بين فهم وحرکة: كيف 
يرجى فلاحه$. 

والشيخ عبد الكريم الجيلى 
لا یتوافق مع ابن عريى فى هجومه السرف 
على الذين يتحركون عند سماع الشعر من 
القوال: ولا یتحرگون عند سماع القرآن» 
لأن الجيلى يعبر أن القهم واد ی 
الاثنين: مادام أن الفهم فتح من الله تعالى» 
على النحو الذى قد رأيناه. 
اتكتركة فى (السماع الطبيعى)؛ ومو 
التستجتاع المقيسد بالنغمات» وبين شكل 
الحركة فى السماع الإلبى؛ وهو السماع 
الحطلق؛ فان ذلك يعنى رفض ابن عريى 
للحركة مطلقا:'... فالسماع من عين الفهم 
هو السماع الإلبى؛ وإذا ورد على صاحبه» 
وكان قويًا لما يرد به من الإجمال - ففاية 
فعله فى الجسم أن يضجعه لا غير؛ ويغيبه 
عن إحساسه؛ ولا يصدر عنه حركة 
أصلا: بوجه من الوجوه» سواء كان من 
الرجال الأكابر أو الصغار. هذا حكم 
الوارد الإلبى تلقوى؛ وهو الفارق بينه وبين 
حكم السوارد الطبيعى؛ فإن السوارد 


تک 


الطبيعى تحركه الحركة الدورية» 
والبيمان؛ والتخبط, فعل المجنون.." 200 
فإن الجيلى يجعل الحره 
مكينا من سس مفهومه عن السماع؛ 
ويقدم لنا الحركة من جانبين مختلفين 
أ) الحركة من حيث الشڪلء وهذه 


ة أساسا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
تنقسم إلى ثلاثة أقسام: حركة طبيعية» 
حركة روحية ؛ حركة رحمانية. 

ب) الحركة من حيث الباعث 
تنقسم إلى تسعة أقسام"" فسنکتفی 
بإحالة القارئ إلى مظان هذا التفصیل"۳ . 


» وهذه 


أ.د/ نجاح الغنيمى 


مه 


- ۸۳ع- 


المجلس الأعلى للشئور 


لإللامية > سس 


الپوامش: 


(۱)انظر مادة ' سمع " فى العاجم والقوامیس العريية. 

(۲)ابن منظور؛ لسان العرب؛ مادة ˆ سمع ' ۸ / ۰۱3۵ بیروت ۱۹۵۲ م. 

(۲)السابق 

(4)الفتوحات» 1۸۳/۲ 

(۵)التجلیات؛ ص4۸ 

()رسالة لا یمول عليه؛ ص۲۰. 

(1)اللمعء ص ۲+۲ القشيرية, ص ۱۱۱۸ إحياء علوم اندین؛ ۲۵۷/۲. 

(۸)کشف الحجوب؛ ص 1١4‏ ویلاحظ ان الاستاذ نیکلسون ۰ ۱۷۱61۸010۸ يترجم عبارة ذى النون 
'يزعج القلوب إلى الحق " عالاتی: 600 9081 10 Stirs the heart‏ ای" یحرك التلب للبحث 
عن الله " وهی ترجمة غير دقيقة. 

(٩)قوت‏ القلوب» ۱۲۱/۲ 

(۱۰)وقد شاع استعمال لفظة " يزعج " بين المبؤفية الت اذى النون؛ وفیهم ابن الجوزىء الخصم اللدود 
ااتصوف والسماع: انظر: تلبیس إبليس. وانشر النبحتوص الوارد: فى السفهات ۱۲۱۹ ۲۳۵- ۲۳۷ اما 
النزالی فقد جمل ذلك تعبیرا عن الوك ثب انه عير عن (لوجد بانزعاج القلوب إلى الحق» وهو الذى 
يجده عند ورود وارد السماع..” إحياء علوم الدين: ۲ TV‏ ويورد السهروردى البندادی تقد الحصرى 
لتعبیر ذى النون: ' ما آدون حال من يحتاج إلى مزعج یزعجه." عوارف المعارف» ص۱۲۸. 

(۱۱)شرح الرسالة القشيرية: هامش ص ٠١١‏ 

(۱۲)السایق ص ۰۱۲۸ روض الرياحين: ص 517 

(15)اللمع: م۰۳۶۲ القشيرية: ص۱7۸. 

(4١)القشيرية؛‏ ص ۱۷۰. 

(۱۵)اللمع: ص۰۳۰۲ القشیریة: ۰۱3۸ مسألة السماع لابن رجب الحنبلی, قفظ 

)المع ص۲۱ 

(۱۷)القشیریة: ص۰۱۸ اللمع: ص۳۱۲ 

(18)الشرجى: طبقات الخواص؛ می۰۳۹ ویسند أبو طالب المكى هذه العبارة إلى الخضر فيما تقل عنه فى 
متام؛ ويوردها " السصفا الزلال ' قوت القلوب: ۰۱۲۲/۲ وكذلك الفزالى " الصفو الزلال ' الإحياء: 
۲ وابن رجب الحتبلی " الزلال انصفاء" قاو 

(15)الشرجى: الصدر السایق؛ ص۳۹. 

(۲۰)التدبیرات الالبية, ص ۲۲۲ 


)المع ص ۲۳۸۷. 
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(۲۲)القشیریة: ص 154. 

(۲۳)غنية أرباب السماع: مخطوط؛ ق ۱۷۰ و. 

(4؟)غنية اریاب السماع: ق ۷٩‏ ظ 

(۲۵)هناك اختلاف فى اسم ولقب هذا الصوفى: " أيو عث بيد بن عثمان الرازى الواعظ " اللمع: 
ص 544 " ابو عثمان الخيرى " روض الرياحين: ص ۰۲۸۱ * الحيرى " نشر الحاسن: ص ۰۳۱۷ وانظر 
القشیری؛ ص 154 

(۲۷)لاحیاء: ۲ /۲۵۸- ۲۵۵ 


(۲۷)اللیع: من ۰۳۸۹ القشيرية: ۱۱3۹ روش الریاحین: ص ۲۸۱ نشر المحاسن: ص ۳۱۷. 
(۲۸)انظر: نجاح الفتیمی: انظار مسوفية حول بسض آيات فى القرآن الکریم: مجلة الزهراء: مجلة كلية 
الدراسات الاسلامية والمربية بنات؛ چ الأزهر؛ عند ۱ سنة ۱۹۸۱:ص ۱۲۹ - ۲۵۱ وهی ترجمة عريية لبحث 
کتبته بالإنجليزية ابتداء؛ وعنوانه: 

5006 sufl speculations on some eschatological verses of the quran 
وقد ألقيته بنفسى كممثل لجاممة الأزمر إلى الرتمو الم لشرآن الكريم من خلال اريعة مشر قرنا عقد‎ 
فى كانبرا؛ استرالياء الجاممة القومية الاسترالیة ا ۸-) ه) مايو ١1۹۸م وقد نشر النص الإنجلييزى‎ 
م وانظر حِدَلَككا آبن عربی وقراءة جديدة لحلاج ماسينيون: لنفس‎ ۱۹۸١ بالجلة التاريخية المصرية؛ الق اهرة‎ 
کاتب السطور: بحث بالإنجليزية والفرنسية رَد أكويبك: فى ” من مايو 07٠1م تحت‎ 


الطيع, 
Ibn arobi'snew reading of massig non's al - hallj: atextual and‏ 
analytical study‏ 


(55)اللمع: ص ۲۵۱ 

(۳۰)الجیلی: غنية أرباب السماع؛ مخملوط: ق ۷۸و. 

(۲۱صدر السابق: ق ۷۹ ظ ۷۷ظ. 

(۲۲)نقس المصدر: ق لاو ۷۹و. 

(۲۳)اللمع: ص 0537 

(۳۶)انظر: اللمع: ص ۰۳۹-۳5۵ عوارف: ص ۱4۰ 

(۳۵)عوارف العارف: ص ۱۲٩‏ - ۰۱۳۰ نشر الحاسن: ص ۳۲۶. 

)ائلمىع: سس ۳۱۲ ولفظة آبی سعيد الضراز فى قوله " انا الشيخ الزضان " تعنى "الراقص انظر؛ الصباح 
المثيرء مادة " زفن ”. 

(۳۷)انظر: الشفاء» ۲۵۳/۱ وما بعدها 

(۲۸)اللی: ص ۳۹۷. 

(۴۹)التمرف: ص۱۱۰ . 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(40)نفحات الانس:ق ۲۸و. 
(4۱)نشر المحاسن: ص ۰۲۱۹ روض الرباحين: ص 5/4. 

(4۲)القشيريةه: ص ۰۱۷۲ نشر المحاسن: ص ۰۳۲۰ روط الریاحین: ۲۷۹. 
(45)التمرف: ص۱1۰ 

(۶ ۶)روض الرياحين: ص۲۷۱ 

(40)اللمع: ص ۰۳٩۱‏ 

(7غ)روض الریاحین: ص ۳۰۰ 

(۶۷)السابق 
(/4)نفحات الانس:ق ۲ او 
(4)القشيرية: ص۱۹. 
(۵۰)لانسان الکامل: ۱ /34. 
(01)اللمع: ص ۳۵۲ 

(07) السابق. 


:ص وك 


(01)المصدر السابق: ص 700 

(06)اللمع؛ ص :۲۵ 

(00) السابق. 

(07)ملا جامی: نفحات الانس: ق ۲۳و 

(01)انظر: ابو نعیم الا صفهانی: حلية الأولياء: ۰۰۱۱/۱ الفتوحات: ۰۲۹۷/۳ نفصات الانس: ۰۳۱ القشيرية 
ص۱۷۰/ عوارف المعارف ص۰۱۱ ۰۱۳۱ ۰۱۳۷ التفرق ص۱۱۲- ۱۱۶ 

(0۸)انظر: اللمع: ص ۰۱۱۶ والطوسی هنا ينقل عن أبى سعيد الخراز, 

(09)انظسر: الطبقسات الک بری: 0۳/۱ وانظش ر MASSIGNON,ESS.P.rv,LAPASSION‏ 
8 

(انظر تعقيب السراج الطوسی على هذا الممراج؛ اللمع: ص ۰۱۱۵ وریطه التدبر بفكرة " الفیب " واستثتاسه 
به فى ذلك بتعقیب أبى مسعید الاعرابی والخرازء نفس المصدر وللوضم؛ وانظر اختلاف وجهه نظر 
الفسرین فى فهم " الغيب " مع نظرة الصوفية: انظر تفسير البی‌ضاوی: ص ۸ واتضاق الجیلی مع رای 
الصوقية فى معنی * اليب " وان آثر التمبير بمصطلح " القرآنهة ٠"‏ وانظر: الجیلی: الكهف والرقیم: ص 
۲ وصلة ذلك بالشهود وريطهما به؛ وانظر المصدر السابق: ص ۰۲۵-۲4 الکمالات الإلهة:ق 0۰ ظط 
واتظر بحشى للدكتوارة: ص ۳۷۷- 1۰.۳۷۱) 

(1۱)اللمع: ص۳۵1 . 

(15) السابق. 
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(1۳)السابق: ۲۵۷. 

(14)نقس المصدرء ص ۰۳۵۲ وانظر تخریج الحدیثین؛ ص 1۱۳ 

(10 )تفس المصدر» ص ۳۵۷. 

(13)الفتوحات المكية ۱ /۲۱۰- ۰۲۱۱ وانظر عثمان ۲۰۰/۲- ۲۰۱ وانظر قراءته الختلف ة للعبارة الواردة 
" وحجبلد عين الفهم عن السماع الطبیمی,." 

(1۷)لصدر السابق؛ ونفس الواضع. 

(6۸)صدر السایق» ونقس الواضع, 

CF.DAGMARMANN,P.30-7(14) 


(۷۰)انظر: بحثى للدكتواره ص ۳۷۵ وما يعدها. 


فى ص ۳۱۰ س: 


المصادر والمراجع: 
 (‏ - أبن منظور ( جمال الدين محمد بن مكرم الأنصتأيي التوفی ۷۱۱ه): 
لسان العرب» ط. بیروت 1567م 
ART. SAMA,VOL ۱۷۰۴۰120-۰‏ , اللفاكاع0 0۴۱۱۵۷۵۲۵۴۵۸۴۵۱۸ 


() AL- HUJWIRY, ام -1111111نا.8.م‎ JULABI.: THE KASHF - AL 
MAHJUB. ENGLISH -TRANSLATION AND ED. LY NICHOLSON, R.A. LONDON 
1967 (NEW ED.). 


حين اعددت بحثى الدكتوراة لم يكن نص (كشف المحجوب) متيسراً إلا فى ترجمته | 
العربية» عن النسخة الإنجليزية للاستاذ محمود أحمد ماضى ابو المزایم. نشر دار التراث العريى بالقاهرة عام 
م اما الترجمة عن القارسية مباشرة؛ والتى قامت بها الدكتورة سماد عبد البادى قندیل؛ فلم تظهر كاملة 
إلا فى عام ۱۹۸۰م. عن دار النهضة المربية؛ بيروت. لذا إعتمدت فى هذا الوقت المبكر؛ فيما قبل 1917 م. على 
النص الإنجليزى للأستاذ نیکسون» ولم اجد حتى الآن ثمة اختلاف يُذكر. 
4 - الفزالى ( ابو حامد محمد بن محمدء حجة الاسلام» التوفی ۵۵۰۵ ): 
“ المنقذ من الضلال» تحقيق د. عبد الحلیم محمود؛ ط القاهر: الأنجلو 1554م. 
إحياء علوم الدینط القاهرة 7؟5امفى ؛ مجلدات. 
0 السراج الطوسى (أبو نصر , التوفی۳۷۸ ه.): 
. كتاب اللمع. تحقيق د. عبد الحليم محمود , القاهرة ۱۹۲۰ م 
". القشيرى (عبد الكريم بن هوازن بن عبد املك بن طلحة بن محمد ,التوفی 416 ه ) 
. الرسالة القشيرية. ط. القاهرة , مصطفى الحلبى ۱۹۵۹ م. 
۷- السهروردى البغدادى (آبو جعفر عمر ين محمد بن عبد الله المتوشى 71 ه). 


ايزية ؛ وتمت ترجمته على 


- عوارف المعارف. ط.القاهرة . د. ث. 
۸ اليافعى اليمنى (أبو محمد عبد الله بن أسعد بن على بن سليمان عفيف الدين , المتوفى ۷۲۸ ه ): 


جک 
س الجلس الأعلی تلشئون الاسلامية 


الحاسن الفالية , فى فضل السشایخ الصوفية أصحاب المقامات العاليةط القاهرة . مسصطفى 
الحلبی 1551م 
- روض الرياحين فى حكايات الصائحين ,الملقب نزهة العيون النواظر وتحفة القلوب الحواضر فى 
حكايات الصالحين والأولياء والأكابر.ط.القاهرة مصطفى الحلبى ۱۹۵۵ م. 
٩‏ ابن الجوزى (جمال الدين آبو الفرج عبد الرحمن .التوفی 647 ه): 
ء نقد العلم والعلماء . أو تلبيس إبليس. ط. 
۰ ابن تيمية (تقى الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن عبد السلام .المتوضى ۷۲۸ه): 
- رسالة ضى السماع والسرقص ,ضسمن (محموعة الرسائل الكبرى) لابن تيمية , رسالة ۲۹۵/۲۰۱۳ 
وما بعدهاطالقاهرة د. ت. 
۱ أبن رجب الحنبلى (المتوظى ۷۹۵ هد): 
مسألة السماع.مخطوط دار الکتب بب ۰۲۱۳۱۳ 
۲ . آبن عربى (أبو بكر محيى الدين محمد بن على بن محمد ب 
- الفتوحات المكية طبيروت بالزنكوغراف , دار صادر عن ط بولاق فى + مجلدات. وانظر 
عثمان يحيى , وقد ظهر منها؛ ۱ مجلدا . طدالِعاهرَةبانييئة العامة للكتاب ۱۹۷۵۰۱۹۷۲ م. 
- التجلهات. من مجموعة رسائل ابن عربى فة لل کو اباد الدكن .البند سنة ۱۹۵۸ م. 
این يحويان 14 ربا ریت3 ت دار إحياء العربى. 


أهرة د. ت. 


أحمد بن عبد اه الحاتمی الطائی . التوفی 1۳۸ ه) 


۔ رسائل أبن عربى.فى + 
- رسالة لا یمول علیه ط,اولی حيدرابا د لصحن ايند ,بإ خلج 
- التدبيرات الإلبية فى إصلاح المعلكة الإنسانية نشرة نیبرج ,ليبن ۱۳۳۱ ه 
- رسالة فی بیان اصطلاحات الصوفية حل.القاهرة ملحقة بكتاب (التدريفات للجرجانى)ط. القاهرة , 
مصطفی الحليى ۱۹۲۸ 


- ذخائر الأعلاق شرح ترجمان الأشواق؛ بتحقيق محمد عبد الرحمن الكردى , ط القاء 
1 الجيلى (عبد الكريم بن إبراههم .التوفی بعد ۸۲۵ ه) 

- غنهة اریاب السماع . فى كشف القناع , عن وجوه الاستماع مخطوط. دار الكتب المصرية برقم ۳۷۰ تصوف. 

- الإنسان الكامل , فى معرفة الأواخر والأوائل ل القاهرة مصطفی الحلبى ۱۱۵1 م. 

- الكهف والرقيم , فى شرح بسم الله الرحمن الرحيم. طحيدراباد الدكن, البند , دائرة للسارف 


۸۶ م, 


النظامية ۱۳۸۰ ه. 
. المناظر الإلبية. تحقيق نجاح محمود الغنيمى . القاهرة . دار المنار بالحسين ۱۹۸۷م. 
- مراتب الوجود وبيان حقيقة ابتداء كل موجود. ط«القاهرة , الجتدى , د. ت. 


. ıMassignon, Luis, Essai sur les origines du Lexique technique de la 
Mystique Musulmane.Paris, 1922. 
عمر‎ La passlon d' Af - Hallaj.2 vol., 
Paris,1922. 
Paris,1929. 
الپجویری (علی بن عثمان الجلبی , التوفی 176 ه):‎ - 7 
کشف الحجوب. نشر وتحقيق نیکلسور‎ - 


- Recueil de textes inedit: 


ن ۷م 
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17 الکي (آبو طالب محمد بن على بن عطية الحارثی , المتوفى ۲۸۲ ه ): 
- قوت القلوب, فى معاملة المحبوب ووصف طریسق المريسد . إلى مقام التوحيد.ط القاهرة . مصطفى 
الحلبى , ٩7۱‏ ام. 
۸ الانصاری (ابو یحیی زكريا ): 
. شرح الرسالة القشيرية (منتخبات) , على هامش الرسائة القشيرية , القاهرة 
مصطفی الحلبی ۱۹۵۹ م. 
۹ . الشرجی الزییدی (أحمد بن احمد بن عبد اللطيف , التوفی ۸٩۳‏ ه): 
طبقات الخواص , أهل الصدق والاخلاص. طدالقاهرة ۱۳۲۱ ه. 
۰ الصفی القشاشی(صفی الدین آحمد بن محمد الدنی بن آحمد الدجانیالتوفی۱ ۱۰۷ ه ): 
- السمط المجيد .فى شان البيعة , والذكر وثلقينه : وسلاسل اهل التوحید طمحیدرآیاد . 
الدكن . البند . دائرة المعارف النظامية .۱۳۲۸ ه 
۱ الخزرجی اليمنى (علی بن الحسن .التوفی ۸۱۲ ه): 
- المقود اللؤلؤية فى تاريخ الدولة الرسولية. فى جزمین. ط. البلال مصر , ۱٩۱۱‏ م 
۲“ الفنیمی (د. نجاح محمود): 
- أنظار صوفية حول بعض آیات الآخرة فى القرآن ام جلةالزهرا 
جامعة الازهر: عدداء ستة!۱۹۸م» صبة9١-‏ 701 وت ترجمة عربية من الانجليزية؛ وعنوانه بالإنجليز: 
SOME 5۳] SPECULATIONS ON SAME‏ 
VERSES OF THE QURAN ,‏ 25011۵۲01066۸1 والنص الإنجليزى نشر 
بالمجلة التاريخية المصريةء القاهرةء ۱۹۸۶م. 
- این عرين وقرامة جديدة لحلاج ماسینیون) 
- الناظر الإلبية للجیلی؛ تحقیق ودراسة. ط. القاهرة؛ دار النار. 
- عبد الكريم الجیلی ومکانته فى الفكر الاسلامی الصوض. بحث للدكتوراة نوقش بكلية اصول الدين؛ ج 
الازهرء ۲ من يناير ۹۷۷٠م‏ تحت الطبم. 
۳- البوريني ( بدر الدين حسن " المتويخ ۱۰۲6 ه ):- شرح دیوان ابن الفارض. ط. بولاق " القاهره» ۱۲۸۹ه. 
4 النابلسى ( عبد الفنی بن |سماعیل» التوفی ۱۱۱۳ه ) 
- شرح دیوان ابن الفارض. ط. بولاق» القاهرة ۱۲۸۹ه. 
- حلمی ( د. محمد مصنطفی؛ التوفی ۱۹۷۲م): 
- ابن الفارض والحب الإلبى. طد القاهرة؛ دار المارف ۱۹۷۱. 
- الحياة الروحية فى الاسلام. ط. القاهرة؛ البيثة الصرية العامة, ۱۹۷۰م. 
۳- السجستانی ( ابو بكر محمد بن عزیز السجستانی ): 
- غريب القرآن. السمی نزهة القلوب. ط. القاهرة؛ صبيع. دت 
۷- الفیومی (ابو العباسی آحمد بن محمد بن على المقرئ» انتوفی ۵۷۷۰): 
- الصباح النیرضی غريب الشرح الكبير. بعناية عادل مرشد ؛ ط. القاهرة دعت 
۸- عیاض (القاضی): 


كلية الدراسات الاسلامية بنات» 


الشفا بتعريف حقوق المصطفى. ط القاهرة» صبيح: دت. 
۹- ملا جامی (نور الدين عبد الرحمن بن أحمد؛ المتوفى ۵۸۹۸ ). 
- - نفحات الأنس من حضرات القدس. عرية من الفارسية تاج الدين ابن زكري القرشى المبشمی؛ التوفی 
۰ مخطوط دار الكتب المصرية برقم ح ۷۹۵ 
-؟ - الأصفهانى (أبو نعیم): 
- حلية الأولياء. ط. القاهرة ۱۲۵۱ه 
۱ - الكلاباذى (آبو بكر محمد المتوفى ۸۰آه) 
- - التعرف لمذهب أهل التصوف. 


ي الحليم محمود. طبع القاهرة؛ عیسی الحلبی» ٠155م‏ 
۷ البيضاوى (ناصر الدين أبو الخير عبد الله بن عمر بن محمد بن على» المتوضى سنة 141ه أو سنة 7۸0ه. ): 
- _أنوار التنزيلء وأسرار التأويل (تفسير القرآن للبيضاوى) " ط القاهرة المثمائية؛ ۱۳۰۵ 
7 > الشعرانی (عبد الوهاب» المتوفى ۷۳٩ه)‏ 
- الطبقات الكبرىء المسماة بلواقح الأثوار فى طبقات الأخيار. طد مصر 1100ى 
القاشانى (عبد الرازق؛ التوفی ۷۲۰ه): 
- اصطلاحات الصوفية. مخطوط. دار الکتب يوقم رمج طلمت. 
- لطائف الاعلام. فى إشارات اهل اللبام.محطهَتيةٍآلازمر: رواق الأتراك برهم ۱۲۱۲ 
(35)-CF. Hermandez , M.C.:‏ 
EL - ALMA , MISCELANEA DE -‏ ع5088 PQEMA DE AVICENA‏ اع. 
ESTUDIOS ARABES ۷۲۳۱۶۵۴6۸۵۲6۵5, GRANADA , 1952.‏ 
MANN , DR. DOGMAR: -‏ - )36( 


- DIE RISALA ARBAIN MAWETIN DES ABDALKARIM AL _GILI. 
SAARBRCKEN 1970. 
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الشكر 


الشكر لفة: يطلق الشكر فى اللفة 
على معان عدة؛ نذكر منها ما هو خاص 
بالسلوك والأخلاق: ومن ذلك: 

الشكر بمعنى الثناء على المحسن 
لأجل إحسانه 


. وهذا يتعدى باللام 
وبغيرها؛ تقول: شكرته وث 
وتعریفه باللام أفصح ومنه قوله تمالی: 
«قاذكرُون رگم واش ڪروا ل ولا نکن * 
(لبقرت:۱۵۲)» وقوله تعالى: و أن ڪر 
وَلولِدَيَكَ إل الْمَصِيرٌ 4 القمان:: ٠‏ 
والشكر بمعنى الرضا اليسير» 
فرس شكرر؛ إذ كنفاه لسمنه العلف 
القلیل "۰ وهذا واضح فى مقام العبودية 
لله تمالى؛ إذ العبد الكامل العبودية 


ن له» 


ومنه 


يرضى بما قسمه الله نه» ويحمده على 
ذلك. 

والشكر ظهور أثر الغذاء فى أبدان 
الحیوان ظهورًا بيئاء يقال: شكرت اندابة 
زا على وزن سمنت ت 
سمناء إذا ظهر عليها أثر العلف» وهذا هو 


العنی» قال فيه ابن القيم: وكذا حقيقته 
فى العبودية وهو ظهور أثر نعمة الله على 
لسان عبده ثناءٌ واعترافا» وعلى قلبه 
شهودًا ومحبة. وعلى جوارحه اتقيادًا 
وطاعة” . 

وللشكر معنى رابع» وهو الامتلاءء 
وم عين شكرى أى ممتلثة؛ وهذا المعنى 
موچود فى أخلاق السالك إلى ربه؛ إذ إنه 
يعتلين_يّن ذكر النعم عليه سبحانه 
وتعالى"» ونعل من هذا المعنى ما ذكره 
عبد الله بن سلام عن موسى عليه السلام» 
أنه قال: يا رب؛ ما الشكر الذى ينبغى 
لك؟ قال: ييا موسى لا يزال لسانك رطبًا من 
ذکری؟ وذكر ابو عبد الله الدامنانی 
للشکر معنی آخر له دلالة إيمانية لطیفة؛ 
وهو أن الشكر يأتى بمعنى التوحيد» 
قال: ومنه قوله تعالى فى سورة آل عمران: 
« وسیجری آله رین 4 يعنى 
الموحدين". 

قلت: وهذ! المعنى له دلالة قوية فى أداء 


. کانه لا يشكر الله إلا من 


9 ال مجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وحدهء ولا يشكر الناس؛ الا من ث 
الله بعد توحیده؛ فللتوحيد آثر فى ث 
الناس» وشكر رب الناس» ولعل فى 
الربط بين شكر الخلق: وشكر الله عز 
وجل فى قوله سبحانه: < أن أَمْكُر ی 
وید | آلْمَصِيرٌ (لقمان:4 ۱) ما يدل 
على ذلك. 
الشكر فى أقوال الصوفية: 
الشكر يتعلق بالقلب 
والجوارح- كما سیأتی تفصيل ذلك 
واختلفت عبارة السالکین إلى الله تعالی 


واللسان 


فى تحدید معناه؛ نظرا لفلبة بعظ 
الأحوال» فمن غلب عليه الانشفال نجه 
القلب» عرف الشكر بأنه عمل قلبی: 
ومن غلب عليه عمل اللسان. عرف 
الشكر بأنه عمل لسانی؛ ومن غلب عليه 
عمل الجوارح عرف الشكر بانه انشفال 
الجوارح بما يرضى الله تعالى. 

وقد يغلب على الواحد منهم حالتان» 
فيعرفه باعتبار الحالتين: وأجمع التماريف 
ما اجتمع فيه الحالات الثلاثة (عمل 
القلب» واللسان» والجوارح): وإليك بعض 
هذه التعريقات: 
تعريف الشكر بأته عمل: 

قال حمدون القصار: شكر الذ 


أن ترى نفسك فيها طفيليا؛ وهذا المعنى ما 
قصده الجنيد فى قوله: الث 
نفسك أهلا للنعمة؛ وعرفه بعضهم بأنه 
معرفة العجز من الشكر". 
تعريف الشكر بأنه عمل لسان: 

عرفه القشيرى بأنه: الثناء على 
المحسن بذكر (حسانه؛ فشكر المد لله 
ثناؤه عليه بذكر إحسانه إليه» وشكر 
ق سبحانه وتمالی للعبد شازه عليه 


أن لا ترى 


الحق 
بذكر إحسانه له 
.ومن تعريفه بأنه عمل الجوارح: 

ما ورد من الجنيد أنه قال: كان 
"لسرى السقطى إذا أراد أن ينفعنى يسألنى 
ققال لى يوما: يا أبا القاسم ما الشكر؛ 
فقلت له: ألا يستعان بشيء من نمم الله 
على معاصيهء فقال: من أين لك هذا؟ قلت 
من مجالستك”". 


ومن تعريفه باعتبار ما يوضح ملاحظات 
حال آخری: 

تعريف بعضهم أنه الاعتراف بنعمة 
المنعم على وجه الخضوع. ومثل هذا 
التعريف تمریف من عرفه بانه إضافة 
النعمة إلى موليها بنعت الاستكانة”"©, 
فهذان التعريفان يلاحظ فيهما اعتبار عمل 
القلب وعمل اللسان» وعرفه أبو بكر 


الوراق بأنه حالة قلبية منعكسة على 
جوارح العبد فقال: شكر النعمة مشاهدة 
النة وحفظ الحرمة": وغريب من هذا 
تعريف حجة الإسلام الغزالى إذ عرفه بأنه 
معرفة النعمة والفرح بهاء وهذه حالة 
قلبیة. وعمل الجوارح بطاعات الرب 
بحانه وذلك قوله: اعلم أن الشکر من 
جملة مقامات السالکین. وهو ینتظم من 
علم ومال وعمل؛ قالعلم هو معرقة النعمة 
من النعم؛ والحال هو الفرح الحاصل 
بإنعامه؛ والعمل هو القیام بما هو مقصود 
النعم ومحبوبه"". 
ومن أجمع التعریفات ما عرفه به 
الحارث بن أسد الحاسبی؛ وقد سئل ئ 
الشكر ما هوة فقال: علم المرء بان النعمة 
من الله وحده» وأن لا نعمة على خلق من 
أهل السموات والأرض إلا وبدائعها من الله 
تعالی. فشكر الله عن نفسه وعن غيره: 
فهذا غاية الشکر ۳ 
رسول الله 34 قال: من قال حين يصبح 
اللهم ما أصبح بى من نممة أو بأحد من 
خلقك فمنك وحدك لا شريك لك فلك 
الحمد ولك الشكر فقد أدى شكر 
يومه؛ من قال حين يمسى اللهم ما أصبح 
بى من نعمة أو بأحد من خلقك فمنك 
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وحدك لا شريك لك فلك الحمد ولك 
الشكر فقد أدى شکر ليلته". 

ومن التعريفات الجامعة تعريف ابن 
القيم نلشکر بأنه ظهور أثر تعمة الله على 
لسان عبه ثنأء واعترافًا» وعلى قلبه شهودًا 
ة؛ وعلى جوارحه انقيادًا وطاعة*". 

ونظرة فى التعريفات السابقة تبين لنا 
أن الشكر ينتظم عدة أمور هى: 

- الخضوع والتدلل للمنمم. 

- الاعتراف بالنعمة 


- ألا تستخدم النعمة فى معصية. 

7 حب العید للمنعم. 

لذلك یقول ابن القیم: والشمكر مبنى 
على خمس قواعد : خضوع الشاكر 
للمشکور وحبه له واعترافه بنعمته وثتاژه 
عليه بها وان لا يستعملها فيما یکره 
فهذه الخمس هی أساس الشكر ویناژه 
عليها فمتی عدم منها واحدة اختل من 
قواعد الشكر قاعدة» وكل من تكلم 
فى الشكر وحده» فکلامه إليها یرجع» 
وعليها يدور؛ و هذه القواعد هی : 

- خضوع الشاكر للمشكور. 

- وحبه له 

- واعترافه بنسته. 

- وثناؤه عليه بها. 


Of 
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وأن لا يستعملها فيما یکره" 

ثم قد يطرأ سؤال فى 

نه» إذا كان الشكر فيه جانب من 
انشاء. فان الحمد كذلك» فهل بینهما 
فرق. أو هما لفظان عن معنی واحدة. وشت 
مفارقة بين لفظ الشاکر والشکور؟ 
الفرق بين الحمد والشکر: 

)١‏ الحمد یکون على الأوصاف 
الجميلة» سواء وجدت نعمة تعدت إلى 
الحامد أو لم توجد؛ والشكر لا يكون 
إلا فى مقابلة النعمة الواصلة إلى 
الشاكرء ولذا قال بعضهم: الشكر شا 
على الله بأوصافه وإنعامه: والحمد ثناء 
بأوصافه» ويقول الشيخ عبد العزیز 
الديرينى مشيرًا إلى هذ! الفرق 
مدح فى الثتاء الحسن ر 
لجميل الحسن". وإذا وضح هذا الفرق 
ظهر السر فى بدء السور الخمسة"" فى 
القرآن الكريم بلفظ الحمد لله بدلا من 
الشكر لله؛ إذ لو كان البدء بالشكر 
لكان العباد مأمورين بشكره سبحانه لما 
ولاهم من نعم: ولم يكن الله عز وجل 
محموذا إلا لأجل إنمامه» بخلاف الحمد 
لله فإن معناه أن الله تعالی محمود على 
كل حال؛ وصلت نعمه إلى خلقه أو لم 


الحمد لله 


والشكر 


تصل» حمدوه أو لم يحمدوه. 
۲ الحمد ثناء باللسان فقطء 
يتعلق باللسان» 
والجوارح؛ ولذا يقول الشاعر: 
أفادتكم النعماء منى ثلاثة 
يدى ولسانی والضمير المحجبا”" 
ومن كلام القوم فى الفرق بين 
الحمد والشكر: الحمد على الأنفاس» 
والشكر على نعم الحواس. وقیل: الحمد 
على ما دفع- أى ما دفعه إلينا من 
النعم- والشكر على ما منع- 
كم عنا من الشرور والنقم؛ وما أجمل قول 
ع قال: 
#التتككز اقتداء منك . ای أنه سبحانه 
وتعالى حمد نقسه بما هو أهلهء وطلب منك 


و ات 


والقلب» 


أى ما 


الحمد ابتداء منه سبحانه, 


أن تحمده بالحامد الثى حمد بها تفسه: 
وقد يعنى أنه سبحانه وتعالى أوصل النعم 
إليناء وأسبغها علينا بدون أن نقعل سبيًا 
لاستحقاق تلك النعم» وطلب منا أن ننفع 
خلقه بهاء ولا ننتظر منهم جزاء ولا شکور 
اقتداء به سبحانه وتمالی, والله اعلم. 
الفرق بين الشاكر والشکور: 

الدلالة اللفوية للفظ الشاکر والشکور 
توحی بان فرّا بینهما. ضرورة الفرق بين 
اسم انفاعل وصيفة المبالغة» وكذا الحال 
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عند أرياب الطریق» فان الشكور أقوى 
فى الدلالة عن الشاكرء وقد تعددت 
أقوالبم فى الدلالة على هذا المعنى ومن 
ذلك ما قيل: الشاكر: الذى يشكر على 
الوجود. 

الشكور: الذى يشكر على الفقود 

الشاكر: الذى يشكر على النفع 

الشكور: الذى يشكر على المنع. 

الشاكر: الذى يشكر على العطاء 

الشكور: الذى يث : 
البلا" 

ووصف الله بالشكور يختلف عن 
وصف العبد بذلك» فوصف الله تعالى 
بذلك معناه أنه يزكوا عنده القليل مئ 
أعمال العباد فیضاعف ليم الجزاءء 
والشكور من عباد الله الذى يجتهد فى 
3 ربه بطاعته؛ وأداء ما افترض علي 
من عبادته(۲۲), 
بم يكون الشکر؟ 

سبقت الإشارة إلى أن الشكر يكون 
بالقلب واللسان والجوارح؛ يقول حجة 
الإسلام الغزائى: الث يتعلق بالقلب» 
واللسان؛ وبالجوارح "۳" 

وقد دل القرآن الکریم على اعتبار 
الأنواع الثلاثة فى قوله تعالی: مرا ال 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ل بن“ کی ا غ 
اود شک وفلیل ین عبادی الشكور 4 
سیا:۱۳). فلم يقل سبحانه وتعالى: 
آشکروا بدلا من اعملوا لينبه على التزام 
الأنواع الثلاثة من الشکر بالقلب واللسان 
والجوارج"؟. 

وشکر القلب معناه: [قرار القلب بنعم 
الله تعالی؛ وأنها منه سبحانه, وقصده 
الخیر؛ واضماره لكافة الخلق ۳ 

ومن شکر القلب: ما روی أن موسی 
ليه السلام قال فى مناجاته: إلبى خلقت 
آدم بيدك» وفعلت» وفعلت. يا رب كيف 
شکب ابن آدم؟ فقال: علم أن ذلك مني » 
فک ان ذلك شكره ل“ 

رشت اللسان معناه: اظهار الشکر 
لله تعالى بالتحمیدات الدالة على الشكرء 
وفى حق الخلق مكافأة صاحب النعمة 
بالقول الجمیل, والثناء الحسن» ومن 
شکر اللسان ما سبق من قول الله تعالی 
لوسی: ولا یزال لسانك رطيًا من ذكرى. 


ومنه ما روی عن أبى هريرة هه ال 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
عمر بن عبد العزيز - رحمه الله تعالی- 
فقام شاب يتكلم فقال عمر: الآ 
الأكبر» فقال: يا أمير المؤمنين لو كان 
الأمر بالسنّ لكان فى المسلمين من هو 
1 فقال تكلم فقال الشاب: لسنا 


7 
وفد الرغبة ولا وفد الرهبة؛ أما الرغبة 


فقد أوصلها إلينا فضلك: وأما الرهبة فقد 
أمّننا فيها عدتك؛ أما نحن فوفد الشكر 
جثنا لشكرك باللسان وننصرف". 
وشكر الجوارح معناه: 

استعمال نعم الله تعالى فى طاعته: 
والتوقى من الاستعانة بها على معصيته؛ و 
بعبارة القشيرى: اتصاف البدن بالوطاء 
والخدمة؟ 

ویقول النزالی فى شكر الجوارح: 

حتی أن شکر العینین أن تستر کل 
عيب تراه للمسلم؛ ومن شکر الأذنين أن 


e 


تستر کل عيب تسمعه * 
قال : رجل لأبى حازم 
ما شكر العينين یا أبا حازم؟ 
قال : إن رأيت ب 


ا خيراً أعلنت وإن 


قال : إن سمعت بهما خيرأ وعيته. وان 
سمعت بهما شرا دفعته. 


قال :فما شكر اليدين ؟ 


قال :لا تأخذ بهما ما ليس لہما. ولا 


تمنع حا ئله علماً . 


قال : فما شكر الفرج؟ 


ما ملكت نسم فم عير 


مره ع ENES‏ 
ن نی ورآء دب فأولتپلت 


هم آلْعَادُونَ4 (الزمنون:71 /0. 
قال : فما شکر الرجلین ٩‏ 
قال : (ذا رايت حياً غبطته استعلمت 
أ علمه , وان رأيت ميئًا مقته کففتهما 
گے عمله وآنت شاکر لله. 

فأما من شکر بلسانه ولم يشكر 
یخمیح/اعضاثه . فمثله کمثل رجل له 
كساء فأخذ بطرفه ولم يلبسه , فما ينفعه 
ذلك من الحر والبرد والثلج والطر"؟ 

ومن شكر الجوارج ما روی عن ابن 
عطاء أنه قال: دخلت على عائشة - رضى 
الله عنها- فقلت لا: أخبرينا بأعجب ما 
رأيت من رسول الله 4# فبکت وقا 
شأنه لم ي 
معى فى فراشى - 
- حتى مس جلدى جلده ثم قال "يا ابنة 
أبى بكر ذرينى أتعبد لربي" فقالت: قلت 
إنى أحب قريك لكنى آوثر هواك فأذنت 
له؛ فقام إلى قربة ماء فتوضأ فلم يكثر 


دوای 
ن عجبا؟ أتانى ليلة فدخل 
أو قالت فى لحافی 


5-0-7 


صب الاء» ثم قام يصلى فبكى حتى 
سالت دموعه على صدره ثم ركع فبکی 
ثم سجد فبكى ثم رفع رآسه فبكى فلم 
يزل كذلك يبكى حتى جاء بلال فآذنه 
بالصلاة: فقلت يا رسول اللّه ما يبكيك 
وقد غفر الله لك ما تقدم من ذتبك وما 
تأخر؟ قال “فلا أكون عبدا شكورا ولم 
لا أفعل ذلك وقد أنزل اللّه تعالى علي: 
إت فى علي لشموت والأزض )۳۳ 
لآل عمران: 115 " 

وكلام أبى حازم السابق يجعل المرء 
یتساعل. هل يكفى الشكر باللسال 
فقط؟ والحق: أن أكمل الشكر مآ 
اجتمع فيه اعتراف القلب. وثناء اس 
وتصدیق الارکان؛ ولا يمنع ذلك اعتبار 
شكر اللسانء فهو أقل ما يكون به 
الشكرء ومن لم يشكر بلسانه؛ وعجز 
عنه لغير مانع؛ فذلك دليل خبث النفس» 
وما ذلك إلا لسهولة شكر اللسان. 

يقول ابن مسكويه: ولست أعنى 
بالشكر الکافاة التى ريما يعجز عنها 
بالفعل. ولكن ريما عطل نيته فى 
الشكر فلا" يكافئ بما يستطيع وبما 
يقذر عليه؛ ویغتنم الجميل الذى يسدى 
إليه ويراه حقاء أو يتكاسل عن شڪره 


- موسوعة التصوف الإسلامی ‏ سس 
باللسان وليس أحد يتعذر عليه نشر النعمة 
التى تتولاه, . والشاء على -صاحبهاء 
والاعتداد له بها" . 

ومن جميل ما يذكر هنا قول 
الشاعر: 

ارفع ضميقك لا بحر بك ضعقه 

يوماً فتدركه عقوية ما جنى 
يجزيك أو يثنى عليك وان مني 
أثنى عليك بما فعلت فقد جزى 
ولا سمع رسول الله 25 هذين البيتين 
قال: ما أحسن ما قال*". 
وقول محرز بن الفضيل: 
علامة شكر المرء إعلان شكره 
ومن شكر المعروف منه فما كفر”" 
من فضائل الشكر: 

)١‏ أن الله سبحانه وتعالى وصف نفسه 
به قال تعالى: ( وَمَن تَطَوْعَ یا قن الله 
شاک علي 4 (البقرة: ۱۵۸). 

وقال عز من قائل: وان آل شارا 
عَلِيمًا 4 (النساء:87١).‏ 

ويكفى العابد المطيع عرًا وشرمًا أن 
يتصف بمعانى صفات ريه؛ ولعل هذا من 
الحكم فى تعليم الله تنا بعض أسمائه 
وصفاته. 


؟) الث الإيمان؛ فالإيمان 
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وهذا واضح فى تعجب النبى 2 من حا 
الزمن: «عجبا لأمر المؤمن إن أمره. كله 
خير ۰ إن أصابته سراء شكر ؛ وان 
أصابته ضراء صبر » فكان خيرا 
له" ولعل فى قول الله تعانی : ١‏ إن في 
لي مار شکور 4 (سبا:15) 


ما يدل على ذلك. 

؟) الشكر مأمور به. ومنهى عن 
ضده» قال تعالى: « قلأكرون اذك 
روا لى ولا تكمُرُونٍ 4 (البقرة:۱۵۲), 
وال تمالی: ۶ زوا یه إن حشر إا 


تغبدورت) (البقرة:۰)۱۷۳ ومن جميل ا 
يذكر أن العابد إنما یفعل المأمور به لا 
لذات الأمرء بل لكون الله تعالى أمرء 
وفى سؤال هاجر عليها السلام- 
إبراهيم عليه السلام: (آللّه أمرك بهذا 
إشارة إلى ذلك. 

؛) الشكر من صفات خواص خلق 
الله الأنبياء عليهم السلام: قال تعالى: ف إِنَّ 


سیدنا 


1 


قا له ییا ولذ يك 
بن ری چ قاس لاش 
فده مِرطر تیم 4 (النعل:۱۲۰- 

۱ وقال ایضا: + دمن ما سم 


| 
ایرهيم کارت أمة 


الجلس الأملى للشئون الإسلامية 


توح ' إن كارت عَبدا تک » 
(الاسراء:۲). 

)٥‏ فى الشكر مرضاة لله ثعالی: قال 
عز وجل: ١‏ إن روا كك آله عي 
ولا یی لِعِبَادِهِ الكو وان مَفْكرُوا 
يَرْضَهُ کم 4 (الزمر:۷). 


)١‏ وصية النبی جه ودعوته» فقد جاء 


معاذ انی لا یاف فلا تتس آن تقول ن دبر 
کل صلاز اللَهُمّ أعئى على ذكرك 
ورد ون عا۳۳: 


عن اب 


قول فى اه رب نی 
ولا شین على والملنی ونا كلمت على 
وَامْكر لى ونا تنکز على وَاهْدنى ویس 
و 1 على رب 


احطزى لك شکازا ۲ .الحدیت(*. 
۷)الشکر صارف للعذاب؛ قال تعالى: 
ال آله بعَذَابِكُمْ إن کرت امم 
وان َه مارا عَلِيمًا 4 (النساء:۱4۷). 
۸) سیب لحصول النعم؛ قال تعالی فى 
قصة لوط وقومه. وأن الله نجاه 
واملکهم: یمن دک لک نی 
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من کر 4 (القمر:۲۵), 

٩‏ ولعظم الشکر: وجلیل قدره 
كان رسول الله 2# يسال الرجل عن حانه 
لا لشيء ولکن لیسمع منه کلمة الشکر 
لله تعالى» وکذلك كان الصحابة رضوان 
الله علیهم؛ روی عن عبد الله بن أبى 
طلحة» أن رجلا كان يأتى النبى 25 
فيسلم عليه؛ فيقول النبى #6 يدعو له 
فجاء يوما فقال له التبى صلی الله عليه 
وسلم'كيف أنت يا فلان؟ قال: بخير ان 
شكرت.. فسكت النبى صلی الله عليه 
وسلمء هقال الرجل: يا نبى الله كنت 
تسالنی وتدعو لي» وإنك سالتنى اليوم فلم 
تدع لي؟ قال: إنى كنت أسألك فتشڪر 
الله» وإنى سألتك اليوم فشككت فى 
الشكر”". وعن أنس بن مالك # قال: 
سمعت عمر بن الخطاب #5 سلم على رجل 
فرد عليه السلام؛ فقال عمر: كيف أنت؟ 
قال الرجل: أحمد الله اليك, قال عمر: 
هذا ما أردت منك" 
الفرق بين الشكر والصبر: 

الشكر مراد لنفسهء والصبر مراد 
لغیره؛ فالانسان یصبر لأجل أن یحدث ما 
یترتب عليه وما یزدی إليه من الأشياءء 
والشکر غاية فى نفسهء والصبر وسيلة 
إلى غيره وإلى ما يحمد» وليس مقصودا 
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و 
صلة الشكر بالتوكل: 
هناك صلة وثيقة بين الشكر 


والتوکل: يوضح الامام ابن القيم هذه 
الصلة قائلا: الشكر مبنى على خمس 
قواعد : خضوع الشاكر للمشكور وحبه 
له واعترافه بنعمته وثناؤه عليه بها وأن لا 
يستعملها فيما یکره , 

والمتأمل فى هذه القواعد يجد أنها 
توضح صلة الشكر بالتوكل؛ ذلك أن 
المؤمن بالله تعالى الوائق به السلم له 
وائراضى بقضاء الله وقدرم. هو ذلك 
آلتخاشتع" لصاحب النعمة» والخاضع عن 
رهئ مَحَبْ لخضوعه» والحب دائم 
الذكر لنمم محبوبه» يی عليه دائمًاء 
وهذا لا يتم إلا بتصريف التعم فى إرضاء 
النعم» مآل ذلك كله على الثقة بالله 


والتوكل عليه“ . 
انواع الشكر: 
للشكر أنواع ثلاث: 


)١‏ شكر يستوى فيه كل الخلق؛ وهو 
الشكر فى مقابل النعمة» أو ما يسمى 
بالشكر فى المجاب؛ فالإنسان مجبول على 
حب من أحسن إليه؛ وإذا أحبه آثتی عليه» 


يقول الشاعر: أحسن إلى الناس تستعيد 
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ا مجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
قلويهم فطاما استعبد الإنسان إحسان؛ ومن 
سعة رحمة الله تعالى أن بدا هذا النوع 
شكرً ؛ ووعد بالمثوبة عليه'”", 

. ؟) وشكر أعلى فى الفضل والمنزلة من 
الشكر السابق وهو الشكر فى المكاره 
ولا يكون إلا من أحد رجلين: - رجل لا 
يميز بين الحالات» بل يستوى عنده المكروه 
والحبوب» فشكر هذا إظهار منه للرضا 
بما نزل» وهذا. من أسمى الاحوال فى 
العبادة. سورجل یمیز بين الأحوال: فهو لا 
يحب الکروه. ولا يرضى بنزوله به فإذا 
نزل به مڪروه شكر الله 
فكان شكره كظما للفیظ الذى اصلیه» 
وسترًا للشكوى ورعاية للأدب”. 

۲ وأعلى الأنواع وأنفسها قدرًا أن 
يستعظم العابد النعمة. ويستحلى الشدة» 
يقول البروى فى هذا النوع: أن لا يشهد 
العبد إلا المنمم» فإذا شهد التعم عبودية 
استعظم منه اللعمق وإذا شهده حبًا 


تعالی ۵ 


استحلی منه الشد:**. 
درجات الشکر: 

الدرچة الأونی: درجة الوجوب. وهی 
أن يأتى العيد بالواجبات. ویتجنب 
الحرمات؛ وهذه الدرجة لابد منها فى 


بعض السلف فى تعريف الشكر: الشكر 
ترك المعاصي» وسبق تعريف الجنيد 
اشکر بأنه: أن لا يستعان بشيء من النعم 


على معصيته. 


والدرجة الثانية: درجة الاستحباب 


وهو أن يعمل العبد بعد أداء الفرائض 
واجتتاب المحارم بنوافل الطاعات وهذه 


درجة السابقين القریین وهی التى آرشب 
إليها النبى ل فى هذه الأحاديث التی سبق 
ذکرها وكذلك كان النبى ك8 يجتهد 
فى الصلاة ويقوم حتى تنفطر قدماه فإذا 
قيل لم تفعل هذا وقد غفر لك ما تقدم من 
اذتبك وما تأخر فيقول افلا أكون عبدا 
شكورا وقال بعض السلف ا قال الله عز 
وجل اعملوا آل داود شكرا سبأ لم یات 
عليهم ساعة من ليل أو نهار إلا وفيهم 
مصل یصلی**, 


بين شکر الله وشکر الخلق: 

على السلم أن یعلم أنه لیس لله حاجة 
فى شکره له؛ وأن نفع الشكر إنما یمود 
على الشاكر وليس على المشكور 
سبحانه وتعالى: قال تعالى: « ومن کر 
نت َك يعيب" وت قر قن تق غي 
کرم 4 «لنمل:۰5۰ فإنه تعالى منزه عن 


مج 


الحظوظ والأغراض”*. 

بخلاف شكر البشر. فقد يكون 
للمنعم حظ فى الشکر من الشاء 
والاطراء, .أو الدخول فى الخدمة: أو 
الموافقة فى الرأى والبوى أو نحو ذلك» ولا 
يخرج من هذا الطور إلا من سمت نفسه 
عن رؤية الخلق؛ ولم ير إلا الله سبحانه 
وتعالى فى عبادته: وذلك مقام الإخلاص» 
قال تعانى: ( إا لیمک وه اه لا رید 
يدك جرا ولا شکور 4 (لا: 

هناك صلة وثيقة بين شكر انخلق 
وشكر الله تعالى؛ فشكر الخلق دليل 
على شكر الله سبحانه وتعالی» وكذا 
كفران نعم الخلق ولذلك زيط النبى صلى 
الله عليه وسلم بين الشكرين فى قوله: " 
لا پشکر الله من لا يشكر الناس ۳ 

يقول الخطابى: هذا الكلام منه ل 
یتأول على معنيين: 

آحدهما: أن من ڪان طبعه كفران 
نعمة الناس» وترك الشكر تعروفیم 
كان من عادته كفران نعم الله عز وجل 
وترك الشكر له. 

والوجه الآخر: أن الله سبحانه وتعالى 
لا يقبل شكر العبد على إخسانه إليه إذا 
كان العبد لا يشكر إحسان الناس إليه 


(i 
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ويكفر معروفهم ۳ 
الشکر وزيادة التعم: 

ربط الله سبحانه وتعالی بين شکره 
وزيادة نعمه على خلقه فى قوله سبحانه: 
ولون َر لازیدنگز 4 (ابراهیم: 0. 

قال الامام على گرم الله وجهه أنه 
قال لجلیس له : 

أشكر النعم 'عليك وأنعم على 
الشاكر لك فإنه لا نفاذ للنعم إذا 


شكرت ولا بقاء لبا إذا كفرت والث 


زهادة فى النعم وأمان من الغير". 

وين الحسن أنه قال: إن الله ليمتع 
كالتعمة ما شاء؛ فإذا لم يشكر قلبها 
علیهم عتابا 

ويقول الفضيل بن عياض يقول كان 


يقال : من عرف تعمة الله بقلبه وحمده 


بلسانه لم يستتم ذلك حتی یری الز 
لقول الله عز وجل: « لین سَكَرَئْرَ 
لازیدنگ )۳ 

ویقول انرازی فى تفسير قوله تعالی 
(لئن شکرتم لأزيدنكم): واعلم أن 
المقصود من الآية بيان أن من اشتغل 
بشكر نمم الله زاده الله من نعمه؛ ولا بد 
ههنا من معرفة حقيقة الشكر ومن 
البحث عن تلك النعم الزائدة الحاصلة عن 
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الاشتفال بالشكر: اما الشكر فهو 
عبارة عن الاعتراف بنعمة المنعم مع تعظیمه 
وتوطين النفس على هذه الطريقة: وأما 
الزيادة فى النعم فهى أقسام: منها النعم 
الروحانية؛ ومنها النعم الجسمانية؛ آما 
النمم الروحانية فهى أن الشاكر يكون 
أبدا فى مطالعة أقسام نعم الله تعالی 


وأنواع فضله وكرمه؛ ومن كثر إحسانه 
إلى الرجل أحبه الرجل لا محالة؛ فشغل 
النفس بمطالعة أنواع فضل الله وإحسانه 
يوجب تأكد محبة العبد لله تعالى: ومقام 
الحبة أعلى مقامات الصديقين: ثمقد: 
یترقی العبد من تلك الحالة إلى أن يأسبر 
حبه للمنعم شاغلا له عن الالتفالتال 
النعمة» ولا شك أن متبع السعادات وعنوان 
كل الخیرات محبة الله تعالی ومعرفته. 
فثبت أن الاشتغال بالشکر یوجب مزید 
النعم _ الروحانية. وآما مزید النعم 
الجسمانية» فلأن الاستقراء دل على أن 
من كان اشتغاله بشكر نعم الله اکثر» 
كان وصول نعم الله إليه أكثر”** 

وكان الفضيل يقول: كان الفضیا 
بن عياض رحمه الله يقول عليكم بملازمة 
الشكر على النعم فقل نعمة زالت عن 
القوم فعاذت إليهم وقال بعض السلف النعم 


وحشية فقيدوها بالشک را 
آداب الشکر: 
على السلم أن يعلم: 

)١‏ أن النعم كلها من الله تعالى: 9 ونا 
یکم ین نو لین أله 4 (النحل:05): وأن 
من أوصل النعمة إليه إنما هو مسخر منه 
سبحانه. 

۲ أن فمل الشكر وترك الكفر لا 
يتم إلا بمعرفة ما يحبه اللّه تعالى عما 
يكرهه إذ معنی الشكر استعمال ثعمه 
تمالی فى محابة ومعنى الكفر نقيض ذلك 
ها بترك الاستعمال أو باستعمالبا فى 
تسار 

۴ أن افضل النعم هی نعمة البداية؛ 
فهی أولى النعم بالشکر, ولذلك أمر الله 
بالشکر علیها. ( ور كما 
دنکن (البقر::۱۹۸), ولذلك یقال: 
وشكر العامة على الطعم والشرب 
والملبس وقوة الأبدان وشكر الخاصة : 
على التوحيد والإيمان وقوة القلوب”". 

؛) أن شكر الله تعالى إنما يڪون 
فى كل حال؛ روى أن موسى عليه السلام 
سأل ربه تعالى ما الشكرة قال: أن 
تشكرنى على كل حال“ . 

۵) أنه إذا كانت النعمة منه سبحانه 


۲و 


2 فإن ستر الذنوب عن أعين الخلق 
من أفضل نعم الله تعالی. كتب بعض 
العلماء إلى أخ له أما بعد فقد أصبح بنا من 
نعم الله مالا نحصيه مع كثرة ما نعصيه 
فما یدزی آیهما نشكر أجميل ما پسر آم 
فبيح ما ستر وقیل للحسن ها هنا رجل لا 
يجالس الناس فجاء اليه فسأله عن ذلك 
فقال أنى أمسى وأصبح بين ذنب ونعمة 
فرایت أن أشغل نفسی عن الناس 
بالاستغفار من الذنب والشکر لله على 
النعمة فقال له الحسن آنت عندی يا عبد 
الله افقه من الحسن فالزم ما أنت عليه 

)١‏ أن نمم اللّه تعالی إنما هی اختباو 
وابتلاء» قال تعالی: ( نذا ین فضل ری 
انون گرام اقفر ومن 9 
لعضيب وتن عقر لن تق وع كيم » 
(النمل:۰) 

۷ أن الناس اما شاكر أو کافر؛ 
فلینظر ممن يكونءقال تعالی: [نا هدیناه 
السبیل إما شاکرا واما كفورا. 

۸ أن الشکر لا يكون بدون عبادة 


an میت‎ 


قال تمالی: ‏ بل الله كَأَغبّد وکن مرت 
لكين 4 (الزمرءةة). 
٩‏ أن شکر النعمة منه سبحانه 
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وتعالی؛ فلیطلب من الله أن يوفقه إليه. 
وإليه يقول الشاعر : إذا كان شكرى 
نعمة الله نعمة ... على وفى أمثالها يجب 
الشكر 

فكيف وقوع الشكر إلا بفضله ... 
وأن طالت الأيام واتصل العمر 

إذا مس بالسراء عم سرورها ... وا 
مس بالضراء آعقبها الأجر 

ولا منهما إلا له فيه منة ... تضيق بها 
الأوهام والبروالبعر( 

۰) إن على العبد فى طريقه إلى ربه 
تعالى أن ينظر فى أمور الدين إلى من هو 
فوقه حتى يتسنى له الاقتداءء وأن ينظر 
فی أمور الدنيا إلى من هو دونه» ليتمحكن 
من شكر الله تعالى؛ عن عمرو بن شعيب 
عن جده عبد اللّه بن عمرو قال : سمعت 
رسول الله ب يقول خصلتان من كانتا فيه 
كتبه الله شاكرا صابرا ومن لم تكونا 
فيه لم يكتبه الله شاكرا ولا صابرا من 
نظر فى دينه إلى من هو فوقه فاقتدى به 
ونظر فى دنیاه إلى من هو دونه فحمد الله 
على ما فضله به عليه كتبه الله صابرًا 
شاكرًا ”“ يقول الشاعر: 


کا عيشا رحيل يستطيل به 
فى دينه ثم فى دنياه إقبالا 
فلينظر إلى من ضوقه ورعا 


۵۳ 
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ولينظرن إلى من دونه مالا" 

شرف الشبكر ومنزئة أهله: 

من أهم وأبرز الخصائص التى تبين 
شرف الشكر ومنزلة أهله ما يلى: 

أنه من أعلى المنازل. 

أن منزلة الشكر فوق منزلة الرضاء 
ذلك آن: الرضا مندرج فى الشكر 
ويستحيل وجود الشكر بدونه. 

أن الله تعالی أثنى على أهله ووصفهم 
بخواص خلقه. 

وغد الله أهله بأحسن الجزاء. 


أخبر سبحانه أن أهل الشكز هم 
المنتفعون بآياته. 


اشتق لبم اسمًا من آسماثه (الشکور) 


وهو يوصل الشاكر إلى مشكوره ويعيد 


الشاكر مشکووا. 
سمى . سبحانه نفسه شاڪرا 
وشڪورا» وسمى الشاكرين بهذين 


الاسمين» فأعطاهم من وصفه وسماهم 
باسمه وحسبك بهذا مجية للشاكرين 
وفضلا. 

أخبر الله تعالى عن قلة الشاكرين فى 
عباده. 

الشكر عكوف القلب على محبة 
المنعم والجوارح على طاعته وجريان اللسان 
ره والثناء عليه"2. 

يقال صَلّمّه صلمٌ: قطعه واستاصله» 
وغلب..اللتماله فى الأذن والأنف »2 
وملمه: بالغ فى قطمه» واصطلم الشيء 
أى قطعه يقال: اصطلمهم الدهر أو الموت 


أ.د/ إبراهيم عبد الشافى 


لح وت 
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الپوامش: 


() مقاییس اللفة لابن فارس: ۰۲۰۷/۳ ت/عبد السلام هارون؛ دار الفكر؛ ط: ۱۳۹۹هب؛ ۱۹۷۹م: بصاثر 
وى التمييز فى لطائف الکتاب العزيز للفيروز آبادی: ۳۳۶/۳- ت/محمد على النجارء الجلس 
الأعلى للشئون الإسلامية: ط؛ ‏ 

(۲) مقاييس اللغة لابن فارس: ۲۰۷/۲. 

() تهذيب مدارج السالكين لابن الق 
بدون طبعة ولا تاريخ. 

(4) مقاییس اللفة لابن فارس: ۰۲۰۸/۳ بصائر نوی التمييز فى لطائف الكتاب المزيز: ۳۳۸/۳. 

(۵) عدة الصابرين وذخيرة الشاكرين لابن القيم: ۱۰۱- ت/ذکریا على پومسف- دار الکتب العلمية- 


ام 


۶ ت/عبد المنعم صالع العلى السزى؛ الکتبة القيمة- القاهرة 


بدون تاريخ, 

() الوجوه والتنظائر لأبى عبد الله السدمفانی: ۱۵۸/۱ ت/محمد حسن أبو السزم؛ المجلمن الأعلسى» 
ھم 

(۷) الرسالة القشيرية: ۸۰ وما بعدها 

(۸) الرسالة | ۰ وما بعدهاء 

(1) تهذيب مدارج السالگین: ۳۸۵. 

(۱۰) الرسالة القشیریة: ۸۰ وما بمدها. 

(۱۱) الرسالة القشیریة: ۸۰ وما بمدها. 

(۱۲) إحياء علوم الدين للفزالی:؟/2۰۱۰۹/جمال محمود ؛ محمد سید »دار الفجر- القاهرة- ط/اوی 


لعاف 
(۱۳) حلية الأولياء لأبى نعيم ال صبهانی: ۰۸٩/۱۰‏ دار الكتاب المربى- . بیروت؛ ط/الرابعة ۱:۰0ه 
(14) آخرجه آیو داود ضی سننه عن عبد الله بسن غنام البیاشی؛ ك: الادب- بد ما يقول إذا أصبع؛ حديث 


رقم (۵۰۷۳)» سنن آبی داود: ۰۷۳۸/۲ت/محمد محى الدين عبد الحميد: دار الفكر- دمشق- 
بدون تاریخ. 

(19) تهذیب مدارج السالکین: ۲۸۱ 

(11) تهذیب مدارج السالكين: ۲۸۲ 

(۷) المحرر الوجیرفی لطائف الکتاب العزيز لابن عطية: ۱۰۱/۱- ۰۱۰۲ ت/أحمد سادق الالع؛ الجلس 
الاعلی للشئون الاسلامية, /۱۹۹۹م: بصائر نوی التمييز: ۰۳۶۰/۳ الكنز الدفون والفلك المشحون 
السیوطی: ۰۲۸۰ شركة مكتبة ومطبعة مصطفی الپابی الحلبی - مصر حط/ الأخيرة ٩۱۹۹م.‏ 

(۱۸) سور الفاتحةء الأتعام. الكهف: سباًء فاطر. 

)۱٩(‏ مختصر تفسیر ابن کثیر: محمد على الصابونی: ۲۰/۱- ۲۱ دار التراث العریی, ب ت. 

(۲۰) الرسالة القشيرية: ۸۰ وما بعدها. 

(۲۱) الرسالة القشيرية: ۸۰ وما بعدها. 

(۲۷) لسان المرب: 1۲۰/4 

(۲۳) إحياء علوم الدین: ۱۰۹/۶ 

(۲۶) بصاثر ذوی التمییز: ۲۳۰/۲ 
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(۲۵) إحياء علوم الدين: 115/4 

(17) الرسالة القشيرية؛ ۸۰ وما بعدها. 

(۲۷) أخرجه الترمذی عن عمر بن الخطاب #ه؛ لد. الدعوات.ب. ما يقول إذا رای مبتلی» حديث رقم 5111 
وقال حديث غریسب» سنن الترمذى: ۰1٩۳/۵‏ ت/احمد محمد شاكر: دار إحياء التراث العریسی- 

بدون تاریخ. 

(۲۸) الرسالة القشيرية: ۸۰ وما بعدها. 

(14) الرسالة القشيرية؛ ۸۰ وما بعدها. 

(۳۰) إحياء علوم الدین: ۱۱۲/۶ 

(۲۱) الشكر لابن أبى الدنیا: 4١‏ ت / بدر البدر» الکتب الاسلامی - الکویت: ط ۰۲ ۱4۰۰ . 


پیروه 


(۲۷) اخرجه ابن حبان عن عطاء» حديث رقم ۰1۲۰ صحيح ابن حبان؛ت/شعیب الأرنزوط؛ موسسة 


الرسالة- بيروتءط/ الثانیة: ۹۹۳ ام. 
(۳۳) تهذيب الاخلاق لابن مسکوه 
(4؟) فضيلة الشکر لله على نممته لأبى بكر محمد بن جعفر الخرائطی: ۰1۲ ت/محمد مطيع الحافظ, 


وعبد الكريم اليافى؛ دار الفكر- دمشقءط اولي ۱۰۲ اه 
(19)فشيلة الشكر لله على نعمته: 35 
()هذیب مدارج السالكين: ۳۸۳. 


(۳۷)آخرجه الإمام مسلم من صهيب.ك لزه د والرقائق؛ ب. الزمن أمره كله خیر» حديث: ۰۲۹۹٩‏ سحیع 
مسلم: + /۲۲۹۵؛ ت/محمد فؤاد عبد الباقی: داز إحيّاء الترث المربى- بيروتد 
(۲۸) اخرجه آبو داود عن معلا بن جیل, كه سجود القرآن؛ ب. فى الاستففار» حدیث: ۰۱۵۲۲ 1۷۵/۱. 


(۲۹) اخرجه الترسنی عن ابن عباس رضى الله عنهم! .ك. الدعوات؛ب. فى دعاء التبی 36 ٠‏ حديث: ۱۳۵۵۱ 


وقال: حديث حسن صحیح, سنن الترمذی: 004/8 

(40)تهذيب مدارج السالكين: 5/4 

(41) آخرجه الاصام احمد عن انس بن مالك؛ حديث ۰۱۳۵۷۱ مسد الإمام أحمد: 2۰۲۸۱/۲/ شمیب 
الأرنؤوط موسسة قرطبة- القاهرة- بدون تاريخ, 

(45) الشكر لابن آبی الدنیا: 54 

(41) سلسلة أعمال القلوب: ۰۱۵۸ محمد صائع المنجد , دار الفجر للتراث ۲۰۰۵م. 

(45) مدارج السالكين: ۰۲۵۶/۲ دار الحديث- مصر. 

(۶۵) حولية كلية اصول الدين بالتاهرة: ۰۴۰۵ العدد السادس. 

(4) منازل السائرين لسهروی:۲: دار الکتب العلمية- 
۳۷ 

(۷)تهذیب مدارج السالکین: ۳۸۷. 

(۸) منازل السائرين للهروی:۵4. 

(45) جامع العلوم والحکم لابن رجب الحنبلی: ۰۲۲-۲4۵ دار المعرقة- بیروت- ط: آولی 4۰۸ اه 

(۵۰) إحياء علوم الدین: 1١4/4‏ ۰ 


(۱) آخرجه آبو داود عن آبی هريرة رضی الله عنه: كد الأدب»ب. فى شكر المعروف؛ حدیث: ۰3۸۱۱ سنن 


- ط/۱۹۸۸م: تهذيب مدارج السالكين: 


مس موسوعة التصوف الإسلامى 


آبی داود: 1۷/۲ 

(01) آیات الشكر ومشتقاته فى القسرآن الكريم: د/على سيد أحمد ابو على- رحمه الله- 
دار الطباعة المحمديةء ط/أولى- 5004م 

(۵۲) فضيلة الشكر لله على تعمته: ۳ 

(04) الشكر لابن أبى ائدن 

(60)التفسير الكبير للفخر الرازى: ۲۱۳/۹ . 

(07)إحياء علوم الدين: ۰۱۷۰/4 

(07)إحياء علوم الدين: 170/14 

(۵۸) تهذيب مدارج السالكين: ۳۸۵. 

(۵۹) الرسالة القشيرية: ۸۰ وما بعدها. 

(1۰)عدة الصابرين وذخيرة الشاكرين لابن القيم: 6١1ءت'‏ 
بیروت- بدون تاريخ. 

(11) الشكر لابن آبى الدنيا ۳۱. 


۱ A: 


إكريا على يوسف: دار الکتب العلمهة- 


(11) اخرجه البیهقی فى شعب الإيمان عن انس بن لای حديث: ۰4۵۷۵ شعب الإيمان للبيهقى: ۰۱۳۷/۹ 


ت/ محمد السعيد بسيونى زغلول» دار الكتبإ الطلفظة” آپیروت:ط/اولی ١٠1١ه.‏ 
(15) إحياء علوم الدین: ۱3۷/1۰ 
(14) مدارج السالكين: ۲۵۲ وما بمدها ۰ سلسلة ]ْمَل القلوب:12 وم يمدها. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الصحبة 


السدلالات اللفویست: حملت 
الادة اللغوية للکلمة كثيرًا من الدلالات 


التی نحتاجها فى مجالنا. 
فمن معانیها يفيد العشرة 
ويفيد معناها الذل والانقیاد للصاحب بعد 


النفورء وهناك اشتقاق يدل على أن 
الانقیاد من الصاحب لا يتحقق إلا بعل 
جهد من الطرف الآخر بذله لكي ينقيل 
النافر من حانة العصيان إلى حالة الانقياد 
كما تقول: اصحبته فهو أى فعلت 
به ما جعلته صاحبا لی غير نافر عنى» 
ويتدرج الاشتقاق ليغطى أهم الصفات 
اللازمة نا 


بةء فإذا قلنا: اصحب فلانا 


دلت على أنه حفظه أو أصحب زيدا عن 
الأمر شارت إلى أنه منعه وكفه عنه»› 


وصفة الحياء والاستحياء ترد مع الاث 


فى قولسه: ب منه أى ا 


ويتصحب من مجالستنا أى ي 


وقد 


يفيد الاشتقاق معانى الملازمة مع انقياد 


۰ 


کل صاحب لصاحبه» واستقامتهما على 
درب الصداقة والصحبة: وحفظ کل 
منهما للآخر. ومنفه :مسن الانحراف أو 
الفساد» وتحقق الأطراف المشاركة فى 
ار ة بالاس تحياء؛ وعدم المخالة 
لحفظ والاستقامة. 
بي الصحبة والعزلة: 

على الرغم من أن الصحبة كما سيرد 
لبا أهمية بالفة لكننا نرى رجالا مشل 

فيان الثورى وإبراهيم بن آدهم (۱۱۷ه) 
وداود الطقى (11١ه)‏ والفضیل بن عياض 
(170ه) وسليمان الخواص؛ ويوسف بن 
أسباط (۱۹۰م) وحذيفة الرعشی» وبث 
الحافى (۲۲۷ه-) يؤثرون التقلل من 


الصحبة قائلين (إن ذلك أسلم لدينك» 


واقل عدا لفضيحتك» وأخف لسقوط 
الحقوق عناك)" والوحدة (خيرلصاحب 
الحظ من الصحبة)» وهكذا تكون 


الوحدة خيرا من الألفة فى حالات يتجنب 


و 


فيها الانسان السقوط شى آفات الصحبة 
مثل خوف الحسد للاخوان. ودبيب الرياى 
والغيبة وغير ذلك من العلل؛ الأمر النذى 
جعل المكى يسوق. على لسان من ذكرنا 
بسأن الوحدة أسنلم للدينواقل من 
الفضيحة؛ ومن هوونة الحقوق للفیر؛ 


ائه 


ويستعيض المختلى عن الصحبة (با 
بوجود. الحق'" ومراقبته» والاستقامة على 
شرعه» ثم إن الخلنوة أجمع للفکر: 
وأعون علن التدبر وأقدر على معالجة 
الذات واستبطانها بصورة هادثة؛ وفي. 
أحيان كثيرة يلزم وجود الوحدة حتى ولو 
کان هناك صحبة لکی یمید 2 
موقفه من ذاته على ضوء خبرته وعلاقته 
بالاخرین» وبذا تکتسب الذات خبراتها 
وتجمعها ثم قحصها فحصا دقیقافی 
حال من الصفاء والخلوة» وتوجه کل هذا 
لما ينفعها فى سلوجها» من هنا یظل 
التتابع المتبادل بين الصحبة والوحدة قائما 
كشرط فى نمو الفرد لدى فلاسفة التربية 
الحديثة كذلك”'' . ويمكن أن نحصر 
وجهة نظر المتقللين من الصحبة فى 


نهم تخوضوا من مؤونتهاء أو تخففوا 


موسوغة التضوف الإشلامى ‏ سے 
من غواقبها وآقاتهدا وعدم مراعاة آدایها 
وحقوقها وخشوا إن هم لزموا الصحبة 
دائما الا يكون لهم الوقت الكافى 
لفحص الذات وتبصرهاء ومن أجل هنذا 
توحدوا واختلواء أو صحبوا مع التحفظ 
والتقلل ولم ينتغرقوا عمرهم مع الآخزين 
بل كان لبم من الوقت ما يساعدهم.عا 
معالجة أنفسهم وبواطنهم. 

أما.الفريق الفالسب من تزجال الحدیث 
والفقهاء والصوفية فیرون ضرورة الصحبة 
كرا وتربية؛ نلحظ هذا عند ابن السیب 
والشعبى: واب ن أبى لیلی» وهشام بن 
روان شبرمة ؛ وشریح» وشريك بن 
الله بن 


عبد اللّه؛ وسفيان بن عيينة».وعب 


المبنازك» والشافعى» وأحمد بن حنيل» 


هولاء جميما استحبوا كثرة الاخوان» 
وشاركهم فى هذا الاتجساه مشايخ 
النضوفية إذ يرون الصحبة بداية مسن 


البدايات تلى الخدمة كما سمق :-فهم 
يطلبون أولا حق الصحبة من أحدهم الآخر 
ويأمرون المريد بذلك إلى حد آن صارت 
الصحبة بينهم کالفریضة !۳ 

ولأهميتها حرص عليها الریدون 


۵ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 
نظرائهم» والمشايخ مع بعضهم. والأدنى 
مع الأعلى: ویالء 
الحيرى أنه جاء إلى أبى حفص الحداد و 

غلام فطرده قال أبو عثمان فانصرف- 
جاعلا وجهى للشيخ وظهرى للإمام» 
وظللت على ذلك حتى غبت عنه؛ فلما رأى 


س» وصرح أبو عثمان 


حرصى على صحبته قرينى وقبلنی» 
وصيرنى من خواص أصحابه إلى أن مات" 
وجمل المكى القرين الصالح احد 
خصال سبعة يجب أن يتحلى بها الرید 
وبقيتها الصدق فى الإرادة؛ ومعرفة 
حال النفس. ومجالسة عالم بالله؛ وتويظ 
صادقة؛ وطعمه حلال؛ واستمرار على 
الطاعة””': واعتبرها أبو النجيب السهرورد 
ى مع صحة شروطها أجل الأحوال لان 
الصحابة مع كونهم أفضل الناس علما 
وفقها وعبادة وزهدا وتوكلا ورضا لم 
ينسبوا إلى شىء من ذلك وإنما نسبوا إلى 
الصحبة فهى من أرقى النسب وأعلاهاء 
وتقف الصحبة عنده فوق المعرفة والمودة 
والألفة والعشرة والمحبة» إذ 


لبا أما هی فقمة لتلك الأحوال» ويرى أن 


لها بدايات 


تآثیرتلك الدرجات من العلاقات متوجه 


إلى النفس بخلاف السصحبة فيسرى 
غذازها للقلوب» وبالتالى فمن شرطها 
اتفاق البواطن"“. 


ويتفق ابن عجيبة الى 


نی فنع 
البجويرى فى فرضية الصحبة للمبندیء 
بالنسبة لمن فوقه؛ ويجعلها شرطا مزکدا 
من شروط التربية والسلوك ثم يقول (أعلم 


لإجتماع عند القوم هو أعظم الأركان 
و أهمها حتى قال بعضهم؛ التصوف مبنى 
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على ثلاثة آرکان: الإجتماع والاستماع 
والإتياع)" فمن انفرد بنفسه بعيدا عن 
الأعؤان لا يجىء منهشىء؛ وبالتالى 
تقوم ليس بطريق العزلة ونعجب إذا 
رأينا عبارة ابن ايرددها 
فيليب فينمكس فيلسوف التربية المعاصر 
عندما يقول: (والفرد ليس كيانا مكتفيا 
بذاته.. والذات ليست شیثا فى عزلة... ولا 
يوجد نمو إنسانى فى عزلة)» وما دام الأمر 
كذلك فلا تستطيع الشخصية أن تتمو إلا 
عن طريق الارتباط والتعامل مع الآخرين: 
والشخصية والذات بالضرورة شىء موجود 


و 


فی علاق: 


ءاهد 


كان الفقهاء والمحدثون على حق فى 
دعوتهم إليها لاستنادهم إلى كثير من 
النصوص وإلى واقع المؤمنين فى كل 
عصر, فالنصوص تحث الجميع أن يتآلفوا 
ويتعاونوا على البر والتقوى و لا یتعاونوا 
على آلاثر وَآلْعُدْوَنِ 4 (ناندة:۲). وقال 
جل شانه: و لد یت الوا عیلوا 
السلخت میج لَهُمْ خن وا » 
(مریم:0٩)‏ 

قال البجویری: أى (یحسن رعايتهم 
الاخوان)۳ والزم الله جماعة المؤمنين أن 
يكونوا (خوة: $ ما ویو و 4 
الفرقة 


عذاب كما جاء فى زوائد السند. وید 


(الحجرات:۱۰)» والجماعة رحمة 


الله مع الجماعة والشیطان مع من فارق 
الجماعة يركض» وروی الدار قطنی 
بسنده عن أبى هريرة فى الأصغر والأوسط 
أن رسول الله 26 قال: الا آنبشکم 
بأحبكم إلى وأقربكم منى مجلسا يوم 
القيامة أحاسنكم أخلاقا الموطؤون 
أكنافا الذين یالفون ویزلفون" وروی أيضا 
بسنده انه. صلوات اللّه عليه قال: الومن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
يألف ويؤلف ولا خير فیمن لا یألف ولا 
يؤلف» وخير الناس أنقعهم للناس» وأسند 
المكى كثيرًا من الأحاديث إلى رواياته 
فقال: وروينا فى خبر عن رسول الله : 
:من آخى أخا فى الله عز وجل رضه الله 
عز وجل درجة فى الجنة لا ينالبا بشىء من 
عمله؛ وكذا قال: وقد روينا عن رسول 
الله : «كونوا مزتلفين ولا تكونوا 
منفرين؛ والمتحابون فى الله لبم منازل 
وكراسى يوم القيامة ليست لغيرهم؛ وفى 
الجدییثم لبم منابر من نورء ولباسهم من 
توت ووجوههم نورء يغيطهم الأنبياء 
وله واصحاب تلك الدرجات هم 
التحابون فى الله عز وجل والتجالسون فى 
التزاورون فى الله تعالی وما 
تحابا اثنان فى الله عز وجل إلا كان 
آحبهما إلى الله عز وجل أشدهما حبا 
لصاحبه؛ كما جاء عن رسول الله صلوات 


الله تىا 


الله وسلامه عليه» إلى غير ذلك من 
الأحاديث التى بشرت ونبهت ورغبت فى 
المحية والصحبة والأخوة وحذرت من 
الفرقة والتباغض والتحاسد والتناجش 


والغيبة والنميمة. 


ت۵۱ 


| الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ب آثارالصحبة: 


ولا شك أن القريب من القوم يدرك أن 
ثمار الصحية تتنوع حسب حال كل من 
الأصحاب» وحسب درجة الصحبة ذاتهاء 
فان كانت بين نظراء كانت زينا قى 
الرخاء» وعونًا فى الشدائد؛ وتعاونا على 
البر والتقوى» وشفاعة لكل منهم حيث إن 
لكل آخ شفاعة فلعل الأخ يدخل فى 
شفاعة أخيه» وقد يعطى كل نظير لأخيه 
بالتبادل ما يحتاجه الطرف الآخر» فيعطى 
واحد شيثا ويعطى الثانى شيثا آخر ما 
قال أبو يزيد البسطامى: (صحبت أبا علج 
السندى فكنت ألْقَنُهُ ما يقيم به ره 
وکان يعلمنى التوحيد وانحقسائق 
صرقا)": وبعبارة أحمد بن يوسف 
الزجاجى يقول: (مشل المصطحبين مثل 
النورین إذا اجتمعا آبصرا بإجتماعهما ما 
لم يكونا يبصرانه قبل ذلك)” 


يبصر كل نظير ذاته فى ضوء الإجتماع 


وإنما 


لأن الإنسان عادة ينجذب إلى خارج ذاته 
أكثر من تعمقه فيهاء فإذا فتح عينيه 
على أخيه مع طول الصحبة؛ وتأمل ما 


يجرى بقلبه وعقله أدرك كثيرا 


الحقائق التى تبدو من إخوانه؛ ثم عاد إلى 
ذاته كما قلنا فاستفاد بما رأى؛ وربما لا 
يحتاج الأمر إلى طول معاناة بل يظ 
عنصر الإحتياج واضحا عند كل من 
المصطحبين فیقوم التحقق فى أمر بسد 
حاجهة الناقص فیه. 

وأما إذا كانت الصحبة للمبتدىء مع 
السابقين فى السسلوك فإن الشيخ أبا 
العباس أحمد بن محمد التجيبى المعروف 
بابن البنا السر قسطی بين الفائدة من 
اإصحبة فى الأرجوزة التى نظمها يوضح 


بها قواعد الطریق. فيقول: 


أوافتقروا فيه للائتلاف 
اليعلم المستوفى حال الوافی 


ومن خلال شرح ابن عجيبة لبذا البيت 
ومما جاء فى المفاخر العلية لابن عباد 
النفرى يظهر لنا أن الثمار التى يجنيهدا 
المريد من الصحبة تلتقى فى أمور: 

أهمها أن صحبة أهل الخير حصن 
للمريد من الانقلاب والسودة إلى البطالة» 
وإبماد للنفس من التشوف والتسشوق 
تلمعاصی أو البطالة. وكذلك فان 


السالك إذا عمل وحده فريما ظهر له أنه 
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على شىء ولم يكن كذلك» وريما خيل 
إليه الشيطان بآوهام فيحسبها حقائق وهو 
لا يدرى لاسيما وأن المبتدىء تولع نفسه بما 
لا عادة له وبالتالى فلابد وحال المريد 
هكذا فى البداية من اجتماع يميز فيه بين 
حال المستوفى من حال الوافی وحال 
الطالب من حال الواصل, وحال أرياب 
الخيالات من أحوال أصحاب الواردات 
وبهذا الاجتماع يدرك الأصاغر رتبتهم» 
ويعرضون قدرهم وعلمهم ومقامهم فلا 
يغترون ببسارق؛ ولا يفتخرون بطارق؛ ولا 
تأخذهم الأوهام والظنون 

ومن أهم ما يفد عن طريق الصحبة أن 
المريد إذا اطلع على أحوال من فوقه ومن 
هو آنیض منه خالا وأکثر منه علما 
عرف ذاته فجد -2 سیره؛ وت 
وحصل له النشاط والقوة وما یزال یجدد 
نشاطه» ویطرد عن نفسه الفترة والکسل 
كلما طرأ له ذلك» فیزداد التتافس وتقوی 
البمم؛ وترتفع العز انم؛ وقد حدثوا آنهم 
کانوا إذا فتروا نظروا إلى محمد ين واسع 
الزاهد المشهور قالوا: (فعملنا 


ق بقدره» 


أسبوعًا) لسريان همته فى بعث همتهم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
والملازم للصحبة یسرف صدقه فى 
طلب دوائه» ويظهر حاله فى وجه الشفا 
من داثه لمعرفة وجه العلة عنده وسببهاء 
والدراية بأس العلة ومبعث الداء لا يتأتى 
إلا بدوام الصحبة وملازمة الأخیار؛ ثم إن 
الصحبة مجال فسيح للمذاكرة والتعلم 
والتفقه فى الدين وتذوق العرفة النقیة*" 
إلى غير ذلك كثير من القطوف الدانية 
المجنية من الصحبة الوافية والألفة الحانية. 
اختيار الصا 


آلبسوال الذى ينبغى الوقوف عنده 


لول كيف تختار الصديق لأن الاختيار 
يتوقف عليه بناء الذات فى كثير من 
جوانيها أو تکمیلها: وأظنه ما قصد ه 
الرسول صلی الله عليه وسلم فى قوله: 
"آلرء على دين خلیله فلینظر حدم من 
یخالل" فالأمر بالنظر هو التأمل والدقة فى 
الاختیار» وت الأحوال للأشخاص 
الذين یمکن أن ن صاحبهم ولا ينبغفى 
القدوم على ال 
التثبت من دين من نطلبهم وأخلاقهم 
وآدابهم» وحسن علاقتهم بالله؛ ولا سئل 
و من نجالس؟ قال من 


حبة الا بعد التریث شم 


- ۵۱۳ 


س 4 المجلس الأعلى للشئون الاسلامية 
ا تکم الله رؤيتة» وزاد فى 
1 م منطقه» ورغبكم فى الآخرة 


عمله" وعلى قد الاختيار تكون المنقعة 
ویگون الحكم على الشخص الطالب 


للصحبة ذاته؛ فإذا اختار أهل الصلاح 


والخير كان خيرا وان يرا لأن 
تلك الصحبة تجعله بإذن الله خيرا فتتبدل 
بها صفاته؛ وان فرط فى الاختيار فمال 
إلى أهل الفساد 


خيرا لانتقال الشر والفساد إليه حسيما نبه 


أن شريرا ولو كان 
5 0 
لبجويرى 

والنظر والتحري فى انتقاء الصحبة شه 
يوصل إلى الألفة مع من يشبهه الطالب او 
من يفوقه؛ فان تآلف وصاحب من يشبهه 
فلابد أن يتصفوا بصفات يتحقق معها 
جميل الفائدة؛ وعميم النفع» ومن تلك 
الصفات ما حدده عمر رضى الله عنه فى 
قوله (عليك بإخوان الصدق تعش 
أكفافهم فإنهم زينة فى الرخاء وعدة فى 
السيلاء)”'': والشخص ال 


ذی یسستحق 


الصحبة هو بالنسبة اليك (من لا تکتمه 
شیثا يعلمه الله تعالى منك) عند ذى النون 


والجنید» ويمكننا أن نذوق طعم 


أهل الجنة حبة الفقراء الصادقين 


0 5 1 


إل الحاسبی (۷۲۶۳ 


وأوصی أبو عثمان سعید بن سالم الفریبی 


(۲۷۲ه) كل مرید فقال (لا تصحب الا 


أو معيناء فان الأمين يحملك عى 


الصدقء والعین يعينك على الطاعت), 


وبعقلانية الولف حدد الفزالى (0۰0) 
شروط الصحبة بالعقل» وحسن الخلق 
والصلاح» والصدق» وعدم الحرص على 
الدنيا"" 


وأضاف الجيلانى قوة الإيمان والإيقان 
واتعمل والمجاهدة» وقهر النفس والبوى” 

ود قلنا إن المريد قد يختار من يشبهه 
مھ ذا على ت ام 
المساواة بين الصديق الطالب والأصدقاء 
المطلويين بل لابد أن يبقى المطلوب متفوقا 
ليستفاد منه؛ وقد ألمح الشيخ آبو الحسن 
الشاذلى إلى هذا الفرق فى قوله (لا 


تصحب إلا من تستعين به عى طاعة الله 


ن لا ينبفى أن يذ 


ولا تصطف لنفسك إلا من تزداد به 
يقينا)؟'”' ومن كان فى المستوى أو أدنى لا 
تتحقق به هذه الزيادة بل تظل حالة من 


الفتور أو الكسل كما هی, ولا تسمو إلى 


5 


عل» من ثم حذروا من صحبة الأشباه ومن 
هم على الشاکلة تماما عند ابن قيم 
الجوزية كذلك””. 

حبة أن يقبل المريد على 
من هو فوقه إيمانا ويقينا وعلمًا وعملاً 


وأفضل ال 


وجهذا ومعاملة وکشفا وولاية» ومعرفة 
ووا رة مم این بماد غ 
ويطلمون على القلوب فيوقظونها؛ وعلى 
انظواهر فيريوتهاء ویدلون الرید علی 
زلاته» ویحذرونه من غفلاته ویأخذون بيده 
إلى طرائق ارذ 
وبصحبة أولياء الله يوفق الرء لوصول إلى 


الله كما قال أب ث 


اء ومطارق القرب» 


ان الحسیری 
النيسابورئ (۲۹۸ه)۳"" والألفة معهم تورث 
نيؤهل 


للكشوف والعارف الريائية حسبما نيه 


فى القلب الصلاح" والتقاء 
ممشاد الدینوری (۲۹۹ه) لبذا كله دعا 
الجیلانی عموم الریدین قائلا (اصحبوا 
العلماء المتقين فبان صحبتگم لهم بركة 
علیکم.. ذا صحبت من هو أكبر منك 
فى التقوی والعلم كانت ص 
بركة عليك ۳" فى سلوڪك) 


بتك له 


وهؤلاء الذين يتميزون بالسمو والرقى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
هم ال فية العلماء والخاشهون 
والمخبتون» وأهل التقى والوصول؛ 
وب صحبتهم يحصل کم ال الانتفاع 


1 داهم من النسوبین 


ب دون من 
نلدین والعلم لكونهم خصوا من حقائق 
التوحيد والعرفة بخصائص لم يساهمهم 
فيها أحد» ويأمل ابن عجيبة أن يصل ذلك 
إلى المريد؛ وأن يحدث له من المزيد مالا 


يحدث له مع غيرهم: وما لا يتحقق له 
يدونهم ولو مع كثير من الجاهدات 
والبكابدات؛ واعتبرهم ابن القيم احیاء 
دكم ومن سواهم أموات» وبالأحياء 
تحیا هَلَوْبنَا ذكرى ومجالسة؛ وبالأموات 
تموت القلوب سيرة ومخالطة ۳ 
ويتلخص أن اللثمر فن ال 


من ألفة الأشباه والنظائر فى الغايات 


بة ياتى 


والسلوك؛ بحيث يصحب الرید المبتدئ 
شبيهه من أرباب الوسط. أو يلازم أرباب 
النهايات من العارفین الواصلين. 
الصحية الضارة: 

لم يكتف رجل الطريق 
المفيدة وإنما حذروا من كل صحبة 


على أى نحو كان الضرر جسيما 


ضا 


-۵۱۵- 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أو صغيراء فمنعوا صحبة الفجار» 
والفساقء والأشرار وأهل البدع وانفساد» 
وعللوا ذلك بخشية انتقال الفجور من 
الفاجر إلى غيره؛ ولأن الفسق داء» 
مفارقته؛ وقد يسرى الشر إلى المريد وأقله 
سوء الظن بالأخيار: والسیرمع أهل البدع 
يورث الإعراض عن الخلق ۳ 

ثم انتقلوا من النهى عن ألفة هولاء إلى 
التحذير من صحبة أبناء الدنيا لأن 


والدواء 


عشرتهم سم قاتل؛ وهم ينتفعون بالمريد 
وهو ينتقص بهم؛ وكذلك أوصوا بالتباعلا 
عن الأغنياء وبينوا أن من آثر صحبتهم عأح: 
الفقراء ابتلاه الله بموت القا بم اق 
سعيد بن سلام المغريى (۲۷۳ه) وعدد أبو 
بكر الوراق أنواعًا قال: (احذر صحبة 
السلطان إبقاء على نفسك» والملوك إبقاء 
على خلقك» والسوقة إبقاء على خلقك 
والصبيان والنساء إبقاء على قلبك) ونصح 
البروى سائر المريدين باجتناب كل من 
يضيع الوقت أو يفسده"". 

شم انتقلوا انتقاله ثالشة فحذروا من 
صحبة الجهال خوفا من أن يتعدى جهلهم 


إلى مسصاحبيهم ومن صحبة الأحمق 


واعتبروها غینا*؛ وكذا صحبة العلماء 
الفاغلین أو العلماء الذين يرضون عن 
آنفسهم» ومن القراء الداهنین» والمتصوفة 
الجاهلین" " وادخلوا مع هولاء کل من 
يسترسل فى الفيبسة: أو يزركى نفسه 
ويعظم ذنب الغيرء أو يحقر ذنبه ولا يقيل 
عثرة لآحد؛ أو أرياب الطمع وحب 
الرياسة””؛ أو الذين يمدحون الناس بما 
ليس فيهم أو بغيرما قيل لأنهم إن غضیوا 
ذموا پما ليس موجودا» وعموما لا تصحب 
كيل من لا ينهضك حاله؛ ولا يدلك على 
#«لأهأمقاله؛ وانبذ کل أخ او صاحب لم 
تم دنه خیرا فى دينك. 

فقد رايت آنهم حذروا من صحبة آنواع 
ثلاشة: نوع تفحمت نفسه من الفجور 
والفسق والشر والفساد والیدع؛ وآخر 
ارتبط بالدنیا حبا وثراء وجاها وسلطانا؛ 
ونوع ثالث ریما یظن به الخیروهو لیس 
كذلك: وعددوا منهم انجهال؛ والعلماء 
الغافلين أو الراضین عن أنفسهم وغیر 
هؤلاء ممن جاء تحت الانتقالة الثالثة المشار 
إليهاء والملفت للنظر فى هذا النوع الأخير 
آنهم حذروا من صحبة الصوفية الجاهلين 


۵ 


لأن ضررهم على السالك أعظم من 
غيرهم» وذلك من جهة أنه ريما أ 
المريد الظن بهم فقبل منهم أمورا لا أصل 
لبا فى الشرع أو الطریق» ثم إن التصوف 
مینی فى كل مرحلة من مراحله» وكل 
مقام أو حال أو أدب أو كشف على الشرع 
والعلم» والجهال من المتصوفة تغيب عنهم 
الإحكام لجهلهم فكيف يستفاد بهم؟ 
أنهم كما قلت ریما كانوا أخطر على 
صاحبهم من غیرهم 
فقه آداب الصحبة تفصيلاً: 

سبق التتویه إلى أن الصوفية امتمواً 
بعلم الباطن وبيان جمله وتفصيله؛ وأنهُم 
تبعا لذلك قد خبروا دروب النفس والقلب 
والشكل خبرة جعلتهم يحللون الصفات 
المتعلقة بهاء والنسب القائمة بينها جميعاء 
نها والأحسن؛ وتطبيقه فى 
ب لما یطرا من 
عقبات بين السلوك والنفس, أو بين آفراد 


الریدین وعلاقتهم فى اجتماعهم وآلفتهم؛ 


وتخیر الفید 


الظاهر ووضع العلاج المنا 


كل ذلك يتم فى ضوء الشرع وتوجیهه » 
والنصوص وغایتها وقد نتج عن اهتمامهم 
بتلك الصفات الداخلية وتطبیقاتها ونسبها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وعلاقاتها فقها خلقيا وسلوکیا وادبیا 
آلزموا به الریدین شأنه شأن الفقه العام 
الوجه وال صححع لسائر العبادات» ولا 
تکاد تمر مسألة نفسية أو صفاتية إلا 
وجدت لبا وجوها من التحاليل يتبعها عدة 
أحكام تخصهاء وكأنك عندما تتجول 
احة التفريعات الصفاتية وما 
يصدرونه من أحكام لبا تسيربين ثنايا 
ومسائل علم الفقه الظاهرى. 
ويكفى أن تلقى نظرة على كتاب 
مركت بهم يتناول الآداب مشل آداب 
آتریدین للترمذى؛ أو آداب المريدين لأبي 
التجبب السهروردى؛ أو الأنوار القدسية 
ة اتجاههم 
الفقهى فى علوم العساملات 
السلوكية ‏ ولتلمس بيديك ويصرك 


للشعرانى لتتحقق من 


وعقلك كيفية استغوارهم للنفس 
وصفاتهاء وا 


النصوص الأخلاقية والآدابية» وسنعقد 


تنباط الأحكام م 


هنا جولة مع فقه آداب الصحبة ترينا 
حيف كانوا يفهمون ويطبقون» 
وينصحون ویوجه ون؛ وسنحاول تبويب 


الآداب حسب الأرومة التى تنتمى إليها. 


۵۱۷ 


.١‏ آیرزآداب العلم فى الصحبة: 

قيدنا هذا العنوان بتلك العبارة لتفرق 
بين طلبهم للعلم من أهل الاختصاص عامة 
وبين الفوائد العلمية التى تطرأ لبم أثناء 
اجتماعهم. فطلب العلم تفسيرا وحديثا 
وفقها ولغة وأصولا له قواعده التى سبق أن 
نبهنا عليها؛ وأنها تسبق كل خطو: على 
الطريق الصوفی, إلا آنه قد تجد فوائد 
عملية؛ أو تطرأ مسائل تحتاج إلى ایضاح 
أثناء السير؛ وهی العنية هنا خصوصاء 
عندئذ يلسزم على المريد أن يسعى ف 


تحصيلهاء وكذلك إذا صحب القوم وله" 


يكن قد حصل العلوم الطلوبة فلابد هن 7 


ونبدا الآن رحلة موجزة مع الآداب 
الخاصة بالعلم والتعلم فنجد أنهم ربطوا 
الآداب بأدلتها للدلالة على أنهم لم يقترحوا 
أدبا إلا وله سند شرعی؛ فساق الکی 
آداب الصحبة قائمة ومشيدة على 
آدلتها "۲ ثم إنهم مع ذلك نصحوا بالأدب 
مقرونا بتحليله وبيان علله وثماره أو مجردا 
من العلة والفائدة مستندين فى ذلك إلى 


طريقة الكتاب والسنة فإنهما أحيانا ما 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ترد الآداب والفضائل مع التوجيه أو 


بدونه» فقوله تعالی: ذف بای من أ 


حَمِيمٌ 4 (فصلت:14) تحدثت عن الأدب مع 
شرته؛ وقوله تعالى: ( وَكُل لِعبَادِى يَقُولُوا 
ی هن خسن الط 


(الاسراء:۵۳) حشت على الأدب وعلته آما 


قوله جل شانه: ‏ خذ العفو و باقر 
وأغرضن عن آهل 4 (الأعراف:۱۹۹) 
همُوقة على إطلاقها دون تعلیل مرادف 
اضوع ذلك منها ولقریها من الفطرة؛ على 
أن الأمرقد يڪون واضحا فى دلالته على 
الخير والقضيلة ومع ذلك يرد مقروئًا بالعلة 
أوالثمرة فى موقف معين للضرورة القاضية 
هنا دون غيره مثل قوله: ( قبما رم ین 
أ بت لَهُمْ وتز کت فا علیظ الق 
تسوا ین خولك 4 آل عمران:۱0۹) 
غالرحمة فضيلة وأدب لا خلاف على ذلك 
لكن القرآن نبه إلى ضدهاء وما يترتب 
عليه من أثر لخصوص الموقف المسوق فيه 
الآيات: رجال الطريق سلكوا من الناحية 


سژاو- 


العلمية تلك الطرق كلهاء فإما أن ينبهوا 
على الأدب مجرداء أو معللاء أو مقرونا 
بالفاتدة للرجوة, 

ویشیء من التف صیل حول الآداب 
المرعية مع الجانب التعلصی من خلال 
الصحبة نلمس أن الصوفية تدرجوا فى تلك 
المسآلة؛ وعلموا أن مشاق العلم وتبعاته 
كثيرة وثقيلة فخفضوا على المريد بداية 
صونا له من التفور» وحفاظا عليه من 
النکوص, لذا عاملوه بلطف وشفقة فى 
البدايية حتى إذا ما ثبتت خطاه معهم؛ 
وركن إلى صحبتهم الزموه حدود العلم 
كلها؛ يقول ابن عربى معبرا عن هذا 
الأدب وقد سأله سائل أن يوصيه (إذا لقيت 
الفقراء ورايت الفقير فلا تبدأه بالعلم 
وابداه بالرفق فان العلم يوحشه والرضق 
یونسه)" أرأيت كيف قدم الحاتمى 
الطائى وصيته بأب الرفق ومعه تعليله 
وثمرته. ثم انه لا ينبغى أن يفهم من رفح 
العلم هنا وإحلال الشفقة أن المراد بذلك 
علم الفرائض العينية لأن تلك ملازمة 
للمريد والفقیر فی بدايته ووسطه ونهایته؛ 


ولا بتصور فيها تأخير وتسويف من جهة 


موسوعة التصوف الإسلامئ ‏ س 
المريد أو الشيوخ أو الأصحاب بل المراد 
بالعلم هنا هو علم المعاملات الخاصة 
بالسلولد: وهوما نتصور معه تدرج 
وأولويات. 

فإن تجاوز المريد المصاحب مرحلة 
البداية الخاصة بالرفق؛ واستانس بالقوم 
نقلوه إلى العلم وضروراته فيتعلم منهم إن 
كان صفیرا ؛ أو يصحبهم على شرائط 
العلم وآدابه إن كان كبيرا وقد حصل 
العلم المطلوب» وآهم تلك الشروط التى 
وضبتها سيدى أبو الحسن:ء الشاذلى للعلم 
هت الصحبة أن تعتمد المجالسة على 
انول والروايات الصحيحة)"" لإفادة 
المريدين أو للاستفادة من الأصحاب 
بعضهم من بعض» إذ للمنقول أنواره» 
وللمعقول ظلماته؛ وللمنقول تأثيره وللبدع 
ضلالہا وزیفها , وڪم ضلت نفوس بالپوی 
والعقل والتبدع؛ وكم اهتدت قلوب حين 
ارتوت بماء الوحى» وسارت على نور الشرع 
الأبلجء وهذ! الأدب الملزم للمنقول وصحيح 
الروايات يتعلق كما ترى بمنهج التعلم فى 


ولكى يحدث الوئام داخل الجماعة 


۵۱ 


-@ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


المتصاحبة فقد نبه أبو النجيب السهروردى 
على أن (أولى الناس بالصحبة من يوافقك 
فى اعتقادك..) 

ويحذر المتآلف بأنه (۷ يصحب من 
يخالفه فى المذهب وان كان قريبا منه: 
آلا ترى إلى نوح لما قال: "إن ابنى من أهلى” 
فجاء الرد: إن سن بن اهبك هل 
غرم » (هود :3]) 

وروی عن النبى يك أنه لما نزل قوله جل 
لیر 


شانه: ‏ ند وما يئوت باق وا 


الجر ودورت من خاد آله وزسولهه ولو 


كاو باهم 4 (الجادلة:۲۲) قال وت 
الله وسلامه عليه: دلا تجمل لفاجر عندى 
يدا فيحبه قلبی» وواضع من النص أن 
المراد بالمخالف فى الاعتقاد والمذهب هو 
الخارج عن الملة بالكفر أو الفسق أو 
الابتداع بدلیل أن السهروردى مؤلف آداب 
المريدين يقول بعد ذلك (بل يصحب من يثق 
بدينه وأمانته ومذهبه وورعه فى ظاهره 
وباطنه"", 

وإذا صح المنهج نقلا ورواية, 
عليه اعتقاد! ومذهبا لزمت المذاكرة 


العلمية مع فرض آدابها : والمذاكرة تعنى 
التذكير بالعلم والتبصير به؛ وحل ما أبهم 
على المتآلفين؛ وتوضيح ما أشكل وأبهم» 


ويسطما أجملء والإجاية عما خقى» 


وتذكير المتقدمينء وتثقيف البادئین؛ 
يقول الفقيه ابن البنا السرقسطى فى" 
مباحثه الأصلية " ناظما آداب التعلم: 
وأنصتوا عند المذاكرة 
واحترموا الماضى منهم والآت 
وسآلوا الشيوخ عما جهلوا 
ووقفوا من دون ما لم يصلوا 
وعملوا بكل ما قد علموا 
وآثروا واغتفروا واحتشموا 
واحتكموا بالعد ل والإنصاف 
فوردوا كل معين صاف 
وشرح ابن عجيبة هذه الأبيات فى 
كتابه المسمى بالفتوحات الالپیة"" وسار 
على نهج الأبيات المنظومة من حيث 
الترتيب» ولكننا نسوق الشرح مرتبا 
حسب ما يقتضيه النثر من ترتيب عقلى 
دون المساس بالأدب اللائق مع الناظم 
والشارح رضوان الله عليهما. 
لقد آثروا أكبرهم علما وسنا إذا 


اجتمعاء أو علما إذا تميز العلم عن إل 
مع توقير الصغير للكبير على كل حال» 
أما فى المذاكرة العلمية فالمرعى فيها هو 
العلم فيقدم الأعلم ليتكلم: و 
يؤثر صاحب العلم أخاه على نفسه فيقدمه 
تأدبا وتعظيما مع کون المؤثر والتقدم قد 
تساويا فى الدرجة العلمية أو تفوق الأول 
على الثانى ولكن قدم الأدنى تواضمًا 
وإيثارًا من الأعلى. 

واذا تقدم المالم ليتحدث الزموا 
المريدين الانصات. وبينوا أنه يدل على 
كمال العقل والرزانة إذ من كمل عتله 
قل کلامه: ومن قل عقله كثر كلامة ؛ 
وأيضا فإن ال 


شرا ما 


لام يفهم بتمامهء فینبفی 
السكوت حتى يفرغ المتحدث من 
مقصوده» فإذا فرغ جاز لبم السؤال عما 
بجيش فى صدورهم بحيث يكون أدب 
الوقت هو السؤال لا السكوت بالکلية ؛ 
وذلك لأن الشيخ أو التحدث لا يعرف حال 


المريد أو مقامه إلا بكلامهء ولآن حبس 
الطلب فى العلم تشويش أو تعطيل للمريد» 
ولا يخشى من انحراف سؤاله عن مراده 


لانه قد يتجاوز المطلوب مرة ومرة ثم 


موسوعة التصوف الإسلامى 


يصيب البتفی كالرامى يرمى فيأتى 
سهمه من الأمام أو الخلف حتى يصادف 
البدف حسب تشبيه سيدى على بن وها. 

ذا من جهة ومن جهة ثانية فان 
تحصيل العلم يكون بالسوال والجواب 
وبدون الأول لا یتحقق الثانى: والعلم فى 
السلوك واجب فيجب بوجويه كل وسيلة 
توصل إليه وأهمها السزال؛ ويتعلق السؤال 
أدبا عند القوم بما يلزم فى الحاضر من 
عمل أو مقام أو حال» ولا يشتغلون 
يِالمبوّال عما يرد عليهم فى المستقبل؛ بل 
ترون المستقبل لحينه؛ وحتى يصير لبم 
حآضراء وإنما كان كذلك لأن الصوفی 

عبارتهم الشهورة ابن وقته» أى 
يلزمه القيام بحقوق الوقت دون تشوش بما 
سيرد فى المستقبل؛ ومن شغل بوقته صحح 
ماضيه وسلم فى الغا 
ة العلم الحشمة مع 


الأصحاب» وهی تعنى عند ابن عجيبة ترك 


مستقبله ومن 
آدابهم فى مذا 

النازعة والمخاصمة واللاجچة والراء 
وکل ما یزدی إلى الشرور والعداء والحقد 
وما يخرج المذاكرة عن حدها واعتدالبا 


وينحرف بها عن جادة الفائدة» وليس معنى 


۵۲۱ 


س لت .لجنس الاعلى للشنن الإسلامية 


ترك هذا كله أن يداهن أصحابه فيما 
يخالف المدهب”” فضلا عن الشرع؛ بل 
يراجع الكبير بالتلميح أو الإشا 
والشبيه المساوى بما لا يغضبه» 


بجرح 
وصله به» ويغفر کل منهم لأخیه زلته إن 
زل أو جفوته حینا إن جفا خاصة أولئك 
المريدين الذین لم یکملوا تهذیبا وتأديبا 
وقد اتسم الصوفية بغاية الأدب فى 
الخلاف فأقاموا العدل فيما بينهم: 
وأتمروا بالمعروف وتناهوا عن المنكر: 
ومن توجه عليه حق من الحقوق آنصبظ 
وأذعن وانقاد للحق» واعترف به من غير 
توقف» وجملوا الانصاف الذى هو إقرار 
ورجوع إلى الحق بلا توان أدبا وشرطا 
لطالب العلم وصقة لازمة له يجب أن 


يتحقق بهاء وافتخروا بما تحقق به عمر 


عندما كان يرجع عن رأيه دائما إذا تبين 
وجه الحق فيه ولو جاء الحق على لسان 
امراة وأمام الجمیع مثل حادثة تحدید 
الهور الشهورة» فان رأی عمر الذى آعلنه 
هو التحدید » اعترضت المرأة عليه مستدلة 
بقوله جل شانه: $ وان دتم آسیجدال روج 


خن فسازا تلا 


َأَعُدُوا ین ميا 4 (النساء:٠٠)‏ والنص 
مجوز للكثرة كما تفید کلمة قنطار» 
والکثرة منافية للتقلیل الزمع سریانه؛ 
عندئذ رجع عمر واعلن (اصابت امرأة 
وأخطأ عمر) ولم يثنه عن الرجوع جاهه 
وسلطانه وسبقه فى الاسلام» وكونه على 
المنبر وأمام کبار الصحابة» وأيضا فان 
هذا الخليفة نفسه آمر بقلع میزاب أقيم 
فى دار العباس إلى الطريق بين الصفا 
والروة فقال له العباس قلعت ما كان 
سكول الله صلی الله عليه وسلم وضعه بيده 
فقال عمر إذا لا يرده إلى مكانه إلا آنت؛ 
ولا يڪون سلم غير عاتق عمر؛ فأقام على 
عاتقه ورده إلى مكانه. 

وتوسعوا فى معنى الإنصاف فجعلوه 
شاملا للرجوع إلى الحق كما سبق وإلى 
نسيان الحال والصفة التى عليه ا کل 
منهم» بحيث لا يخطر على بال احدهم أنه 
جلس يذاكر وهو عالم وأمامه متعلمون 
ولا يرد على خاطر الجالسين أنهم 
مستمعون يعلمون أو يفوقون أو يضاهون 
الملتحدث؛ لقد تلاشى حس المعلم 
والمستمع؛ وفنوا عن الفوارق؛ ولم يبال 


- ۵۲۲ 


ل منهم أن كان شیخا أو تلميذا أو 
عالما أو معلما؛ ويتواصون بآنهم (قوم 
اجتمعوا لطلب أحكام الله فإن وجدنا 
الحق على لسان صبى من 
اتبعناه)"" ومتى ظهر الحق على أى لسان 
انتصفنا له لا لأنفسناءوإن عرفنا أجبنا 


بیان ا۸ 


وإلا قانا لا ندرى؛ وامراء ذميمة لا وجود 
لبا بيننا. 

ولا ينتابنا آدنی ريب إذ علمنا تلك 
الآداب العلمية فيما بينهم أن نعلل لاذا لم 
ترد إلينا عبر الأزمان خلافات فى العقيدة» 
أو فى المذاهب الفقهية» أو فى طرائق 
التربية بين الصوفية» بل أنمحت وتلاشت 
لسريان الإنصاف وللتحقق بآداب الخلاف 
على أتم الوجوه. وبصورة لا نجدها إلا 
عند الصوفية: لقد تواترت الخلافات بين 
علماء الکلام» وقام العلم على الجدل 
الذى ذهب فى كثير من الأحيان إلى حد 
المراء بدوافع عصبية للرأى والفرقة, 
وتبارى الفقهاء انتصارًا للمذهب» ولم 
تحمل بطون التراث مواقف خلافية بين 
رجال الطريق على الرغم من تعد الطرق» 
وكثرة الأذواق والشارب وحمل كل واحد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 

لام أخيه وجوها من التأويل أو المحاذير 
دون أن يصادمه بالرأى الآخرء أو يقارعه 
وريما عالج 
بالسكوت ثم نبه بعد ذلك عا 
خالف الشرع: ثم أنهم اجلوا سابق 
علمائهم ودعوا لهم واستغفروا لصالحهم 
انصیاعا ‏ لقول وتعالی: 


الحجة» الموقف مؤقتا 


الخطأ إن 


الله تبارك 


« ولیت وین بَعْدِِمْ قولوت ربعا 


[الچشر:۱۰) ولم يفلقوا الباب على منح 
آللهافلى المستقبل فتعالوا على من يأتىء أو 
أعلنوا_نضيوب المعين على القلوب؛ ولتما 
أقروا باستمرار العطاء» وبميراث الولاية 
فى كل زمن. 

ولم ينس الصوفية أن يجعلوا من آداب 
العام العمل به؟ لأن العمل نتيجة العلم 
وثمرته. واعتبروا العلم بلا عمل وسيلة بلا 
غايتة؛ والغاية العملية بلا علم فساد 
وجناية» والعلم إذا أيد بالعمل نهض» وأنتج 
نورا تاماء ونتج عن ذلك النور حكمة أى 
أن العلم مع العمل قوة تولد نورا والنور 


شعاع تخرج الحكمة من ثنايا بريقه» 


د ۵۲۳ - 


ولمعان فيضهء وقبسات تجلياته: وأصل 
ذلك ومنبعه قول النبى 8 فيما رواه أبو 
نعيم: «من عمل بما علم ورثة الله علم ما 
لم يعلم» وروی الطبرانی وانضیاء القدسی: 
«مثل العالم الذى یعلم الناس الخیر وینسی 
نفسه كمثل السراج یضی الناس ویحرق 
نفسه» وقد ينطفئ الصباح ویرحل العلم 
إذا فقد العمل حيث یظل العلم پهتف 
بالمل؛ فان وجده وإلا ارتحل؛ ويكون 
هذا من علامات الشقاء عند محمد بن 
الفضل البلخى المتوفی (۲۱۹ه)۳. 
۲- فقه الآداب النفسية بين المتآلفين: 
يختص هذا الجانب بالحديث عن 
فاتهاء وقبز 


سرد تلك الصفات وما يتبعها من تحليل أو 


الآداب المتعلقة بالنفس وء 


تعليل نقف على الأ التى وضهها 
الصوفية لهذا الجزء من آداب الاجتماع 
وأهمها أن الصحبة ينبغى أن تتجه إلى الله 

دقا وإخلاصاء ونية وقصداء وأن ينزغ 
۾ کل ما سوى ذلك من 


عرض دنیوی أو شهوة للتعرف» أو كسب 


زياد هنن لد 


لغنم من وراء صحبة العارفين والأوئياء» 


ومع أن المريد جاء إلى الصحبة بغية تقويم 


١‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


السلوك الذاتى وإصلاح النفس إلا أن هذا 
لا یعتبرعرضا أو شهوة لأنه إنما ابتفى 
التقويم فى السلوك ليرضى الله تبارك 
وتمالی» وليصل إلى معرفته النقية؛ وهذا 
لايعتد به هدفًا دنيويًا. 

وعنصر الإخلاص الذى يجب توافره 
بين الأصحاب قد صرح به البجويرى فى 
قوله (يجب أن تكون الصحبة من أجل 
الله عز وجل لا من أجل النفس؛ وحصول 
المراد والأغراض ليكون العبد مشكورا 
بخضظ آدابها) " والقصد والتوجه 
آتکامل إلى الله باعتباره اساسا وأدبا 
اصلیاً يتبعه أدب آخر هو أن یتخلی السالك 
فى صحبته عن نفسه وقلبه وماله؛ بمعضی 
أن تشتد حرارة الاخلاص فتصهر فى قوتها 
الا اش بالطالب النف‌سية؛ والآمال 
القلبية والشهور باللكية وتذوب جمییح 
القوى فى معنى الا خلاص والتجرد » ويظل 
المريد حريصا على سيطرة القصد الربانى 
بعيدا عن التعلق بالأسباب؛ موقنا مع أبى 
بكر ين سعدان بأن من صحب الصوفية 
وله بقية من نفس أو قلب أو مال (قطعه 


ذلك عن بلوغ قصده!* ومطبقًا أدب آبی 


a 


سعيد الجزاز (۲۷۷ه) وعبد الله بن منازل 


(179ه) وقد أوصيا بضرورة أن ي 
المريد خصما مع إخوانه على نفسه" 
ویهذا صح أن يكون أدب الإخلاص 
والتجرد أساسًا وقوة تفقد المريد تحت 
سلطانها كل ما دونها من الأغراض 
والأهواء ولقد نبهنا عبد الله بن 

(۳۵۲ه) والجيلانى إلى ضرورة أن جميع 
أعمال العشرة توزن ب 


فما وافق كان حسنا ومقبولا ومباركا؛ 


يزان الشرع وحدوده 
(وإما إذا كان ذلك مع خرق حد من 
حدوده وع دم رضاه سبحانه فلا ولا 


الي 


امة لپم)۳" فكل تصرف مخا 
مرف وض ولا کرامة لاریابه؛ وتتحمل 
الجماعة كلها عملية المطابقة والوافقة 


بين ما يدور بينهم وبين ما يقرره الشرع؛ 
كما يلتزم بها كل صاحب فى خويصة 

ه» وما ينشأ بينه وبين الآخرين» 
فعندما يشعر بارتياح أو بفض لفعل من 
صاحبه (يعرض أعماله على الكتاب 
والسنة فان وافقت- أعمال الصاحب- ) 
كان ارتياحه صحيحا إن أحب فعل أخيه» 
فإن 


ه فعليه أن يدعو الله لنفسه أن 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ی صلحها لأنه بفض فمل صاحبه بهواه 
0 


فى بفضه لمخالفته آمر الله عز وجل) 
وریما لزم الأمر أن تعرض شعورك نحو 
أخيك عند مخالفته نك على الشرع» ولقد 
توصلوا فى ذلك إلى ميزان دقیق لا يحتاج 
إلى أدلة ولا إلى اجتهاد واستتباط قالوا إن 
تفیرت عند الخالفة أدركت آنك لست 
على الحق» وان لم تتغير علمت أن نفسك 
مَتَلبكبة للحق منصاعة نه» وهذا الميزان 
الحفی أقترحه عبد الله بن محمد يعتمد 
ال مین الذات والنفس لأنها جبلت على 
ه المخالفة والتفیر بسببها » وعلی 
الوافقة والراحة لبا فان لم تتغير عند 
المخالفة دل ذلك على أن النفس عرفت 
طريق الحق وانقادت له» وليحذر آریاب 
ا ميزان النفسى 
لبوى التفس وموافقتها وإلا زل العیار؛ 


ذا أن يستخدموه تبعا 


ل محفوظ بسن محمود 
النیسابوری التوفی (۲۰۳ه) لا تزن الخلق 
بميزانك» وزن نفسك بمیزان المؤمنين لتعلم 


فضاهم وافلاسك)"" وهذا یعنی أن ميزان 


- ۵۲۵ 
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الذات إما أن يستخدم ویراعی نقیض 
هواهاء أو توزن النفس أولا بعيزان 
المؤمنين؛ ثم يوزن بها غيرها بعد ذلك 
ومن الآداب التى هى أسس للصحبة 
حسن الخلق» والتعاون على البر والتقوى 
أما حسن الخلق فقد نبه عليه أبو يزيد 
اليسطاوى (1771ه) وجعله أصلا ف 
العشرة خاصة عند إساءة الصاحب فإنه لا 


يرد الإساءة إلا حسن الطباع 
بالعروف» ومن أغلى ما قاله البروى: أن 


يدرك كل صاحب أحوال العبد (فإنه* 


۳ والمقابلة 


بأف دارهم مربوطون؛ وفى طاقاتهه” 
محبوسون» وعلى الحڪم موقوفون) "ی 
إن الخلق كائنون بين آقدار تغلهم؛ 
وقدرات تحبسهم وأحکام تسری علیهم. 
ومن شفق على الجمیع وحمل 
فعله على واحد من الثلاثة: على القدر 
وتصرفه؛ او الطاقة ومحدوديتهاء أو 
الحكم وظروفه» وعذر أخاه عند الإساءة 
أو شكر على الإحسان. 

وبحسن الخلق وفضائله؛ وبالتساون 
على البروالتقوى ومجالاتهما تتعدد الآداب 
وتفصل تفصيلا يرتبط بالنفس هنا ارتباطًا 


ف ذلا 


وثيقاء وإنما كان الخلق أو التعاون أصلاً 
واساسا للآداب لآن مبتی التصوف علی 
الخلق حسبما اتفقت کلمة الناطقين فى 
هذا العلم؛ والخلق جماع الفضائل 
وقطبها؛ وكذلك فمصاحة العبد فيما 
بينه وبين الخلق تكمن فى العاشرة 
وال وهی لا و ۱ قلنا 
الأدب الأساسى الأول الا ب الاخلاص 
والتعاون فى کل ما یرضی اه سبحانه. 
ويجب أن یتصف مع إخوانه بالذل 
والإنك سار والتواضع والخضوع لعباد 
ال ویتخلی عن أضدادهم ویلقی السلم 
بسن ايهم وتتعلق همته بما تعلقت به 
هممهم؛ ویجانب الظلمة؛ ویوثر اهل 
الآخرة ولا يخص نفسه بسشیء دونهم» 
دهم علی 
الطاعة والذكر وفمل الخیرات إلى غير 


ويحب لبم ما يحب لنذ 


4 ویعض 
ذلك من كثير الصفات النفسية التی بجب 
أن یتحلی بها الصاحب. 
۳-_ النقاء القلبى بين الجتمعین: 

وأول أدب قلیی يلزم المريد صحة 
الاعتقاد» وخلو القلب من فساده؛ ومن 


الابتداع: شم یلی ذلك مباشرة العمل على 


سفنک 


سلامة الصدر وسعته: فمن كان كذنك 
كان أكثر الناس خيرا كما قال محمد 
بن عليان النسوی"** 


وإذا صحح المتالذ 


ومحفوظ النيسابورى. 
قيدة قلبه» وسلم 
واتسع امکنه بهذا أن یجایه به النفس 
تقویما وتهذیبا وترویضا عند تعاملها ممع 
الآخرین. وذلك لأن النفس إذا قویلت 
بنظلیرتها لا تنصلح بل تثار الفتنة» وتذ 

العصمة ؛أما إذا قویلت بالقلب (أن 8 
مادة الشر) ويقال لكل من يشتكى ظلم 
نفس صاحبه أو قسوتها أو شرودها (هلا 
قابلت نفسه بالقلب رفقا بأخيك وإعطاء 
للفتوة والصحبة حقهما)"' وإنما يتحفق 
الصلاح فى مواجهة القلب للنفس بناء على 
أن البرما اطمأن إليه القلب والإثم ما حاك 
فى الصدر وأن القلب أقرب إلى النقاء 
یفطرنه» بخلاف النفس فلها وجهان 
بحكم خلقها وتكوينها ۵۰ 
شريرة؛ وفى حالة المواجهة تكون متلب 
بالوجه الفا 


إما خيرة أو 
دء فعند مقایلتها بالقا ب 
النقى تنزجر وترعوی؛ على عكس ما لو 
جوبهت بنظيرتها فإنهما يتصارعان بلا 
صلاح» وإنما رکزت فى المواجهة على 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
القلب النقى لأن القلب هو الآخر متقلب 
وذو وجوه» منه ما هو مملوء إيمانا ومن 
علاماته الشفقة على جميع المسلمين 
والاهتمام بهم ومعاونتهم على اصسلاح 
أنفسهم ووصخه أبو النجيب السهروردى 
بانه کالجبل فى ثباته وعدم تأثرم, ٠‏ 
ب قد أمتلأ نفاقا وغلا وحقدا 
وغشا وحسداء وآخر كالنخلة فى ثباتها 
ولكن الريح تميلها يمينا وشمالا» والقلب 
الرابع كالريشة يذهب مع كل ريح وهو 
منادب هذا القلب فى الصحبة أن يزداد 
جتقتأع عند خلو اليد من المال» وكلما قل 
وه تن الدنيا كثر طيبه””''؛ ويضمر 
لاخوانه مثل ما يظهرء وإذا حزن طوی 
صفحته على أل مه وأظهر البشاشة 
لاصحابه"" فى الوجه؛ ويسلم الأصحاب 
فى الاجتماع من سوء الظن لأن من ظن 
لم فتنة فهو المفتون» ویرکن الصاحب 
بقلبه إلى أن الله يتج لمالا 
يتجاوز بمثله للعالم» ولا يضمر للكل إلا 


الود وال 


اوز للجا 
شاء دون العداوة والبف ضاء: 
ویحاول کل صاحب أن يحفظ قلوب 


إخوانه من التفیر عليه أو کراهته؛ واذا 


۵۲۷ — 


حدث شىء من هذا تخلق معهم حتى يزيل 
| علق يقلويهم: و 
الأحوال السنية» وينفى الخواطر الردية 


وما پراعی انقلب 
صفیرها وحبیرهسا؛ ویسدیم التأمل 
والتفكر فى آلاء الله ونعمه وعجائب 

هذه آداپ القلب بدءا من صحة 
العقيدة؛ ويراءة السريرة» ومرورا بما سوى 
ذلك من الاستفتاء بالله» ومن حسن الظن 
بالاخوان؛ وطس القلب على الحب والود 
والنقاء إلى آخره. 
4- أدب الجوارح مع الأصحاب: 

واذ قد فرغنا من أبرز آدابهم گنی 
المذاكرة؛ والنفس» والقلب نأتی إلى 
الجوارح فنجد أنهم قد نبهوا على أن لكل 
جارحة آدابا تخصهاء والإنسان مسؤول 
عن تطبيقها لقوله جل شأنه: ( إن نع 
اسر ماد کل ولاف کان عنه مَسكُولاً 4 
(الإسراء:7؟) وبصفة إجمالية فلا تتحرك 
جارحة من الجوارح الا فیما يرضى الله 
سبحانه وتعالی» وقدموا آداب اللسان على 
غيره لأنه (لا بكب الناس فى النار على 


وجوههم إلا حصاد آلسنتهم) كما حدثنا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية سے 


رسول اللّه 98 واللسان ترجمان القلب؛ 
ویستعان بحفظه على حفظ القلب؛ وتتعلق 
به الأقوال كلها. 
آداب اللسان: 

ومن أهم آداب اللسان أن يكون دوما 
رطبا بذكر الله عزوجل: إلا أنه إن 


كان بين الأصحاب لا يرضع مسوته 
بالتسبيح أو بالذكر استتارا وتخفيا 
لحاله؛ فإن كان من الخواص ولا يخشي 
عليه من الإظهار جاز له رفع الصوت من 
ی أن قونه بالّه وسکوته بالله» وصمته 
كاله والله هو الذى يسوق القلوب إليه 
رف آو سڪت» ويذكر إخوانه بالخير 
والدعاء لهم دون طلب منهم فى ذلك, ولا 
يسأل آحدا حاجة لنفسه؛ ولا يذم أخا 
لعیب فيه خشية أن يقع فى أسوأ مما ذمه 
به؛ ولا يكلمهم بما يكرهون فان رسول 
الله # حين سأله رجل آین أبى " قال 
رسول اللّه: :فى النار» فعرف الكراهة فى 
وجه السائل ذال العطوف الشفوق 46: 
ابی وأبوك وآبو إبراهيم فى موضع واحد» 
ولا يغتاب ولا ينم ولا یشتم» ولا يخضوض 
فیما لا يعنيه» ويتكلم مع إخوانه ما داموا 
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يتكلمون فيما يعنيهم فإذا أخذوا فيما لا 
يعنيهم تركهم وأمسك؛ ويتكلم فى كل 
مکان بما يوافق الحال والبساطء ولا 
يسأل الرفیق إلى أين أو فی أى شی: ولا 
يخالف فى شىء وان علم أن الحق معه 
سكت واظهر الوفاق حتی ينت صف 
الآخرون للحق كما سبق» ولا یمترض 
مفطر على صائم أو المکس, ولا قائم 
على نائم أو العکس ولا يتزين لبم فى 
قول أو بمدحهم بما ليس فيهم» ويديم 
النصح والإرشاد لإخوانه فى أدب الناصح 
وأمانة المرشد» وواجب الآمر بالعروف 
والناهى عن المذكر: ويقبل كل اخ 
نصيحة أخيه بلا اعتراض”". 
ووضع إل ابط لل بين 
الأصحاب أهمها: أن يعتقد التاصح 
والمرشد بكلامه خالص التوجيه والتقويم 
وطلب النجاة للآخرين؛ وما يعود نفعه 
عليهم؛ ويتكلم على قدر عقولبم ولا 
يتحدث فى مسآلة لم يسأل عنهاء وإذا 
سئل آجاب على قدر السائل وفى حدود 
الجواب الفید وعلی قدر مقامه وحاله 
ذلك السائل یلزمه أن 


کمچیب» و 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
أل على قدر حاجته وضروراته العلمية 
والتربوية هذا مسن ناحية وان قام الأخ 
بتعريف عيب لأخيه قدمه مع الستربلا 
إشاعة أو هتك لأن من عرفك بك من حيث 
لا يشعر الفير فهو الناصح؛ ومن أعلمك 
نعيبك مع شهود الغیر فهو الفاضح؛ وليس 
مسامًا الا في مو 


حکم بقدره من غير تتبع لا لا تعلق له 
بالحكم؛ ولا يذكر عيب أجنبى عنه وإلا 
انقلب الحکم عليه بقهر القدرة الإلبية 
وه بخلاف الشهادات لإقامة الحدود أو 
لاص أو رد المظالم'”” ويديم الاستغفار 
لإَحَوَانه؛ ويمد بصره إلى جميل صنع الله 
ناظرا » وفى الآيات متبصراء وفى القرآن 
للعين متمتعًاء وينظر إلى المؤمنين لعل نظرة 
منهم تصادفه ينال بها الرحمة؛ ويلاحظ 


إخوانه بعين الوداد والاستحسان» وینض 
بصره عن المحارم وعن عيون الناس 
والإخوان والمنكرات والمحرمات. 

ويتعلق أدب السمع بالذكر والوعظ 
والحكمة وما یمود عليه بالتفع والفائدة 
ديناء ویحسن الاصفاء إلى من یکلمه؛ ولا 


إن أذنا فى الفحش والخنا والغيبة 


۵۲۹ 


والنميمة وكل منكر. 
ومن آداب اليدين الب سط بالبر 


والإحسان والخدمء للاخوان وألا يستعين 


بهما على معصية؛ وكذا الرجلين يلزمه 
أدبا أن يسعى بهما فى صلاح نفسه 


وإخوانه؛ ولا يمشى بهما مرحاء ولا 


یختال» ولا يتبخترولا يزهوء ولا يستعين 
بهما على ية من العاصی"*: وهذا 


ه- آداب الملك مع الإخوان: 

إذا انضم المريد إلى ساحة من ساحاثك 
الصحبة فأول أدب له وعليه (أن ينسى ال 
ويقضى ما عليه) ويتبع المال ال 
والسلطان» فلا يحس بملكية واحد من 
الثلاثة» ومن قدر على الت 
وشعوره (سهل عليه الإعراض عن الدنيا 
وأهلها) وليس المراد هنا هو التجرد 
الكامل من ملكية المال وتوابعه بل 


القصد ألا يشغل قلبه وهواه به ويرى أنه 
تلف نه وا 


» والذى تح ۴ 


الأدب تسقط لديه ألفاظ التملك فلا يقول 
بين إخوانه هذا لى وهذا لك أو هذه 


ركوتى: وذاك نعلى: أو أين حاجت 


اری إلى غير ذلك من عبارات الملكية 


| بشدة صحبة من بقيت لديه 


بنه وبين أدنى حاجة عنده كما جاء 
فى عبارات إبراهيم بن شبيان وأبى أحمد 
القلاسی. 

وعلی الصاحب الذی خرج مما قللناه أو 
را أن یتمزز عند صحبة الأغنياء 
ويسلم إليهم أموالبم؛ ويقطع الأمل عما فى 
أيديهم؛ ولا يدخل ملكهم فى يديه أو 
قلبه» كما لا يتضعضع للفنی من أجل 


ناه والا (ذهب ثلثا دينه) كما جاء فى 


353 


#فحدیٹ 

الصاحب الذى ملك المال بيده لا بقلبه 
یلزمه أدبا أن يوسع على إخوانه وان ضيق 
على نفسه فإن التوسعة عليهم إتباع العلم» 
والتضييق على النفس من حكم الورع عند 
رويم بن احمد : هذا مع كونه لا يمن 
عليهم؛ ولا يشهد لنفسه فضلاء ولا يحوج 
إخوانه إلى المسألة بل يعجل مرادهم فى 
التوسعة أو الضرورة؛ وإذا طلبوا منه أجاب 

عة واست 


ارء ولا يمنع أحدا مسن 


إخوانه أن ينال من ملكه بغير إذن منه» 


وان صادف واقترض فقير منك فاقرضه 


Aa 


فى الظاهر وآبرثه فى الباطن؛ وأخبره 
بالبراءة مسن قريب لي 
البعض بالعطاء عل 


ينحسم بحمل النة منك» واجعل أخاك 


تریح ولا تبدأ 
وجه الصلة لئلا 
دائما بمنزلة عبدك أو خادمك من جهة 
نزوم النفقة عليك لا من حيث الرتبة »او 
ارتسق به إلى أن تجعله بمنزلة نف سا 
فتشركه فى مالك؛ أو أصعد إلى أعلى 
الدرجات 


بمالك على نفسك» وقدم 
حاجته على حاجتك» والأفضل أن تلازم 
الایشار؛ وتجانب الادخسار؛ وتسترللا 
الخصومات فى الأرزاق» ولا تتكل ف 
لاخوانك بل تكون معهم على مقدارماً 
لديك إن جعت جاعوا» وان شيعت 


شبعواء وبذا ي 


ن مقامك بینهم» أو 
مجینهم لديك؛ أو خروجهم من عندك 
شیا وا 
تحقق الأصحاب بالآداب: 

نعنى بهذا العنوان أن جملة الآداب 
السابقة ينبغى التحقق بها ذاتا وصفة وقولاً 
وفعلاء ويتم 


ذا التحقق بين الأصحاب 
ويزداد من خلال التطبيق والتنافس الذى 


يزكى العملء ويقوم الذات ولا يهدمهاء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ س 


ويدفع كل صاحب عن طريق المحاكاة أو 
تأثر انطبع بالطبع؛ أو النصح والإرشاد إلى 
المزي ن الخلال الفاضلة والآداب 
الحميدة» ولدينا نصان يدفعائنا إلى قوة 


التنافس وأثر فى التخلق والتآدب. أحدهما 
يقول: (التصوف كله اضطراب فإن وقع 
ا ن فلا تصوف) والآخر ساقه رويم 
بن أحمد (۲۰۳ه) هو هام فى موقفنا هنا 
يقول: (لا یزال الصوفية بخيرما تنافروا 
فإن اصطلحوا هلکوا)"" والاضطراب لا 
يفتكي القلق النفسی الرضی بل یراد به 
اتتتتترك الستمر للصعود » وكلما حصل 
رید عُلَى درجة تطلع إلى ما فوقهاء فلا 
يهدأ طلباء ولا يسكن رغباء وبما أن 


العطاءات لا تتتاهى فالتطلع والرغبة 
والشوق إلى ما فوق لا ينقطع؛ وأنت تری 
أن تلك الحركة الستمرة الدافعة للصوفی 
تتسم بالذاتية المحضة:؛ ويلاحقها أو 
يتابعها ويسير معها التنافر بين مجموعة 
الطالبین التحرکین نحو العلاء بحيث 
تكون هناك حركة ذاتية دافعة وأخرى 
تنافسية جماعية مؤثرة أيضاء وبذا يفهم 


الاضطراب والتنافر» ولا ینبفی أن یفسر 


ا 


سے 0 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الأول على أنه مرض نغسی: أو الأخير عل 
أنه تصارع حاد ملىء بالجدل والمشادة 
والمخالفات لأننا سبق أن بينا أن من جملة 
آدابهم ثرك ذلك کله» ثم إن الاستسلام 
للإخوان ولين الجانب والانقياد لبم أمور 
شوا عيها: وما دام الا ذلك 
فالاضطراب رغبة مستمرة والتنافر تناس 
دائب» واظهار لعيوب الآخرين برفق وأدب. 
وهو نوع من التنافس الذى يقوم على 
إصلاح الذات وسموها مع مراعاة الفائدة 
للغیر وایثاره. وليس من النوع الهدام الذي 
يسعد فيه طرف عندما يتفوق على آخر ف 
ساحة التبارى» إن التقافس عند الصو 
شکل راق من أشكال التماون السذی 
يتحدث عنه فلاسفة التربية المحدثون من 
جهة أن كل فرد بين المتآلفين يسعى إلى 
رفع مستوى الإثارة بين الآخرين؛ وإلى بث 
ونشر عنصر الاقتداء والتآسى لتحقيق 
المطلوب؛ وبعث الإمكانات والقدرات عند 
الآخرين. 
أمالماذا یبذل كثير من العارفي 
والواصلين جهودا لتربية المريدين وتأديبهم 


م قد تجاوزوا مرحلة الحاجة 


لا ااا | فإتنا لا نجد نقعا 
يعود عليهم من الناحية المالية أو الروحية» 
ولا نعشر على تبرير لبذا سوى أن تلك 
الحالة (خلاصة القدرة الإلبية) وهى قيمة 
" وم سئولية دعوية يتحملها 
الملماء الم ارفون وتتبع فريضة التملیم 
والبیان 


ة للتربية 


ثالثا: آداب العادات: 

[درك الصوفية مرامى الإسلام فى 
القبادات ‏ والمعاملات نظريا 
لفیا َوفتهوا الأحكام ونفذوهاء ولذا 
نجدهم فى كل مسألة أو أدب يريطون 
جيدا بين ما يثيرونه وبين حكمه الشرعى 
بدليله» وکذئك يفصلون الثمرة التى تعود 
من وراء الفقه والتطبيق على النفس تهذيبا 
وتصفية؛ وعلى القلب نقاء وتجلیة. فلا 
نعجب وحالهم هذا أن یطبقوا تلك الطريقة 
فى مجال العادات وآدابها حتى لنظن أننا 


والعادات 


آمام مسائل فقهية صحیحة كما بينا 


أ.د/ عبد الله الشاذلی 


۵۳۲ 


هم موسوعة التصوف الإسلامى 
الپوامش: 


(۱) الکی: قوت القلوب (۱۱6/۲ ). 

(۲) الپجویری: کشف الحجوب (9۸:/۲ ). 
(۳) الرسالة شرح الانصاری: ۰ 
() النجیحی: فلسفة التربية :۳۳۷. 

(۵) قوت الفلوب: (۱۱۵/۲- ۰0۱۱۲ وکشف المحجود 
(0 اللمع: ۲۳۵. 

(۷) القوت (۱۶۱/۱). 

(۸) آداب الریدین ۷۱ 

۱۱7۰۱۰ الفتوحات الالبیه‎ )٩( 

(۱۰) فیتکس لسفة التربية : ۵. 

(۱۱ نفسه 0۸۲/۷ ) 

(11) المع ۰۲۲۵۰ وقوت القلوب (۱۱۵/1- ۱١١‏ ). 
(۱۳) نفسه : ۲۳6. 


۸/۰ 


(۱۶) راجع : ابن عجيبة ؛ الفتوحات الالبية ۱۲۳-۱۲۱ این چام النفرى : المفاخر العلية 7۱۲۷ ۰۱۲۸ 
(۱۵) کشف ال محجوب (۵۸:/۲ ). 

(۱۷) قوت القلوب (۱۱۸/4). 

(۱۷) الرسالة ۲۹ طبقات الاولیاء ۳۷ ۰۱۷۵۰ 

(۱۸) طبقات السلمی : ۲۵ ۰۳۲۰ 

(15) بداية الپداية ۱۲۷- ۱۲۸ 

(۲۰) الفتح الریانی ۲۵ ۰۲۰ 

(۲۱) الفتوحات الإلبية : ۰-۱۷۱ ۱۲۳ 

(۲۷) زاد المهاجر :۰۷1 

(۲۳) طبقات الصوفية :1۱ 

ن اللقن: طبقات الأولياء ص۲۸۸ 

(۲۵) الفتح الریاتی صس۵۱. 

(5؟) الفتوحات الالپية صس۱۲۱- ۰۱۳۳ وزاد الهاجر ص74 

(۲۷) قوت القلوب ۰۱۱۸/۶ وطبقات الأولياء ص۷١‏ الرسالة ص۰۲۹۱ طبقات ابن املق ص۰۱۹ ۰۱۹۳۰۱۲۰ 
(۲۸) الرسالة ۲۰۲ ۰1 ابن القن : الطبقات ۲۳۷ ۰ طبقات السلمی :07 ٠‏ منازل الساثرین : ۲. 
(۲۹) الفتح الربانی ۲۵ 

(۲۰) الطوسسی اللمع ۲۳۷ وشرح الرندی على الحكم ۳۱ - ۳۲ 

(۳۱) ابن عجيبة الفتوحات الإلبية ۱۲۲ - ۱۲۵ 

(۳۷) راجع قوت القلوب 2۱۱۵/4 .۱٤۸‏ 

(۳۲) ملحق رسالة این عربی للفخر الرازی ص۷٣‏ 

(۲۶) الفاخر الملیا ص۵4. 


سس a‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۳۵) آداب الریدین ص1۲ 

(۳) انظر من ۱۷۵- ۱۷۸. 

(۳۷) آداب الریدین ص۷۷. 

(۸) الفتوحات الالبية ۰۱۷۸-۱۷۷ 

(۳۹) طبقات الأولياء ص۲۰۰ 

(۰) کشف الحجوب 0۸۲/۲. 

(41) طبقات الصوفية ص۱۰۲. 

(۶۲) الجیلانی القنية لطالبى طريق القوم ۱۷۰/۲ وطبقات الأولياء ص۰۳۰ 17: 40 

() الفتح الريانى ص ۱٩‏ 

ا(4غ) فتوح الفیب ص ۸ 

(40) طبقات الأولياء ص ۱۳۹ 

(43) طبقات السلمی س۲۰. 

(4۷) منازل السائرين ص٤۲‏ وا 

(۸) طبقات السلمی م۱۱۰۲ 1. 

(44) عوارف المعارف للسهروردی ص ۰۸8 

(۵۰) الجیلانی : الفنية ۱۵۱/۲ 

(01) الجیلاتی : الفتح الربانی ص۲۵ - ۲۱ 

(۵۷) کشف الحجوب ج ۲/ ۰0۲5 الفنية ج۱۵:/۲- ۰۱۵۵ زكى مبارك: التصوف الاسلامی ص۰۱4 الفتح الریانی 
ص۲۷۰ 

(۵۲) طبقات السلمی ص؛ ۰۱۱ طبقات الأولیاء ص۲۲۲ ۰1٩‏ ۱۲۰ - الرسالة القشيرية س۰۱۹۹ قواعد التصوف 
ص۱۲۸ آداب الریدین ص۹٤‏ زاد الهاجر ص٥۷‏ 

(01) ابو النجيب السهروردی: آداب الریدین ص۷۲ - 71 

(۵0) اللمع ص٤۲۲‏ والرسالة ص۲۹۵ وانظر طبقات السلمی ص۳۷ وطبقات الاولیاء ص۱۰۸ والغنية ج۱:۹/۲ 

(0۱) طبقات الصوفية ۰۸۲ ٥۹‏ وطبقات الأولياء ۰۲۵ ومنازل الساثرین ص۲۵ والففية ج۲ ۰۱1۹۰۱۷۱۰۱۷۲ 

(0۷) السلمی؛ الطبقات ص1۲ 

(۵۸) فینکس ؛ فلسفة التربية ص۳۲۰ 


المهاجر لابن قیم ص ۷. 


موسوعة التصوف الإسلامی حسم 


الظاهر والباطن 


عمق النظرة وجدیتها: 
من منا بنكر أن فى الإنسان باطتا هو 
القلب والأفئدة وظاهرًا هو الحواس5 ومن 
يستطيع أن ينڪر أن الإنسان يحوى سراً 
وعلنًا وخفاء وجهرا؟ ولا مِراء فى أن كل 
فرد له بالنسبة للآخرين ظاهر يرونه 
وباطن يدق عنهم» وللنفس صوتها الخفى 
وصوتها المسموع؛ ولبا دوافمها النفسية 
الداخلية وأفعالبا الأخلاقية الخارجية؛ 
والعالم قسمان: 

-١‏ عالم الغيب أو الملكوت. 

۲- وعالم الملك أو الشهادة 

والعلل والأسرار والنواميس خبيئة وراء 
الظواهر تحتاج إلى من ينقب عنهاء ومهما 
بالغ الحسيون فى الاعتماد على المادة 
والتجربة إلا أنهم يفسحون أيضًا للحدس 
الباطنى مجالا للعبور من الملاحظات 


الخارجية إلى الفرض التفسيرى الذى هو 


تصور باطنى يكشف عن خفايا التجربة: 
أو الريط بين الظواهر: فالنظرة الصحيحة 
هی التى تتجاوز سطح الاء أو عباب 
الظاهر للتبرف على الكنوز وخنايا 
الباطن: وهی التى توقن أن للدين جانبًا 
انیا تصديقيًا وآخر عمليًا ظاهريًا؛ وأن 
الاسلام اهتم بتربية الجوارح والأخلاق 
الظاهرة_والأعمال الشرعية التى يقوم بها 
البدن. كما أعطى قدرًا كبيرًا للقلب 
وللضمير 
والأحاديث بالأعمال المنوطة بالقلب من 


والارادت. وفاضت الآيات 
رضا؛ وصبرء وخوف» ورجاء» وشكرء 
وبالأعمال المتعلقة بالظاهر من عبادات 
وجهاد» وقد تحدث القرآن عن السر 
بمعنى ما استكن فى القلب» وعن العلن 
بمعنى ما بدا على الجوارح فقال سبحانه: 


4 © وَآنَه یر ما تروت ونا توت‎ ١ 


(النحل: 15): وقال: « یم ما فى أَلسَمَوتٍ 


وه - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وَالأزض یم ما يرون ونا تون ) 
(التفاین: .)٤‏ 

وأحیانا یستخدم السر بمعنی الاخفاء 
عن الأعين والعلن بمعنى الظهور أمام رؤية 


الناس؛ قال تعالى: ( اليرت يُنفِقُوَ 


و ل امف ري م 2 
آمو لهم بالیل والشهار سرا وَعَلانِيَة فلهز 


العضی نفسه جاءت اللفظة فس الا 


(۲۷الرعد : ۷۵ النحل) كما ذکرت فى 


مقابل الابداء (۷۷ یوسف) وتکررت ألفناظ 
النجوی والاخف اء والکنن فى مقاسق 
الاعلان والإظهار» مما لا يخفى مک 


هذا على ذى لب أن الاسرار وما 2 معناه 


و فال ونشاط داخلی» ولیس 
المراد به صمت النفس صمنًا لا عقد فيه أو 
صمتا يرادف الخلو ؛ وإلا ما تعلق به العلم 


بالإثابة أو العقاب. وتبعا لبذ! فقد أ 


الفسرون لمثل هذه الآيات على أن للانسان 
أعمالا مستكنة فى الصدور كالنيات 
والسرائر يعلمها الحق ب 


لياتها وجزئياد 


تبديه الظواهر من 


اثر الأعمال 


والطاعات والأخلاق " ويقول رسول الله 
مبیشا معاملة الحق للعبد السر بالسر 
والعلانية بالعلانية' أحيانًا؛ ومال الصحابة 
والتابعون وتابعوهم إلى استخدام الفاظ 
السر والعلن؛ وقد يستعملون لفظسة 
الجوانية والبرانية نجد ذلك فى أقوال 
سلمان الفارسی. وأبى عبيدة: ومعاذ بن 
جبل؛ وفى أقوال الرييع بن خثيم» وسعيد 
بن المسيب» ومطرف بن عبد اللّه؛ ومسلم 
بن يسار؛ وأبى حازم؛ هالتأمل السريع 
#النظر الخاطف يدركان بجسلاء شمول 
الشرآن والحدیث وتمرض السلف لكل 
1 


اسب الانسانية الداخلية والخارجية» 


ولعمری فهى النظرة التی تتفق مع طبائع 
الانسان والأشياء 


الصبغة العامة 


رة الصوفية: 

اقتصر الصحابة والتابعون وتابعوهم 
من الزهد على لفت النظر إلى الظاهر 
والباطن؛ وتوجيه العناية إلى إصلاحهما 
بالعلم والعملء وكذا جمهرة الصوفية 
فإنهم كانوا أوفياء للنصوص لفظا وعملا 
وغايةء وقد تشريوا أقوال السابقین؛ 


أئحهم فى هذا الجال الذى 


نحن بصدد الحديث عنه حتى نبتت فى 
قلوبهم جذور العرفة: وسمت سيقانها 
وکان لبم مع الأصول التی ورئوها من 
الکتاب والسنة» ومع م واعظ السلة 
فى دقة التحليل 
والتقسیم والتصنیف: وفى قوة الربط بين 
كل قسم وسببه أو منبعه» وفی الشروح 
والتفاسیرالتی تعلقت بما حللوه؛ وضى 

شرة الا 


أعمال عقلية تجات 


تنياطات القلبية التى تشبه 
الفهوم العقلية التى یتوصل الیها رجال 


الظاهر بأدواتهم الحسية, ومداركيخ 


العقلية» مع العلم بأن هذه التحالیل أو 


الاستنياطات لم تكن خالية من النفحة 
العاطفية والذوقية القائمة على الرقة 
والتصفية» والفعسة بالشهور الروحى 
العمیسق الوارد عن طريق المن والجود 
والعطاء الریانی. 
ونستطيع أن نت 


البداية» وهو الخط الذى يبدأ من الشرع 


یز خط الصوفية من 
ویتجه إلى وجهتین: 
وجهة داخلية تعمد إلى اصلاح القلب. 
وطرف خارجی يبدو من تربية الجوارج 


واعسدادها عن طريق العیسادات 


موسوعة الت 
والماملات؛ والأخلاق الإسلامية. 


ف الإسلامى ‏ سس 


ومهمة الصوفى هی أن يجمع الطرفين 
معا فى اتجاه صادق مخلص نحو اللّه» 
وفى تجرد كامل عما سواه. حال كونه 
صاعدا من داخله وخارجه الى ما فوقه» 
مستعطفا راجيًا إشراقات ربه وإلباماته؛ 
وعطاياه» وهو خط تمتزج فيه الأوامر 
الشرعية المتعلقة بالظاهر والباطن معا مع 
عواطف الانسسان ومشاعره؛ وهاتان 
السمتان تلازمان الصوفى عندما يعرض 
كبحل جانب من جوانب المشكلة سواء 
متها ما يتصل بامعنى: أو بالريط بين 


الشريعة والى 


بالعبادات أو بالتأويل للنصوص. 
الظاهر والباطن: 

الشيء الظاهر فى اللغة هو الذى بان 
ووضح» والباطن هو داخل كل شيء ؛ 
قبطن الوادى داخله؛ وبطن الأمر عرف ما 
فى جوانيته؛ وهما من آسماء الأضداد لغة 
فقط "۰۲ وعندما يعرقهما الصوفية 
يجعلونهما موسومين يسمات علمية 
عرفانية » ويفصلون بينهما من حيث طبيعة 


الادراك وأداته: والعلوم المحصلة لكل 


- ۵۳۷ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فيرى الخراز أن للأولي 


لسانا فى الباطن يمرفهم صنع الصانع ذ 


أجسامهم؛ ول‌سان الب‌اطن يناجى 
آرواحهم ۳ 

والأول متجه إلى الله ساكن معه: 
متطلع إليه لا يفشى سراء ولا ینظر إلى 
غيره من أهل أو مأل أو ولد أو خلق» وینال 
به العارف علوم الدراية؛ ويرتبط بالإيماق. 
ارتباطا كبيراء ویثمر لنا علوم اليقين» 
والإخلاص» والمعرفة؛ والتوکل, والمحبة» 
والانابة, والتقوى إلى آخر ما يتعلق بالقلب 
من مقام أو حال ولا يخفى أن عين القلب 
هی المدركة لكل العلوم الباطنية بنور 


ريهساء كما ذهب إلى ذلك الطو, 


والجيلانى. 
أما اللسان الثانى فيكلم الجسد 
پالحس والعقل» أو يسوس إلظاهر 


بمكاسب الادراك الحسى والعقلی؛ وهو 
واقف مع الشرع والأسباب» ويتحرك 
بالاجتهاد. ویتمل فى ميدان علم الرواية أو 
الحديث والأحكام الظاهرة؛ وينظر إلى 


مصالح البدن والأولاد ومن تلزمه نفقته فى 
ولكل من اللسانين أيضا علم 
وفقه؛ وبيان وفهم وحقيقة وحدء ولا يخلو 
كل منهما من الجانب العملی والعلمى» 
كما لا يخفى ما فى هذا الأسلوب 
الصوفی من تقسيم وتفريع مشبعين 
بالعاطفة والذوق؛ وإلى اللسانين معا جاء 


الدد 


قوله سبحانه: وب عَم يعمد طهرا 
وَبَاطِئَةٌ 4 (لقمان: ۰/۲۰ والنعم الظامرة 
منها ما هو مادی کالرزق والأولاد؛ 
والصحة وکمال الخلق» ومنها ما لیس 
ماديا کالتوفیق إلى الطاعات؛ والقیام 


بفرائضي الاسلام ونسكه. والباطنة 
کالبدایا القلبية بالشرح والقذف وانارة 
البصيرة» وبث الیقین» والعلم بالله, 


والتعرف على حقائق وأسرار الأشیاء ". 

وکما بين الله النعم الظاهرة والباطنة 
فقد حذر من الآثام بنوعیها فقال: ( ولا 
روا اویش ما طَهَرٌ نها وَنَا بت 4 
(الأنعام: ۱۵۱) 

وكذلك جاء النهی عنهما فى الآية 
۳ من سورة الأعراف, والآية ۱۲۰ من 
رة الأنعام)» 


والسيثات الظاهرة 


كالسرقة والزنا والربا وغيرهاء والباطنة 


30005 


كالحقد والبفض والشحناء والكبر 
والضجر وغيرها من آفات القلب؛ وهما 
المرادان فى قوله صلى الله عليه وسلم: لا 
أحد أغير من اللّه, من أجل ذلك حرم 
الفواحش ما ظهر منها وما بطن؛ ومع 


إشارة القرآن والسنة الواضحة إلى الظاهر 


والباطن بنوعيهماء واعتتاق الصوفية 
واهتمامهم بهما إلا أنه يراعى أن روح 
الدين تحض على العمل ظاهره وياطنه» 


لکن الصوفية يعتنون بالجانب العرفانى» 
ومع كل فهما يل 
يقينا أن العمل بالشرع؛ والتمسك بالدين 
هما طريق الصوفی للوصول إلى معارفه 
الذوقية؛ كما التقيا عند أبى هريرة فى 


قوله "حفظت من رسول الله وعاءين فاما 


أحدهما فبتثته اما الأخر فلو ب 


3 
هذا البلعوم'. 
تقديم الباطن وإعلاء شانه: 
ثرا ما يصادف الباحث حين ينظ 


فى الملاقة بين الباطن والظاهر مشكلة 
تبدو عويصة وغامضة:؛ وتطفوا على 
السطح حينما نسأل ال 
رتبة واصالة: الباطن أم الظاهرة 


فية أيهما مقدم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
وترد أقوانبم حينا تقودنا إلى الاعتقاد 


بان الباطن مقدم؛ وحیثا آخر تدل على 
تلازمهما؛ وعلى أن علوم الباطن لا تتال إلا 
بالسلوك على طريق الظاهرء وبشيء من 


قيق ينحل الإشكال: خصوصا إذا 


راعينا ضرورة أن الصوفية يفرقون بين 
الباطن ضع للتسصدیق والق 
وال خلاص ؛وبينه کمحل للواردات 
واله ارف الربانية والأسسرار الإلبية» 
والیاطن بهذا العنی لابد أن يكون نابا 
الل نالوك الظاهرى وناشئًا من السير 
على الشريعة 
أما الباطن بمعنی العقد الایمانی» 
وحسن التوجه» والخلو من الرياء والنضاق؛ 
فهو بلا شك سابق على کل جانب من 
جوانب الظاهر لأن آول حال السسلم 
الایمان باللّه» وه و لا يعتد به حقيقة الا 
بالتصدیق القلبی؛ وایضا فالقلب مجمع 
الخزائن؛ ومحل النظر الإلبى؛ ومعتد 
الاخلاص, ومنشاً الأعمال والراصی 
للبدن: فلابد من الاهتمام به. وتنظيفه و 
تى تصح الأعمال ویتطهر البدن؛ والا 


فسد الباطن کله؛ واعتلت الأعمال من 


۵۳۹ 


أساسها: دألا أن فى الجسد مضفة إذا 
صلحت صلح الجسد كله؛ وإذا فسدت 
فسد الجسد کله. ألا وهی القلب» ومن 
ناحية آخری ضبن الا 
والنفس بلا واسطة ولا پنسب إلى الجوارج 
إلا بوا 
على تعلق الاشیاء بالقلوب؛ وعلى ضرور 


يبتدئ السالك وكل مسلم ‏ بعمارة 


طة» فإذا نبه الصوفية ۱ 


باطنه ثم بعمارة ظاهره " وبینوا أن طهارته 
اصل كل الطهارات فقد نظروا إلى القلپ 
بهذا الاعتبار التسصدیقی مثلما أبعي 
الجیلانی» وطاش كبرى زاده» وشارح 
عين العلم؛ ولبذه الأسباب چاء السر 
مقدما فى معظم الآيات | 
العلانية» ودعا الرسول فقال: «اللهم اجعل 
سريرتى خيرا من علانيتى واجعل علانيتى 
صالحة»". وقال: :من أصلح سريرته 
أصلح الله علانيته؛ وخطب عثمان فقال: ' 


أيها الناس اتقوا الله فى هذه السراثر فإنى 
سمعت رسول الله يقول: «والذى نفسى بيده 
ما عمل أحد قبط سرا إلا ألبسه الله رداء 
فخیرا وان ش 
وقال الامام علی: " من كان ظاهره أرجح 


علانية إن خيرا 


| فشراء 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


من باطنه خفت موازينه يوم القيامة؛ ومن 
كان باطنه أرجح من ظاهره ثقلت موازينه 


mM» 


يوم القيامة "" والباطن من هذه الناحية 
لالبا. 


الشريعة: والطريقة: والحقيقة: 


اير للحقيقة وان كان 


الشريعة فى اللغة مُشْرّعة الاء» أى 
مورد الشأربة» وهى أيضا ما شرع الله: أى 
سن من الدين» والحقيقة من خق الأمر 
أثبته وأوجبه. وكان على يقين منه؛ وحق 
الخبر وقف على حقيقته؛ أو صح وثبت» أو 
روصل إلى منتهاه؛ وفيه ما يشعر ببطون 
الْحقائق؛ ولذا سميت المرأة وكل ما تجب 
حمايته حقيقة كقول لبيد 
أتيت أبا هند بهتد ومالكا 
بأسماء إنى من حماة الحقائق!9 
ويقول القشيرى مبينا كلا منهما: " 
الشريعة أن تعبده» والحقيقة أن تشهده. 
والشريعة قيام بما أمر اللّه؛ والحقيقة 
شهود لا قضى وقدرء وأخفى وأظهر؛ 
والشريعة أمر بالتزام العبودية؛ والحقيقة 
مشاهدة الريوبية:» والشريعة جاءت 
بتكليف الخلق, والحقيقة إنباء عسن 
ريف الحق" " وإياك نعبد حفظ 


للشريعة؛ وإياك نستعين إقرار بالحقيقة» 


هر 


كما بين أبو على الدقاق ۰٩۲‏ والسبيل 
ه الطالب والمؤدى إلى الكمال 


أو الوصل إلى الحقيقة هو المسمى 


الذى بسا 


بالطريقة؛ أو بتعبير اصطلاحى خاص 
بالقوم: " هى الأمر اللازم لأرياب الحقائق: 
والأحوال المختصة بهم فى مقامات 
الکمال: كان الصوفية نظروا إلى 


الشريعة كمورد ومنهل يرده الظامثون إلى 
الاستقامةء والطالبون إلى الكشف عن 
خبايا الحقسائق؛ فلما أتوهفا:.وأعطوا 
ظواهرهم لملومها؛ ودرسوها دراسة 
وافيةء ونفذوها تنفيذا دقيقاء ونقوا 


بواطنهم؛ ووجهوها لله قصد؛ وحبّما 


ومطالمة وصلوا من وراء ذلك إلى شهود 
الحق فى صفاته وأفعاله وأسراره» وانجلت 
اثرهم كنوز الحقائق 
وخفاياهاء والحبل الذى ربط بين العبد 


أمام عسین ب 


ويين ربه سمى طريقة. 

والشريعة فى أحکامها التكليفية 
ومقتضياتها التنفيذية ت ظاهراء 
والحقيقة ة من ثمار الشريعة وفائدة 


من فوائدها الجمة تلتقى مع الباطن فى 


الوضع وهو القلب؛ وفى العلوم والأسرار 


موسوعة التصوف الإسلامى 
والمكاشفات إن أريد بالب اطن العلوم 
الحاصلة فيه: والواردة إليه منالمخ 
والمواهب» أما إن أريد به التصديق أو 


العقد فقط فت 


ون الحقيقة أوسع معنى 
من الباطن بهذا الاعتبار: وأيضا فالحقيقة 


اء وعدم 


: ذأحكامها 
الظاهرة وعجز البعض عن إدراك أسرارها 
أو المكاشفة من خلال القيام بها تغاير 
الحقيقية : والثلاشة باعتبار مغایرتهسا 
يوان نسمى الباطن إيمائًا؛ والشريعة 


اما والْحُقيقة إحسائاء والترتیب 


لی هذا النحو ترتيب منطقى ودینی؛ لأن 
الایمان بمعنى التصديق يلزم وجوده أولا 
قبل الشريعة والعمل بها؛ ثم إذا تحقق فى 
قلب العبد وجبت الشريعة تنفیذا وتطبيقًاء 
ويالإخلاص فى العمل والعبادة ينتقل 
الإنسان إلي حال الإحسان أو الشهود 


ب لحال 


الحقيقى: وهذا هو الترتيب النا 
الدعوة الإسلامية التی ابتدأت بإصلاح 
الباطن فى العقيدة» ثم بتربية الظاهر 
يعة؛ ثم 


وتنقية النفس عن طريق العبادة ش 


ol 


الوصول إلى كشف الأسرار وعلم التأويل 
r‏ 

ولكن هذا التغاير أمر اعتباری كمأ 
قلناء وفى الحقيقة يمكن التصريح 
الشريعة» والحقيقة» والطريقة واحد 
بالنظر إلى آمر الله سبحانه. بحیث 
يحكم العارف على الظاهر والأوامر 
الشرعية على أنها جملة الأسرار الربانية 


من هنا حقيقة. ويرى الحقائق أنباء 
وعلوما إلبية جلاها الحق أبداها كبقية 


المعارف الشرعية؛ فهی هنا شريعة؛ وفنا 


ركز القشيرى: وابن عربی. والشیخ 
زكريا الأنصارى على أن الشرّيقة 
حقيقة من حيث إنها وجبت بأمره؛ 


والحقيقة أيضا شريعة من حيث إن المعارف 
به سبحانه أيضا وجبت بأمره:" أو على 
حد تعبير ابن عربى " فعين الشريعة عين 
والشريعة حق. ولكل حق 
حقيقة» فحق الث 
وحقيقتها ما ينزل فى الشهود منزلة شهود 
عينها فى باطن الأمر» فتكون فى الباطن 


كما هی فى الظاهر من غير مزيد» وما 


الحقيقة» 


يعة وجود عينهاء 


ثم حقيقة تخالف شريعة؛ لأن الشريعة من 


له الحقائق: والحقائق أمثال وأشبام"“ 


والطريقة بما آنها وجبت بالشرع فهى 


بى حقيقة ب 


» ويما أنها من الأسرار 
والثلاثة متحدة فى الماصدق لا فى الفهوم. 
لأن ما يصدق عليه شريعة يصدق عليه 


۽ والعكس بال ٠‏ والتفرقة 
فى المفهوم لا تعنى اختلافهما لأن الشريعة 
ما ظهر من أحكام الحقيقةء والحقيقة ما 
طن من أحكام الشریعة. کمل یقول 
زکریا الأنصاری ویسانده أحمد بن زروق 
والصوفية یطلقون 
التصوف لتشمل هذه 


باتخاذها ویمنایرتها لا بمخالفتها 


n 


والعز بن عبد السلام 


لفظة العانی 


ويستندون فى بحوثهم الستفيضة هذه إلى 
ورود مادة الشريعة فى خمس آيات» ومادة 
الطريقة هی ت 
أية)» ولعل مرجع هذه الكثرة فى مادة 


الحقيقة إلى أن اسم الله هو الحق؛ وأنه 


۰ ومادة الحقيقة فى (۲۸۹ 


مطلوب کل سالك» والحقيقة معیار لڪل 


معرفة شرعية أو عقلية: ولأن الشريعة بما 


۵۲ - 


بععنى الحقيقة بقوله سبحانه: لح 
ينم نع وج 4 (لدائدة: ۵۸). 

ویقول جل شانه: « گر جَعَلَتكَ عل 
ریو ی لامر اد 


والجمل والأمر من أسرار الله سبحائه 


(الشوری: ۱۲) 
والدین الشروع حسب نطق الآية هو 


توحید الله؛ وما یقتضیه من الطاعات 


والإعراض. عن الدنیا وزینتها» والت 
بالأخلاق الفاضلة فالکل: " مشروع دين 


واحد وملة واحدة " ویجب أن يكون انراد 


من شیثا مفایرا للتکالیف 
والأحكام لأنها مختلفة متفاوتة» وعلی 
هذا يتفق انقرطبی. والفخر الرازی» 
والنسفی: وابن كثير؛ وأبو السعود*" 


وهكذا دلت تلك البحوث على مقدرة 


فائقة» وقلب واع. وعقا يرء وقد 
ولم تكن 
موضوعا لعلم آخرء وبذا قدموا للعلم 


الاسلامی المبنى على الشريعة فوم قيمة 


انفردوا بها دون غیرهم؛ 


موسوعة التصوف الاسلامی 


بالتقدير والاعجاب»ونظرات واستنباطات 


من الكتاب جديرة بالالتفات إليها 
والوقوف عندها. 
الصوفية طلاب شريعة دائما: 


بعد أن اتضحت آمامنا علاقة الألفاظ 
السابقة ببعضها من ناحية الفهوم؛ وثبت 
أن الباطن بمعضی التصدیق أسبقهاء ثم 
الشريعة, ثم الطريقة؛ ثم الحقيقة وهی 
جميعها بمعنى واحد من ناحية الاصدق آو 
من ناحية كونها وجبت بالأمر الإلبى» 
اني هنا علاقة الشريعة بالحقيقة من 
ناحية السلوك» 


تقديرا واهتماما أكبر ' وندرك يقينا أن 


وأيهما اعطاه الصوفية 


رجال الطريق قد اعتبروا علوم الشريعة 
ضرورية للسلوك أبداء وقرروا أنه يجب 
لى السالك أن يدرسها أولا قبل التطلع 


إلى الحقيقة؛ لأنه بالتصديق الباطنى» 


والاستقامة على الشريعة تنجلى القلوب 
وتأتيها الحقائق: فالشريعة إذا بساب 
الحقية ة ومفتا اء وال شريعة بداية 


والحقيقة ثمرة وغاية» ولن يصل أحد منا 
إلى ما يشتهى إلا بعد ما يجتاز الباب 


الأصلى» وبمدما يدخل من الردهة 


بت 607 - 


مس و :1 الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الضرورية لبا؛ وحتی إذا ما وصل السالك 
فان الشريعة لا تفارقه بحال من الأحوال 


ا آوتی من الحقسائق وستوش 


بالأسرار. ومن هنا أكدوا عا 0 
الشريعة کمقدمة أساسية للحقيقة كما 
أظهروا تلازمهما ومشاکلتهما. 

أما ضرورة سبق الشريعة قلأنها فى 


نظر السَرِئ وللكى حصن للسالك وه 


أو ميزان دقيق له فى كل مراجل 
سلوكه. وإذا بدأ المريد بهاء فإنه يؤمن 
عليه من الزلل والخطأ ويحفظ من الالحا 
والزندقة» ويتبين صحة الدقائق من فساد 
البوی» ولبذه العلل حدثنا الجنيد أنه كان 
يسمع خاله السرى يدعو له عقب انصرافه 
من مجلسه قائلا: "جعلك الله صاحب 
حديث صوفيا ولا جعلك صوفيا صاحب 
حي 7 

ويلقى المكى كثيرا من الأضواء حول 


هذه العبارة فيخاطب كل سالك بأنك ' 


إذا بدأت بعلم الحديث والأثر ومعرفة 
الأصول والسنن ثم هدت وتعبدت تقدمت 
فى علم الصوفية وكنت صوفيا عا 


| وأما إذا كان العکس وابتدات * 


5 


بالتعبد والتقوی وانحال شفلت به عن العلم 


والستن. فخرجت اما شاطحا أو غالطا 


لجهلك بالأصول والسنن واي 
تكلم فى علم الباطن على غير قواعد 
العلم الظاهر وأصوله فذاك من الإلحاد 
فى الشريعة 


والوليجة بين الكتاب 


Ry 


ومادام الأمر كذلك " فأحسن أحوالك 


أن ترجع إلى العلم الظاهر وكتب الحديث 


لأنه هو الأصل الذى تمرم عليه العبادة 
وام" بالحقائق والمعارف الربانية 

وإلى هذا ذهب أحمد بن محمد 
الحريرى حين قرر أن الأمر كله مجموع 
على فصل واحد وهو" أن تلزم قلبك 
المراقبة ويكون العلم على ظاهرك 
قائماء"". 

ونفس هذا الشرط يؤكده أبو على 
الثقفى والجیلانی؛ وابن عربى”” '" وجميع 
الصوفية السنيين والسلفيين» وبناء عليه 


فإن الشريعة إمام وسابقة فى الوجود 
والحکم والحكمة" عند ابن زروق 


ويمكن الاكتفاء بها دون الحقيقة أو 


۵6 -— 


التصوف» ولا یمکن الا 
أو التضوف دونها(*؟ 


وإلى هذه الجوائب مجتمعة أو إلى هذا 


تفاء بالحقائق 


الشرط الضروزى یقول سبحانه: « فلا 
َه تین 


ولیتذیوا فونه بدا رَجَعُوَا 
درو » (التوبة: ۱۲۲). 

وقد نبهوا على ضرورة التلازم بين 
الظاهر والباطن» الشريعة 
والحقيقة سواء فى مرحلة السلوك الأولى 


أو بين 


حيث أوجبوا إصلاح الظاهر بالعلم مع 
إصلاح الباطن بالورع؛ وأعريوا عن سيا 
الأول بالعلم والشرع والخلق» والثانى 
. بالحال والوجد والكشف مع التلازم بين 
الجائبين على وجه الدوام حسيما فصل 
ذلك إبراهيم القرمسینی. وأبو حفص 


0 


النیسابوری""» وأبو د الشعرانی؛ 
وبما آنهما لا ينفكان فهما کالاسلام 
والایمان؛ أو کالجسد والقلب لا حياة 
للمتدین. ولا للانسان الا بهماء وأدنی 
مخالفة بينهما تودی إلى أعمق الخاطر 


کالالحاد أو إلى الجهل والفزور عند 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


9 
والنتيجة الرجوة واللحة من کل هذا 
هی ما جاءت على لسان اندسوقی فى 
قوله: والشريعة 
مقيدة بالشريعة» والشريعة أصل 


والحقيقة فرع.. ويوصى مريديه: أن 


بالحقيقة: 


مؤيدة 


يحبسوا أنفسهم فى قمقم الشريعة؛ 
ويختموا عليها بخاتم الحقيقة وأن یجالسوا 
' من جمع بين الشريعة والحقیقة» کمل 
يوصى الشيوخ أن يحكموا الشريعة 
وَالتجمقة » ولا يقرطوا کی يصح الإقتداء 
بهم فإنه " ما سميت الحقيقة حقيقة إلا 
لگونها تحقق الأمور بالأعمال وتنتج 
الحقائق من بحر الشريعة"› ولأن 
الشريعة هی القاعدة» وهی الشجرة وهی 
النقية المنقاة الخالصة المخلصة والحقيقة 
ثمرة» فالثمرة لا تولد ولا تنضج إلا من 
الشجرة وعلى أغصانها. وهذا تنبيه قوی 
على التلازم بينهما فى المراحل العليا من 
السلوك أو فى مراحل الكشف بعد 
التلازم فى بدايات السلوكوليس هذا 
فقط بل أكدوا على المشاكلة بين 


الظاهر والباطن» أو بين الدقة فى تطبيق 


۵) - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الشرع وبين وضوح الحقائق بحيث يكون 
ظاهر الفقير فى الاستقامة كباطنه لا 
يزيد أولبما عن ثانيهما فى 


الإخلاص وإلا جرح الصدق ودب الرياء 


مظاهر 


على حد ما ذهب إليه أبو سليمان 
الدارانىي”. 

ويشدد المحاسبى على تطبيق 
المشاكلة فى المجاهدة بمعنى أنه یجاهد 
باطنه تتقية وتصفیة» ويجاهد ظاهره 
اتباعا واقتداء» لأن من اجتهد فى باطنه 
ورثه الله حسن معاملة ظاهره. ومن سپا 


معاملة ظاهره مع مراقبة لباطنه ورثه الله 


البداية إلى آنواره۳۳" قال تعالی: < وی 


لحرن وچ 4 (النكبوت: )٦٩‏ 

وفی حال الصدق والاخلاص يصير 
کل أدب لأى من الجانبین عتوان الأدب 
فى الجانب الآخرء ویصح أن نقول مثلا مع 
آحمد الحریری " حسن أدب الظاهر عنوان 
حسن أدب الباطن ۳۳ 

وهذا اللهج الصوفی فى تقدیم 


الباطن» واحترام الشریعة: وجعلها اساسا 


وضابطا للحقيقة جاءت به كثير من 
2 التی حفت على التصدیق 
وعلی العلم والعمل بالظاهر؛ 
علیهما معا فضل الله فى إدخال هؤلاء 


الطائعين والعابدين إلى رحاب الجنة» 


الآيات انقراً 


ورتبت 


وبينت آیات أخرى على أنهم أهل الفلاح 
والطوبى والمآب والزيادة والبداية الخاصة 
والبشارة والنورء وهم خير البرية» وأهل 
الاستخلاف. والمنح اللدنية. والذين أدخلهم 
الله فى رحمته ورفمهم درجات ودرجات فى 
آیمان والملم. وأنزل عليهم ملائكته 
بالتطمين والبشارة» وتولاهم بذاته فى 
كل حال من أحواليم: ومن ناحية أخرى 
فإن كثيرا من الآيات بينت أنه إذا انفصل 
الباطن عن الظاهر بأن تسلل الكفر أو 
النفاق أو الرياء إلى الباطن حبطت 
الأعمال؛ وأيضا فإذا لم يقم العبد بآوامر 
الله ولم يلتزم حدوده فهو الفاسق أو 
الظالم ۳" وكل هذه الجوانب هی التى 
سعى إليها الصوفية بغية نوالباء أو حذروا 
من التفريط فيها خشية الردى والبلاك؛ 


ولا بأس أن نستمع إلى نيكلسون وهو 


-45عه- 


يعلق على دقة هذه البحوث وقوتها: وعلى 
عمقها ونفعها ‏ إذ 


آوالتصوفون قد أدوا- دون ریب- عملا 


وشمولها يقول: 
جليلا للإسلام فهم بنبدهم قشور الدين 
وإصرارهم على تحصيل لبابه بتنمية 
المشاعر الروحية وتطهير البواطن لا بالعمل 
الظاهری فحسب. قد منوا لملايين 
الناس من حياة غنية عميقة ۲۳ لتلك التى 
عاشها صحابة رسول الله وتابموهم. 

وبعد أن ظهر القول بوجود الظاهر 
والباطن» والشريعة والحقيقة هب أهل| 
الظاهر منتقدى الصوفية يقولون: :لا 
نعرف إلا علم الشريعة الظاهرة التى جاء 
بها الكتاب وانسنة؛ وتلك هی ' الشبهة 
الأولى '. والرد على هذه سهل وبسيط 
يتجلى فى كل ما سقنا. من نصوص 
چاءت صراحة تحمل الدلالة على الألفاظ 
الأريمة السابقة» كمل أننا نعلم أن آبا 
هريرة نال وعاثين من العلم هما الرواية 
والدراية» والأول بثه والشانی أسره» وقال 
عنه الرسول أن من العلم " كهيئة 
المكنون لا يعلمه إلا العلماء بالله»فإذا 
نطقوا به لم ينكره إلا أهل الاغترار بالله'. 

واصا الشبهة الثانية. فتتلخص فى أن 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


ابن الجوزی؛ وابن قیم» ويرهان الدين 


البقاعى قد آرجموا آراء الصو 
بالباطن والظاهر إلى ما ورد عن الشيعة 
لأن القول باثنيتية النصوص والدين بصفة 
عامةء والادعاء بأن الحقائق سابقة على 
الشريعة ويمكن الاستفناء بها عند 
الوصول إليها دون الشرع هو بلا شك قول 
الشيعة من الباشمية والفلاة كالحارثية» 
والمخرمية» والإسماعيلية؛ والقرامطة”" 
حيث يرون جميعا أن نكل ظاهر باطتّا 
ول تنزيل تأويلاً؛ والظواهر أمثال 
تتروية وتحتها معان باطنة فيهاء واتباع 
آلشترع جرء من العقاب الأدنى عذب الله به 
قوسا لم یمرفوه حقا؛ وزاد ابن القيم فى 
اتهامه لبعض رجال القوم أنهم يقدمون 
الوجد والكشف والذوق على الشرع عند 
التعارض؛ والرد على هذا من عدة وجوه: 
أولا: إن الصوفية يختلفون عن الباطنية 
فى السلوك والغاية؛ أما فى السلوك فقد 
سبق بیان اهتمام الصوفية بالعلم الظاهرى 
دراسة والسير عليه طريقا؛ وبيان الملازمة 
والمشاكلة بين الشريعة وبين الحقيقة؛ أو 


بين ظاهر المريد وباطته» مع إبراز المخاطز 


¥ 


وإزاء هذا امتدحوا بكل فخر واعتزاز 
كل مَنْ كان کذلك حتى ڪان أبو على 


الكاتب يقول عن أبى على از 


یدنا فقيل له فى ذلك فقال: " لأنه ذ 
من علم الشريعة إلى الحقيقة؛ ونحن رجعنا 
من علم الحقيقة إلى علم الشريعة”” 
ومعناه أن الروذباری قصد الشريعة 
أولا فدرسها وتعمقها وطبقها فهدى منها 


وغيره من آمشال الكاتب. 


هفت نفسه إلى الحقيقة, فلما دنا ملن 


رحابها نی واتجاها ومحاولة اعتا تة 


فادرك أنه لسن ينالبا إلا بالرجوع إلى 


على قدره؛ فلما كان الحال. كذلك 
وابتدا الروذباری من الباب ومن الأمر كان 
سيدا للذين حاولوا أن یتخطو! الباب إلى ما 
فى داخله؛ ثم تبين لبم وهمهم فمادوا إلى 
السدخل الشرعى الصحیح. وأيضا فان 
العلماء مجدوا الشيخ أبا مدين لأنه وقف 
بظاهره مع الشريعة؛ وذهب بباطنه مع 
الحقيقة؛ فما انقطع لصحة البداية ولا 


م الغاية" والذ واضح لا يحتاج 


ما فى الغاية فان رجال الطريق 


دوا من وراء القول بالظاهر والباطن 
امل الدینی؛ والنفسی والروحی؛ 
النصوص 


إلى الت 
وإلى محاولة التعمق فی 


وأسرارهاء أو تجلت غايتهم فى تربية 


الظاهر» وتصفية الباطن. کی 
الحجب بين السالك وربه ليدرك المعانى 


الدقيقة؛ ويستنبط بنور ربه من آسرار 
الأإت ما يخفى عن الحس والعقل اللذين 
آجتهد! فى ظاهرهاء ومن هذه النظرة 
البریئ. والغاية المحمودة سلمت نياتهم 
وصحت آعمالهم» وتحققت ماربهم» ولم 
یتخلوا عن الشريمة عندما بدت الحقائق 
آمام عين بصاثرهم: بل نادی کل منهم 
على الآخر وهو غارق فى ساحات القرب " 
إياك أن تترك العمل"؛ فقیل: وما ذاك 
العمل؟ قال داود الطائى: دوام الطاعة 
لمولاك ۰۳ وتحاثوا فيما بينهم على أن 
پرفع كل سالك جهد الطاعة كلما صعد 
درجة علی سلم الوصل والقرب» وأن يترقى 


ظاهره بمقدار من يصاحب فيكون مع 


۵6۸ 


العوام فضةء ومع المريدين ذهبًا ومع 
العارفين در ویاقوثا" " على حد تعبیریحی 
ابن معاذ الرازی: ولذا تحقق بالدنو 
والقرب طولب 
البدايات: ولا يسمح العارف لنفسه بترك 


بزیادات لا تطلب من 


حد من حدود 


الشريعة مع كمال 
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كما اشترط الغزالى والسهر وردى 
البغدادی» ومن زعم ترك التكليف لأنه 
وصل هتف الصوفية السنیون جميعاء "نعم 
وصل ولكن إلى سقروعدوه من الحمقى, 
والغالطین» وبالتالی بعد كل هذا فانه 
يبطل ادعاء الثیرین للشبه بان الصوكية 
يتركون الشرع عند الوصول كما تأول 
الباطنية قول تعالی: $ یس على یرت 


أ یکت جاح فا وا 


41 «الائدة: )٩۳‏ بأن الذی یصل 


إلى الأمام ويعرفه " ارتفع عنه الحرج فى 
عبن ما تلم وو صل .ان کیان 
والبلاغ""" كما يبطل زعم من ذكر بن 
رجال الطريق يقدمون الذوق على انشرع 


إذا تعارضاء ولابد من القول بأن التشابه 


موسوعة التصوف الإسلامىن ‏ سس 
فى الإثنينية للنصوص وللإنسان بين ما 
وجد عند الصوفية وبين ما وجد عند 
الباطنية لا يؤدى إلى التطابق سلوكا أو 
غاية حيث وضحت وجهة الصوفية 
ونظرتهم إزاء الالتزام بالشرع بداية 
ووصلا؛ وبدا سوء القصد عند الغلاة من 
وراء أفكارهم لأنهم عمدوا إلى الإضرار 
بالإسلام» وإنكار الشرائع» وإبطال 
يسرى باطلهم يعد ذلك 

ويلاحظ - كذلك - أن مثيرى الشبه 
جناتبهم الصواب فى تحديد اللون والقدر 
الى وجه إليه الاتهام: فاعتقادى أئهم 


(o 


الظاهر! 


عقوا بانضصُوفية الذين أشبهوا الباطنية من 
مزج التصوف بالفلسفة من دعاة الإشراق 
والفيض كابن سبعین؛ والسهروردى 
المقتول» وغيرهما من المتأخرين الذين 
اهتمسوا بالکشف ويما وراء الحس؛ 
والذین كان سلفهم مخالطین للاسماعيلية 
المتأخرين.... فأشرب کل واحسد من 
الفریقین مذهب ال خر واختلط کلامهم 
وتشابهت عقولیم "۳ 

كما یقول ابن خلدون؛ والذی يدلنا 
على ذلك صراحة هو ما وجدناه فى تلبیس 


ابلیس لابسن الجسوزی؛ وضی القتساوی 


۵446 - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والرسائل والمسائل لابن تيمية وف 


مدارج 


دير شديد 


ومعروف والدارانى» والأنطاكى: 
والسرىء والجنيد؛ وحاتم الأاصم؛ 
والشبلی؛ وغیر هؤلاء الذين التزموا الشرع 
بداية ونهاية؛ مما يقطع بأن اللوم ان 

على المتفلسفين من الصوفية لا المتشرعين 


الصادقين: وأحب أن اقول هنا إن المعتدلين 


قد اهموا بقدر كبير ف ب 
الخسارجین والسسدعین والنت بين 
والتشبهین. فالسلفیون وال 
عند احترام الشرعیین كما يلتقون کل 


الضرطین» ولو أن ابن الجوزی وأشباهه من 


مدرسته حددوا منذ البداية ارباب الصبغة 
الفلسفية وشبهوهم بالباطنية لأراحوا 
واستراحواء وکانوا أكثر التزاما لجادة 
الصواب. 
الفقه الصوفی فى العبادة: 

اقتصر جمهور الفقهاء على دراسة 
الأحكام الظاهرة فتط ولم یعیروا الباطن 
كبير اهتمام» ولم يأخذوا فى اعتبارهم 
منه الا النية فقط , ویستتنی من ذلك أمثال 


الإمام الغزالی فى كتابه الإحياء. وجاء 


الصوفية فافتوا الجميع بأن أحكام 
الجوارح شرط صحة أو وجوب» وأحكام 
الباطن شرط كمال وللظاهر آثره فى 


تنوير الباطن وللباطن أثره قى إتقان وقبول 


الظاهر : اهم هذا أن یتأملوا کل 
كم ظاهری سواء كان أصليا أو فرعیا 
تأملا دقيقا ليستشفوا من ورائه ما يناسبه 


من معنى باطنى حتى تجمعت لديهم قواعد 


باطنية مقابلة للقواعد الظاهرة هى فى 


وعها ما يسمى بالفقه الباطنى أو 
بالدراية أو الفقه الأكبر» وقد كشفوا فيه 
عم يجب أن تتحلى به القلوب بصفة 


عامةبىوفى أثناء تأدية العبادة بصفة 
خاصة» وعما يجب أن تتخلى عنه من 
الرذائل والرياء المفسد للعبادة كما ريطوا 
بين أقل الفرعيات الفقهية وبين آداب 
الحضرة الإلبية التى تقتضى. إفراده 
سبحانه وحده بالطاعة ؛ وأيضا فقد اشتمل 
الفقه الباطنى المأخوذ من أسرار العبادة 
على إصلاح النفوس والأخلاق» أى أنه عم 
القلب» والنفس» والخلق. والتوحيد النقى. 
مع الاهتمام البالغ بالفقه الظاهر؛ وإفراد 
الأبواب الأولى من المؤلفات الصوفية 
الطوال بالأحكام المتعلقة بصحة العبادة 


۵= 


لمعدعدسيسيسسمسس حصت موسوعة التصوف الإسلامی سس 
قبل الحديث عن فروع علم التصوف يدل الفقهاء؛ ودليل كذلك على جدية سعى 
دلالة قاطعة على مدی اهتمام ال الصوفية نحو تكميل الانسان وترقیه, 


بهذه السائل الظاهرة واعترافیم لبا وتدل تلك العملية بتمامها على أن رجال 


پالصدارةء نهم ضمنوا الأحكام ما القوم کانوا فقهاء صوفية لا صوفية 
0 أرةء وه م ضمنو م انوا صوقی ی 
يناسبها من آعمال الباطن دليل آخر على فقهاء 

عدم إهمال هذا العلم الذى لم يلتفت إليه 


أ. د/ عبد الله يوسف الشاذلى 


- ۵۵ - 
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العرفان الصوفی 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

تتنوع سبل المعرفة وأقسامها إلى 
أكثر من نوع؛ فمنها: 

المعرفة الحسية. والمعرفة العقلية» 
والعرفة التى نزل بها الوحی» والعرقة 
الحدسية. والعرفة الخبریة. والعرفة 
العملية التجريبية. 

ویری الصوقية أن سبل المعرفة 
الانسانية ومناهجها ليست منحصرة قوت 


هذه الطرق وحدهاء فليست منح صم ېتک 


مثلاً - فى المعرفة الحسية كما يزعم 
الحسیون. أو التجريبيون: ولا فى المعرفة 
العقلية كما يرتضى العقليون على 
اختلاف مدارسهم؛ ولكن هناك سبيلاً أو 
منهجًا آخر متمیژا يضاف إلى تلك المناهج 
السابقة؛ كما أنه لیس مزيجًا متكاملاً 
من العرفة الحسية والعقلية كما يرى 
بعض المحدثين فى نظرية المعرفة» بل إنه 
يعلو - عندهم - علیهما: وهو النیج 
العرفانى الذوقى الإلبامى الذى یدافع عنه 
الصوفية؛ ويقدمون له من السوغات 
والادلة ما يدعو إلى الاقتناع به والتسليم 


بامکان وقوعه: بل ممارسته. فليا 


والإفادة من نتائجه 


ويُقصد بالعرفة الذوقية فى هذا 
المقام: تلك المعرفة الاليامية التى يتفضل 
بها الله على من جاهدوا فى سبیله» 
فطهروا نفوسهم وقاوموا شهواتهم, 
وخلصوا لله العبادة؛ وتعلقت باه همهم 
واتجمت إليه بالذكر والاخلاص قلوبهم: 
إ5“ انوا على هذا اللحو من التقی 
والعبادة آفاض الله علیهم من أنواره» 
وتکرم علیهم بعطائه, وألقى فى قلويهم 
علمًا لدنيًا لم يكتسبوه بوسائل المعرفة 
العادية؛ ولم يجتهدوا فى تحصيله بالطرق 
المعهودة (أى الحسية والعقلية؛ ونحوهما» 
وهذا النوع من المعرفة هو الذى يفتخر به 
الصوفية» وهو الذى يفضلونه على غيره» 
وينتسبون إليه أكثر من سواه . 

ولقد استخدم المتصوفة للتعبیر عن 
تلك المعرفة ألفاظًا آخری إلى جانب 
(الانبام) منها: 

(الاشراق؛ وانشهود وانتجلی؛ 


- ۵۵ 


والمكاشفة: والمشاهدة؛ وعلم الاشا 
والعلم اللدنی)؛ وهی مترادفات تعبر عن 
معنى مشترك وهو العرفان الصوفی. ولم 
يُعرف عنهم استخدام لفظ الحدس للتعبير 
عن المعرفة الصوفية مع أنه كان معروفًا 
ومتداولاً فى الصطلح العريى أيام اب 
والجرجانی ومن عاصرهم وجاء بعدهم 


وریما استخدم الصوفية - فى نهاية 
الطریق - کلمة العلم فى تعبیرهم عن 
للعرفة رغم تفريقهم بينهما؛ وایثارهم 
لاستخدام العرفة بدلاً من العلم فى التعبیر 
عن تجاربهم الذوقية الباشرة. ومواجیدهم 
الخاصة بهم» بینما الملم لا یشترط 
تلك المباشرة؛ بل یمکن أن ینقل بالرواية 
أو الدراية أو المقل والنقل أو غيرها من 
طرق اكتساب المعارف التى تعد ثمرة 


لجهد منهجى مبذول؛ فى حين أن العرفة 
الذوقية لا تخضع لبذه الطرق المستخدمة 
فى اکتساب العرفة» بما فيها العرفة 
العقلية» ومن ثم كانت العرفة أكثر دقة 
فى التعبير عن جهدهم فى الوصول الیها 
من العلم» لاسيما إذا علمنا أن ال 
وصف الإنسان بالمعرفة فى آيات كثيرة 
منها قوله تمالی: ولا سَمِعُوأ مآ نزن 


آن قد 


3 e 


ویر أيهم تفیل مت لمع ي 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عَرْقُوا يِنَ آلْحَقٍ 4 (المائدة : ۲ فى حين أن 
وصف الإنسان بالعلم لم يكن مطلقًا 
كما ورد فى المعرقة؛ وإنما جاء العلم - 
أحيانًا - مقيدً! لدى بعض الناس بظاهر 
الأشياء فقط كما فى قوله تعالى: 
يَعَلَمُونَ ظهر) ین لته ادنيا (الروم: ۰0۷ 
وفی قوله تعالی: وا رشب للم( 4 
(الاسراء: ۸۵) جاء وصفه بالعلم مقيدا 
بالقلیل منه وهكذا. 


وقد شفف الصوفية بهذا العلم 


ژآللینی). وسموا إلى إعداد آنفسهم بهذه 
الجاهدات الشاقة التی تفننوا فى 
واجتهدوا فى تحصیلها؛ 
ولکنهم کانوا حریصین على بیان أن 
حصول هذا العلم لبم ليس ثمرة ضرورية 
واجبة بعد بذل ڪل مقدماته. بل إن 
وقوعه هو فضل من الله تعالی ان شاء 


منحه وان شاء منمه» «فلیس يشهد العبد 


تحبیدها؛ 


الا ما أشهد» ولا يستبين الا ما أبين لهء 
وأريد به؛ فإذا تخلت العناية عن العبد فانه 

يعمل فى بطالة لا أجرة 
له ولا کشف له؛ ومثل هذا لا يزداد 


لا ينفعه شيء» ۸ 


بعلمه من الله إلا بعداء فالفتح جود منه 
ومثّة: وليس أمرًا لازمًاء ولذلك قد لا يناله 


ووه - 


الجاس الأعلى للش 
بعض أهل الجاهدة مع شدة مجاهداتهم؛ 
وكثرة طاعاتهم؛ لأن الأمر إلى الله تعالى» 
يفعل ما یشاء» ومن أجل ذلك كان على 
السالك أن يبذل جهده للوصول إلى هذا 
المقام: ولکن عليه أن يصرف عن قلبه أن 
العطاء لازم؛ وهو بعبارة بعض الصوفية. له 
التعمل فى الوصول» :وما له تعمل فيما 
يكون من الحق عند الوصول؛ ثم عليه مع 
هذا أن يعلم أن عطاء الله تعالى لیس لكل 
آحد ؛ وأن آيات الله وعهده: وما يمنحه من 
العلم إنما يكون عن مكاشفة قدرته 
وعظمته؛ وآيات الله لا تكون للفاسقين ا 
وعهده لا ينال الظالمين» وفضله لا یکون 
للزائفين؛ ومنته لا تكون للمبطلين“ 

وفى ذلك یقول الکلاباذی" عن علم 
الصوفية الذى يسميه علم الإشارة وعلم 
المشاهدات والمكاشفات: وهو العلم الذى 


تفردت به الصوفية بعد جمعها سائر 


الوم 
ویقول الفزالی: فاعلم أن ميل أهل 
التصوف إلى العلوم الالپامية دون 


التعليمية» ولذلك قالوا: الطریق 
الجاهدة» ومحو انصفات الذمومة: و 
العلائق كلهاء والاقبال بکنه البمة عا 
الله تعالی. ومهما (إذا) حصل كان الله 


ن الإسلامية 


هو المتولى لقلب عبده» التکفل له بتتويره 
العلم» وإذا تولى الله أمر القلب 
النور فى 
القلب ‏ »وانشرح حجاب العزة بلطف 


فاضت عليه الرحمة؛ وأشرق 


الرحمة. وتلألآأت فيه حقائق الأمور 
الإلبية» فليس على العبد إلا الاستعداد 
بالتصفية الجرد:, وإحضار الهمة» مع 
والتعطش ‏ التام» 


والترصد, بدوام الانتظار لما یفتحه الله 


الإرادة الصادقة, 


خر 02000 
تعالی من الرحمة””. 


والحقيقة أن القول بسمو المعرفة . 


كنوقية (التجريبية) على العرفة الحسية 


والعتلية ليس مما تفرد به الصوفية كما 
له تیش وققا عليهم» فليس حديث 
الفارابی عن مسألة «الاتصال» إلا اعترافًا 
بالتمايز الحاصل بين درجة العرفة الحسية 
من جهة والمعرفة الإشراقية من جهة 
آخری» ومن المهم القول إن المعرفة لدى 
الفارابی تتجه فى خط تصاعدی» حتى 
تبلغ غايتها من التجرد حينما تتصل وتتلقى 
الإنيام من العقل الفعال الذى هو باعتراف 
الفلاسفة القدامى عقل مفارق©. 

يبقى لنا الآن أن نعرف كيفية 
الوصول إلى المعرفة عند الصوفية» وهل 


ثمة طريق معين إذا سلڪه المريد یمکن 


له أن يكون له نصيب من الحضور 
والمشاهدة والتلقى والالبام؟ وهل لذا 
الطريق من مقدمات ينبفى أن يأخذ بها 
السالك؟. 

ولنتاكر أن المعرفة 
الإلبامية “لا تنش من الحس والتجرية» ولا 
من العقل وأقیسته النطقية؛ ولا من الوحى 
والأحاديث النبوية؛ لأن هذا وحى خاص 
بالأنبياء عليهم السلام؛ ثم انه ليس متلق 
ولا من كتاب ولا أستاذء ولا من شيء 


القلبية آو 


سوى إلبام القلب وحدسه وإشراقه» وتنبئه 
الصادق "۰ وذلك يحتاج من السالك إلى 
طريق يصل من خلاله إلى معرفة الله 
تعالى» یمرج فيه روحیا مسافرًا إلى الله 
ولذلك الطريق منازل يقطعهاء أو مدارج 
پرتفی فيها 
المنهج العرفانی الصوفی: 
يقوم النیج العرفانی على قاعدتین 
مهمتین: 

الأولى: منهما تعد وسيلة (ومی 
الطریق للعروج أو السفر الروحی)؛ والثائية 
تعد غاية (وهی الوصول إلى معرفة الله 
تعالی)۰ ولذا كانت القاعدة الأولى تعتب 


إن الثانية لا تلزم بالضرورة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

عن سلولك الطریق الضوفى؛ لأن: الطریق 
كسب والعرفة وهب من الله تعالی. 
مدارج الطریق: 

المجاهدة: 

(أ) التخلية. ' (بْ) التحلية. 

للنفس طريق تترقى فيه بالمجاهدة 
والرياضة من حال إلى حالء من كونها 
أمّارة أو لوامة إلى أن تصبح نفسًا ملهمة: 
وراضية مرضية حتى تكون مطمئنة؛ 
ولقد حرص الصوفية على جهاد النفس 
يبتى لا تكون حجابًا بين العبد وربه؛ 
اوفآلوا) تعبيرًا عن ذلك إن مخالفة النفس 
هی راس جميع العبادات: وكمال كل 
آلجاهدات؛ وفى ذلك يقول سهل التسترى 


(ت187م): ما عبد الله بشيء أعظم من 


مخالفة النفس والبوى"ء بل إنهم فسروا 
الإسلام نقسه بهذه المجاهدة فقالوا؛ إنه 
ذبح النفس بسیوف الخالفة. ومن ثم 
نظروا إلى مجاهدة النفس على أنها الجهاد 
الأكبر مستندين فى ذلك إلى قول ذاع 
عندهم أن الرسول 3# قاله: وهو عائد من 
إحدى غزواته: «رجعنا من الجهاد الأصغر 
إلى الجهاد الأکبره". 

وقد وضح لنا أبو سعيد الخزاز 
العلاقة بين المجاهدة والمعرفة» وذلك 


- ۵۵۷ - 


حينما سثل عن المعرفة فقال: المعرفة تأتى 
من وجهين: عين الجود» وبذل انجهود" 
وشرح الفزالی ذلك فى الإحياء فیقول: آفان 
المجاهدة تفضي إلى المشاهدة ودقائق علوم 
القلب تنفجر علوم بها ينبايع الحكمة من 
القلب: وأما الكتب والتعليم فلا تفى 
بذلك» بل الحكمة الخارجة عن الحصر 
والعد إنما تتفتح بالمجاهدة والمراقبة 
ومباشرةالأعمالالظاهرةوالباطنة والجلوس 
مع الله عز وجل فى الخلوة مع حضور 
القلب بصافى الفكرة والانقطاع إلى الله 
تعالى عما سواه. فذلك مفتاح الالهام ومنیع. 
الكشف» فكم من متعلم طال تعلمه ول 
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من مقتصر على المهم فى التعلم ومتوفر 
على العمل ومراقية القلب فتح الله له من 
لطائف الحكمة ما تحار فيه عقول ذوى 
الألباب؛ ولذلك قال صلى الله عليه وسلم: 
من عمل بما علم ورثه الله علم ما لم 
یملم( ٩‏ 

ف"الحس الصائب لا يحصل للقلب الا 
بعد رحلة طويلة وخطیرة: وهی أن یجاهد 
نفسه» ويروضها على التوجه الله 
وحدهء والالتجاء إليه فى جميع الأمور, 


والابتعاد عن النقائص والرذائل» حتى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


تحصل له طهارة اللسان بالتعبیر عن 
الصدق والمدل: وطهارة الفرج عما حرّم 
الله وطهارة اليد عن العدوان؛ وطهارة 
العين عن النظر بريبة وسوء نية» وطهارة 
انسمع عن الكذب والغيبة: وطهارة العق 
عن الجهل والتقلید» وطهارة القلب عن 
الحسد والحقد. وطهارة الخيال عن 
وء. ومتى تم للانسان 
هذه الفضائل آلقى اللّه النور فى قلبه ٩۳‏ 
ومن أجل ذلك تعد مجاهد النفس عند 


الأمانى والأف ار ال 


الصوفية هى عصب الحياة عند الصوفية 
تاباس بنائها""» وتقتضى هذه المجاهدة 
قعاومة أهواء النفس ومواجهة شهواتها؛ 
الأنه"أثنارة بالسوء؛ وهی تستريح إلى البوى 
وتأنس بالشهوة؛ وتفتر عن الطاعة؛ وتراوغ 
التمامًا للمعاصی» لذلك كان من 
الضرورى كبح شهواتها وتقييد أهوائها؛ 
فلا سلوك بغير مجاهدة؛ ولا طاعة بنیر 
مواجهة لہا 'فإنك لم ترد - قط 


وهی تنازعك فى خلافه؛ ولا عرض لك 


خیرا الا 


شر - الا آقله - الا كانت الداعية إليه؛ 
ولا ضيعت خیزا قط إلا لبواها؛ ولا رکبت 
مكروما قط إلا لحبته. فحق عليك 
حذرها؛ لأنها لا تفتر عن الراحة إلى الدنیا 
والففلة عن الآخرة""“ 


اف 


وقد رأى 'ذو. النون" أن غاية الحياة 
الصوفية: الوصول إلى مقام المعرقة الذى 
تتجلى فيه الحقائق فيدركها هذا السائك 
المجاهد لنفسه إدراكا ذوقيًا لا يرجع فيه 
للعقل ولا للروية؛ وذلك لا يكون إلا 
لخاصة أهل الله الذين يرونه بأعين 
بصائرهم» ومن المأثور عنه أنه قال: إنه 
بمقدار ما يعرف العبد من ريه يكون 
إنكاره لنفسة'"". 

وبناء على ذلك ربط الصوفية بين هذه 
المعرفة وبين ما سبقها من آلوان المجاهدة 
النفسية والرياضة الروحية الخلقية التی 
نظروا إليها على أنها تحرر النفس من 
الشهوات؛ وتوحد قواها الروحية؛ وتصقل 
مرآة القلب» وتجعله أهلاً للتلقى من الله 
عز وجلء وفى ذلك يقول سهل التسترى: 
"الشاهدات مواریث المجاهدات”*"", 
ویقول الحكيم الترمذی: "فكلما منموها 
(أى النفس) شهوة آتاهم الله على منعها 
نورًا فى القلب» فقوی القلب وضعفت 
النفس؛ وحیی القلب بالله جل شناژه؛ 
وماتت التفس عن انث 
القلب من الأنوار "۳" فالجاهدة والخلوة 


ات حتی امتلاً 


والذكر غالبًا ما یتبعها کشف حجاب 
الحس, والاطلاع على عوالم من آمر اللّه؛ 


موسومة التضوف الاسلامی سس 

یس لفیره إدراك شيء منها. 
ولا شك أن هذه الجاهدة تتضمن 
آخلاقية واضحة» لأنها تبتفی 
تخلیص النفس من آفات الأخلاق» ثم 
احلال الأخلاق الحسنة محل هذه الأخلاق 
السيئة التى تخلصت منهاء ويعبر الصوفية 
عن هذين الأمرين بالتخلى والتحلی؛ 
ويقصد بالتخلى ترك الأخلاق والرذائل 
الذمومة التى تسیطر على النفس؛ وذلك 
طریق طویل ووعر قد یحتاج فيه السالك 
إلى شيخ يكون خبيرًا بادواء النفوس 
ليقياجده على طريق الوصول وحمل النفس 
علخ-ما تکره. ويقصد بالتحلی التخلق 
الا خلاقالحميدة والفضائل التی دعا الیها 
الشرع لیحلها مکان الرذائل" 
يعبرون عتها بالفناء والبقاء ببعض معانيهما 
فالفناء پمعناه الأخلاقى یقصد به الفناء 
عن آوصاف الرذيلة والشرور والبقاء 
المحمودة 
بالانسان» ومن عالج آخلاقه فنفی عن 
قلبه الحسد والحقد والبخل والشح 
بر وأمثال هذه الآفات 


عما 


يقصد به قيام الأوصاف 


والغضب وال 
والرعونات فإنه يكون عندثن قد فنى 
عن هذه الأخلاق الذمیمة» فإذا تخلق 


بأضداد هذه الصفات من المحبة والإيثار 


۵۵ - 


والجود والسخاء؛ والحلم والتواضع» فإنه 
يكون عتدئذ موصوقا بالبقاء لوجود هذه 
الصفات الكريمة ندیه( 

پیر وا اب 


ذلك نا ڪان 


وذلك يعنى إمكان 
تلك الاخلاق. ولولا 
للمجاهدة فائدة» ولا كان للریاضیات 


الروحية معنی, وقد ظهر ذلك المعنى لدی 
الحکیم الترمذی فى حديثه عن فطام 
النفس عن شهواتها. كما يفطم الصبی 
الصغير عن ثدى امه. وفى حديثه عن 
تأديب الطيور والحیوانات البرية حتى تصير 
بالتأديب طائعة مسخرةء. ولذلك لا 


يستغرب على النفس أ تسب عاداتت" 


حسنة واخلاقا : کریمة» تحل ملک 


كان لدیها من سيء الأخلاق والخصال" 

ولا یخفی أن للمجاهدات ثمرة تتمثل 
کذلك فى القامات التی یتدرج فیها 
السالك لطریق الحق. وهی تخلصه من 
نقائصه وعیوبه. فمن بقی عليه شيء من 
الرغبة فى الدنیا تدارکه الزهد فصرف 
عن قلبه شدة التعلق بها والحرص عليهاء 
والتوسع فيهاء ومن بتی فى قلبه شيء من 
قلة الاعتماد على حفظ الله وتدبيره 
وكفالته له؛ بأن كان طمأنينته واستناده 
إلى الأسباب الظاهرة وحدها فإن التوكل 
ياتى ليصل قلبه بالل فيكون اعتماده 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


علیه. وثقته فیه؛ ولجوژه فی الشدائد 


إليه؛ لأن ذلك من شروط كمال الایمان 
والتوحید وتحقق الومن بالیقین. ومن 
ان لا یزال فى نة ة من تکاسل 


أو تهاون فى مواصلة الطاعة؛ واستمرار 
المبادة اعتمادًا على عفو الله ورحمته أو 
اغترارًا. بطول الأجل» أو استرسالاً مع 
الأمانى فإن الخوف من الله يأتى ليبدد 
هذه الأوهام وليعرف المريد یما یدفعه إلى 
استحضار عظمة الله وكبريائه؛ وتصور 
هول الحساب بين يديه؛ وشدة عذابه 
وفقِمته من أهل التقصير والإعراض عنهء 

يلزم القلب الحذر والاشفاق فیتجه 
إن القبادة والطاعة. وريما تزيد جرعة 
الخوف فى قلبه فيخشى .عليه أن يشل هذا 
الخوف قواه» أو يكبل مشاعره؛ ولذلك 
يأتى الرجاء ليخرجه من يأسه وقنوطه. 
ويعرفه برحمة ربه» وبذلك لا ينحرف 
مزاجه النفسى؛ بل يحس التوازن دون 
مبالغة أو إفراط» وإذا كان هذا السالك 
لطريق الله من أهل البلاء والمحن التى 
تصيبه فى نفسه أو أهله أو ماله فإنه لا 
يعينه على تحمل ذلك إلا.اتصافه بمقام 
الصبر الذى ییون عليه أثقال ما يعانى: 
ويزوده بطاقة تحفظ عليه تماسكه 


ورباطة جأشه» وتمنع ترديه إلى مهاوى 


الجزع والقنوط؛: فإذا كان من أهل انعم 
التى تفضل الله بها عليه فإن تخلفه 
الشكر ينجيه من کفران النعم والاغترار 
بهاء وعدم رؤية الفضل الإلبى فيها. وقد 
جرى العرف على اعتبار مقام التوية أول 
هذه المقامات: ويراد بالتوية الفرار من 
المعاصى والالتجاء إلى الله" 


وتتمدد تلك المقامات بتعدد أنفس 
السالکین. ومن ثم فليس لبا ترتيب 
الك لآخر وفقا 


محدد حيث تختلف من 
لتجاريهم واستعداداتهم» والسالك لا ينتقل 
من مقام إلى مقام ما لم يستوف أحكام 
ذلك المقام وشروطهء ويصل إلى درجة 
الكمال فيه؛ ولا يزال المريد یترقی فيها 
من مقام إلى مقام إلى أن ينتهى إلى 
التوحيد والمعرفة التى هى الغاية المطلوية 
للسعادة”'" وتتخلل تلك المقامات أحوال 
مختلفة ترد على القلب من غير اكتساب 
أو عناء مثل القبض والبسط والطرب 
والحزن ... وللصوفية عبارة تعبر عن هذا 
المعنى بقوليم: القامات مكاسب والأحوال 


مواهب””. 


والقامات» وتتاولوا أ 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
المريدين إلى الوسائل العلمية والعملية التى 
تمكنهم من اكتسابهاء والتخلص من 
الآفات التى يمكن أن تطرأ عليها. وقد 
أن للحارث المحاسبى فضل السبق فى 
هذا المضمار حيث خصص فى كتابه 
الزغاية لحقوق الله" فصولا لدراسة هذه 
الظواهر؛ وتبعه فى كثير مما ذهب إليه 
أبو حامد الفزالی فى الجزء الثالث من 
كتابه الإحياءء وقد اعترف الفزالی له 
بالفضل حيث يقول: 'والمحاسبى - 
الله - حبر الأمة فى علم المعاملة؛ وله 
لستبققّ/, على جميع الباحثين عن عيوب 
لت وآفات الأعمال وأغوار العبادات» 


(mv 


رحمه 


وکلامه جدیر بان یحکی على وجهه 

ویشبه الصوفية تلك الجاهدة التی 
تودی إلى هذا التحول الأخلاقی بالتحول 
الكيميائى الذى يتم فى العناصر؛ نتيجة 
مزجها بعضها ببعض أو تعريضها لأسباب 
تؤدى إلى تغيرهاء ونحن نجد هذا الوصف 
لدی الغزالى 
وكلاهما يلاحظ ما تتطلبه هذه المجاهدة 
من صبر وه وعناء تتهذب به النفس» 
وتولد به ميلادًا جدید! يفيض طهارة 
ونقاء: بحيث تقبل على اللّه وقد توحدت 
ت إرادتها 


ولد نت K5‏ 


قواها؛ واجت 


۵ 


95 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
تأصیل الصوفية لنهجهم العرفانی: 
كان من التوقع أن یلقی هذا المنهج 
معارضة طوائف كثيرة من علماء المسلمين 
والفكرين العقلیین. ومن هؤلاء فقهاء 
وفلاسفة وعلماء كلام؛ وفى الوقت نفسه 
كان الصوفية أنفسهم على علم بأنهم 
يتحدثون عن طريق غير معهود من طرق 
المعرفة» فلقد تعارف الناس على أنه 
يمكن التوصل إلى المعرفة عن طريق 
الحس أو العقل أو عن طريق تكاملهما 
وتعاونهما فى کشف الجهول والتوصل 
إلى المعلوم» وزيادة الخبرة الانسانی! 
ولکن الصوفية کانوا یضیفون - إلى 5 
سبق - هذه الوسيلة غير التقليدية ال 
كانوا على بينة من أنها لن تكون موضع 
رضا التجريبيين أو العقليين أو الفلاسفة» 
الذين يتحدثون عن طرق مضبوطة ووسائل 
معروفة يمكن الأخذ بأسبابها وتحصيل 
العرفة عن طريقها. ومن أجل هذا 
الصوفية. - على اختلاف عقائدهم 
ومنطلقاتهم - ببذل جهود كثيرة كان 
مقصدهم منها أن يثبتوا أن هذه المعرفة 
التى تحدثوا عنها وسعوا إليها ممكنةء 
وليست مستحيلة» بل إنها - بحسب تعبير 
الغزالى - كثيرة الوقوع» وأنها أساس 


كثير من العارف: لأن ما يقذفه الله تعالى 
فى القلب من أنوار اليقين' هو مفتاح أكثر 
المعارف: فمن ظن أن الكشف (العلم 
عمومًا) موقوف على الأدلة (العقلية) 
المحررة فقد ضيق رحمة الله الواسعة 6*۳ 

ولقد أراد الصوفية ألا يكون الأمر 
مجرد دعوى؛ ومن أجل ذلك حرصوا على 
تقديم عدد من الأدلة على إمكان هذه 
العرفة وعدم استحالتها. وتنوعت هذه 
الأدلة - عند الصوفية السلمین - ما بين 
أدلة شرعية دينية» وأدلة عقلية آرادوا أن 
يتوا لخصومهم بالعقل نفسه أن وراء 
العتل مرتبة أو درجة أو مستوى لا يستطيع 
الل بما فيه من قوی. وما يتيسر له 
من وسائل - أن يتوصل إليهاء ومن ثم فان 
عليه ألا ينكر وجود هذا الستوی بسیب 
عجزه عن إدراكه أو تحصيله؛ لآن مجرد 
العجز ليس برهانًا ولا دليلاً» ولأن عدم 
دليلاً لى العدم. 


الوجود لي 


() التأصيل الشرعى لإثبات المنهج 
الذوقى الا لهامی: 

من الأدلة التی استحضرها الصوفية 

الاسلامیون بعض الآيات القرآنية» وبعض 

الأحاديث النبوية, فمن الآيات قوله تعالى: 


َك 


« ييا الزيرت انوا إن تکفوا آله 


- = 


کا وكيز صم نایک ونيز لكر » 
(الأنفال: ٩۲)فالفرقان‏ هو النور الذى 
يجعله الله تعالى فى قلوب التقین. 
فيفرقون به بين الحق والباطل: وهذا 
الفرقان هو المخرج الذى جعله الله 2 


e 


التقوی فى قوله تعالى: $ ون هل 
رجا و ورف من خی لا تسب » (الطلاق: 
۲ ۲ وهذا الرزق هو العلم بغير تعلیم؛ 
والفطنة من غير تجربة؛ والله تعالی يمد 
هزلاء التقین بالشاهد الصحيح» والحق 
الصریح» جزامٌ وفاقًا على ما قدموا من 
خیرواعمال صالحة۳۱. 

ومن الآيات التى استندوا إلي 
تعالى: « وی دوا ينا 
(العنكبوت: *1) فهؤلاء لبم - بفضل الله 
تعالى - طريق إلى مكاشفات العلوم؛ 
وغرائب الفهوم» وهداية إلى أقرب الطرق 
الوصلة إلى الله تعالی ۳" ويقول الفزالی 
هذه الآية: "فكل حكمة تظهر فى القلب 
بالمواظبة على العبادة أبن لين تعلم فهی 
بطريق الکشف والالبام ۳۳ 

ومنها قونه تعالی: $ من کر لا 
صَدرء بلانگم َو لو س نیم 4 (الزمر: 
۲) »وقد ستل الرسول 3 عن هذا الشرح 
فقال: هو التوسعة؛ إن ال 


یم سبلتا 4 


النور إذا قذف به 


موسوعة التصوف الإسلامى 
فى القلب اتسع له الصدر وانشرح له» 
قيل: فهل نذلك من علامة؟ قال: نم 
التجافى عن دار الفرور» والإنابة إلى دار 
الخلود : والاستعداد للموت قبل نزوله. 2 
ومن أهم الآيات التى اعتمد عليها 
الصوفية فى الاستدلال لبذا العلم 
الکشفی الإلبامى قوله تعالی: $ فَوَعَدًا 


اه رَحْمَةٌ صن ندا وه 


من دنا ما © 4 (الكهف: )1١‏ وفى ذلك 
اك منبع العلم اللدنی 
ایذی آتاه الله الخضر( ۰ وقال بعضهم 
انا آلم يعلم موسى اق ما علمه الخضر 
الخضر لم يتعلمه من أستاذ ولا من 
شخص. هما لم يكن بتعليم أحد إياه؛ 
متى كان يعلمه غیره؟(۳ 

ومن الآيات قوله تعالى: « إن فى ذلك 
یس تن ره 4 (الحجر: 10) ویذکر 
الصوفية فى حديثهم عنها ما رواه آبو 


یقول هم: ومن 


E 


سعيد الخدرى عن رسول الله #: داتقوا 
فراسة المؤمن فإنه ينظر بنور الله» 

وقد كان هذا الحديث من جملة 
الأحاديث”" التى استدل بها الصوفية 
للعلم الذوقى الذى هو موضع عزهم 
وفخرهمء وقد أضافوا إلى ذلك أقوالاً عن 


02 


الصحابة» ومنها أن عمر بعث إلى أمراء 


۵ 


اللشئون الإسلامية 
الاجناد آن یحفظوا ما یسمعون من 
الطیعین فإنه تتجلی لبم آمور صادقة. 
وقول أبى الدرداء: المؤمن ینظر إلى الفیب 


من وراء ستر رقیق. واللّه إنه للحق» يقذفه 


الله فى قلوبهم ویجریه على ألسنتهم 
ثم أضافوا إلى هذا أقوالاً لبمض الأثمة. 
ومنها ما قاله الإمام مالك بن أنس: اليس 
العلم بكثرة الروایة. وإنما العلم نور 
يجعله الله فى القلب:*"؛ وما قاله الإمام 


أحمد: «العلم إنما هو ما جاء من فوق»» 
وقد فسره بعض الصوفية بأنه الإلهام بغير 
تلم" . 

واستندوا أيضًا فى تأصيلهم انهج 
المعرفة عندهم إلى ما جرى على یی 
بعض الصحابة من کرامات: وردت 
الإشارة إلى بعضها فى ال 
قول الرسول #8 عن عمر #: دلقد كان 
فيما قبلكم من الأمم محدثون؛ فان 
يكن فى أمتى أحد فإنه عمرء""؛ بل قد 


ة النبوية» منها 


نزل الوحی - غير مرة - موافقا لرأى 
عمر» ومنه ما ورد فى طلبه من الرسول ل 
عدم الصلاة على المنافقين:. وتحریم 
الخمر؛ وقتل أسرى بدرء والتزام أمهات 
المؤمنين الحجاب 


من هذه الأدلة وآمثالبا معا يوجد لدى 


وقد ساق الغزا 


الصوفية ثم قال: «فهذه شواهد النقل 
(الشرع)؛ ولو جُمع فيه كل ما ورد من 
الآيات والأخبار والآثار لخرج عن 


Cae 5 


وهذا يدل على أن النصوص الدينية لا 
تقف فى وجه هذا النوع من الكشف ولا 
ترده على اطلاقه ولا تتهم القائلين به فى 
جملتهم۰ وی أن پستخلص 
هذا النوع من الکشف منه ما يكرن 


نها آن 


متفقا مع الکتاب والسنة. ومثل هذا 
|لکشف یکون شرة للتقوی ونتيجة 
للع والذکر والعمل بما يرضى اللّهء 
ولاتتارر - عندئذ - لرفضه أو الپجوم على 
سكاب فإن ذلك نوع من التشدد الذی 
يريد الحجر على رحمة اللّه الواسعة. وهو 
رص التى 
بل من الصوفية والسلف 


تشد د 


ق مع هذه ان 
استشهد بها 
على حد سواء 

ويمكن القول بأنتا نجد من مفگری 
السلف من تحدث عن هذا العلم الالبامی 
على نحو قريب من هذا النحو الذى تحدث 
به الصوفیة. كما أنهم استندوا إلى هذه 
الآيات والأحاديث فى حديثهم عما يتفضل 
الله تعالى به على عباده من المخاطبات 


والمكاشفات والالبامات» ومن مزلاء ابن 


- ۵6 


تيمية وابن قيم الجوزية وغيرهما“ 
وعلى الرغم من أن الصوفية قد بذلوا 
جهدهم فى سوق أدلة كثيرة تبرهن على 


أن الالبام مصدر من مصادر المعرفة لديهم 
يعلو على غيره من وسائل المعرفة الأخری: 
وعلى الرغم من تسليمنا التام بالإليام 
مصدرًا علوي للمعرفة فان هذا لا يمنعنا 
من النظر فى بعض الأدلة الشرعية التى 
ساقها الصوفية من حيث إنها لا تدل على 
مرادهم دلالة حاسمة» بل إنه يمكن 
منازعتهم فيهاء فالفرقان أو المخرج الذی 
يجعله الله للمتقی بين الحق والباطل ليس 
دليلاً على إثبات الإلبام أو الکشفا» 
فالموصوف بالتقوى لا يخفى عليه الحق من 
الباطلء بل إنه يلتزم الحق فى سلوكه 
وأقواله ویجتتب الباطل فى كل أفعاله» 
أما الكشف فإنه يكون فى أمور غيبية لا 


الأمور. الواضحةء فالآيات 
والأحاديث تدل على توفیق الله لعباده فى 
الاختيار» ولا على الكشف والإليام كما 
يرى الصوفية» ولكن الصوفية يتشبثون 
بما تدل عليه النصوص التى جاء بعضها 
عامًا أحياناء وجاء بعضها صریحا فى 


بعض الأحيان: فقد سر التحدیث فی 


شأن عمر بالالبام» وهو الپام وافق الوحی 


موسوعة انتصوف الإسلامى حص 

فى عديد من السائل: التى ألهنيًا عمر 
قبل نزول الوحى بها. 

(ب) التأصيل العقلى لإثبات المنهج 

الذوقى: 

-١‏ وإذا كان الصوفية قد استندوا 
إلى الأدلة الشرعية لبیان أن الشرع لا يمنع 
من وجود مثل هذا العلم الشروط بالطاعة 
والمجاهدة والتقوى؛ فإن بعض الصوفية قد 
لجاوا إلى العقل ليستدلوا بالعقل نفسه 


بهِمكتحيل وكانت وسيلتهم إلى ذلك هی 
توشیح أن هناك مرتبة أو طورًا وراء العقل 
نفسه لا" يستطيع العقل أن يتوصل إليه» 
وذنك لأنه معزول عن إدراك بعض المجالات 
كانعزال قوة الحس عن إدراك المعقولات: 
فالحواس لا تستطيع إدراك ما يتوصل إليه 
العقل من أفكار مجردة ونظريات عقلية 
مع أن الحواس تساعد العقل على 
اکتساب كثير من معارفه؛ بل إنها شرط 
لقيامه بدوره فى المعرفة ومما يوضح هذا 
ویبینه آن الانسان إذا فقد حاسة من 
الحواس» فإن العقل لا پستطیع أن يدرك 
حقيقة ما یتعلق بهنه 


الدرکات الحسية: فالذى یفقد حاسة 


الحاسة من 
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السمع لا يستطيع أن يعرف حقائق 
الأصوات وأنواعهاء كما لا يستطيع 
التفرقة بينهاء والذى يفقد حاسة البصر لا 
يستطيع أن يعرف الألوان ودرجات 
معتى ذلك أنها غير موجودة» بل هی 
موجودة» ولكن الإنسان يكون عاجرًا 
عن إدرا 
لديه» وقديمًا قال أرسطو: 'إن من فقد 
صمًا فقد علمًا". ومگذا يمكن القول 
تويات من المعرفة لا يستطي 
العقل أن يتوصل إليهاء ولكن ذلك لا 


يعنى عدم وجودها. 


ليس 


| لعدم وجود أ. 


اب إدراكها 


بان هناك 


۲- وقد أوضح الغزالى وغيره ال 
الأمر ليس مقتصرًا على ما يتعلق باه 
الحسية بل إنه يمتد إلى نطاق التجارب 
الذوقية الوجدائية التى لا تخلو من جانب 
ذاتى أحيائاء فبغض الناس قد يوهب 
ملكة قول الشعر وصياغته على حين 


يحرم من ذلك 


رمن الناس» ولو اجتمع 
العقلاء على تفهيم واحد من هزلاء 
المحرومين من هذه الملكة الفنية الشعرية 
طبيعة هذه الملكة؛ وكيفية الاحسا 
| من ذلك" 
وعلیه -- عندتن - أن يسلم لأهل انذوق 


آذواقهم» دون أن یتطاول علیها بالانکار؛ 


بالشعر وتذوقه با ت 


المجلس الأعلى للشكون الإسلاميا 


لإنكار ليس حجة فى ذاته؛ وإنما هو 
دليل على العجز الذى لا يتأسس على 
برمان. ولعله يكون فى كثير من 
الأحيان استجابة لبعض العادات التى يقع 
العقل أسيرًا لبا 'إذ الطبع مجبول على 
إنكار غير الحاضر, ولو كان للجنين 
عقل لأنكر إمكان وجود الإنسان فى 
متسع الپواء» ولو كان للطفل تمييز فريما 
أذ ما يزعم العقلاء إدراكه من 
1 رت ال 


اوات والأرض: وهكذا 
الإنسان فى كل طور (ومستوى) يذ 


“r 


590 
بكم 
أوليس من حق العقل - إذن - أن 
قرا عداه؛ لأنه فى ذاته مفتقر إلى 
الحواس التى تمده بالمعارف والمعلومات 


التى يعتمد عليها فى بناء فكره: ولو حرم 


من هذه الحواس لما كان بإمكانه أن 
تكون له معرفة اصلاً؛ ومن ثم فهو - فى 
ذاته - فقير إلى غيره محتاج الیه» وليس 
من حقه - إذن - أن ينكر ما لا علم له 
به» فهو قوة من قوى المعرفة ووسيلة من 
هو القوة الوحيدة. 

۳- ويضيف بعض الصوفية إلى هذا 
أن العقل لا يختلف عن الحواس؛ فكل 
حاسة من الحواس لبأ مجال لا تستطيع أن 


وسائلها . ولي 


تتعداه إلى غيره فالعين لا تسمع؛ والأذن لا 
تری» والفم لا يسمع ولا يرىء والعقل - 
كذلك - له مجاله الذى لا يتعداه ولا 
یتخطاه. ومن ثم فليس من حقه أن ينڪر 
ما يخرج عن نطاق ادراحه. ولذا ڪان 
العقل يقبل من الحواس ما تقدمه له - مع 
آنها أقل منه فى الدرجة - فإن من واجبه 
أن يتقبل ما يمكن أن تقدمه له قوى 
أخرى؛ ربما كانت أعلى منه درجة وأرفع 
مقام"“ 

4- ولم يتوقف الصوفية عند هذا 
الحد» بل إنهم أضافوا إلى ذلك أنهم قاموا 
بنقد المعرفة العقلية من زوايا متعددة» منها 
أن العقل يم 
الحواس التى يعتمد عليهاء فقد تخطئ 
الحواس فيما تقدمه إلى العقل من معارف 
ومعلومات؛ وعندثد يخطئ العقل إذا لم 
يستطع اكتشاف هذه الأخطاء الواقعة أو 


بن أن يقع فى الخطأ ب 


الكامنة فيما يصل إليه من المعارف 
الحسية؛ فإذا كانت هذه العارف بمثابة 
المقدمات التى يبنى عليها العقل أدلته فان 
ذلك يكون ایذائا بآن التتائج الترتبة على 
هذه المقدمات لن تكون بعيدة عن الخطأ 
[دراکا مقايلاً له» 


تتوقف المعرفة العقلية على إدراكات 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الحواس المختلفة من فرد إلى فرد حسب 
البيثة التى تعمل فيها تلك انحواس: وهذا 
يضعف الثقة فى المعارف العقلية ويجعلها 
محتملة للشك أو الشبهة والوهن. 

وقد تكون هذه الأدلة محتملة لذلك 


أيضًا مع کون المعارف الحسية صحيحة» 
لأن العقل قد يخطيئ هو نفسه فى تفسير 


ما يتلقاه من العارف. ويؤدى هذا إلى خطأ 


النتائج أيضاء بل إن العقل لا يستطيع أن 


يدرك نفسه التى بين جنبيه مع أنها من 


آوضح الحقاثق» وقد يتغير حكم العقل 
ا يڪم آخر إذا تبين له فساد حكمه 


الاو 


رانا يمكن لا أن یقع فى 
الخطأ أو الفساد أو الفلط» والعقل محتاج 
إلى معيار يزن به أفكاره 
ويمحصها؛ وليتبين له ما هو 
هو فاسد منهاء وليس العقل هو المؤهل 
للحکم» فى هذه الحالة؛ ولا أن يكون 
هو هذا العیار؛ لأنه هو الذى وقع فى 
الخطأ؛ فلا يكون معیازا لنفسه؛ ومن ثم 
فإنه ليس آمامنا من سبیل لعرفة الحق فى 
هذه الحالات الشتبهة الا باللجوء إلى الله 
تعالی أن یلهمنا الصواب. وإذا كان الخرج 
من هذا انازق یتمثل فى انلجوء إلى الله 


صحيح؛ وما 
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الجلس الأعلى للشكون الإسلامية 
تعالى» فإن الأوفق والأصلح أن نلجاً إلى 
الله منذ البداية؛ لأنه هو - وحده - القادر 
على أن يمنحنا هذه المعرفة الالبامیة 
الصائبة الصادقة ائتی لا يعرض لها ما 


يعرض للنظر العقلى الفكرى من خطأ أو 
فساد. 


ذاء والصوفية عمومًا لم 


للعقل وسيلة للمعرقة بل إن منهم من 
مجدوا العقل واعترفوا به وبما يتوصل إليه 


یتتگروا 


من معارف واحکام مصحوبة بوسائل 
إثباتها وبراهین. لكنهم شددوا على 
استضاءة هذا العقل بالإيمان 
الاشارة إلى أن أعلام المتصوفة لم بنكو 
أن يكون العقل آداة المعرفة سل 
الخارجى المحسوس ولكنهم أكدوا أنه 


محدود بمعرفة عالم الحس كما مر بنا: 


هذا 'وتجباز 


وأن الصوفى فى حاجة للمعارف العقلية 
لتشكيل الإطار للمعرفة 
الصوفية فالعلوم العقلية غير كافية فى 
سلامة القلب. وان كان محتاجا إليها”' 


الخارجی 


وقد آدرکوا أن حججهم لا تجدی كثيرًا 
مع من لا يسلم بغير وجود العالم المحسوس 
ولذا تجد السراج لا پرفض استخدام 


الحجج العقلية ضد هؤلاء؛ إذ يقول: علم 
القياس والتظر ... هو علم الجدل وإثبات 


انحجة على أهل البدع والضلالة ٩‏ 
وهكذا يجد العقل نفسه مدفوعًا إلى 
الاعتراف بوجود سبيل آخر من سبل 
الفرفند لاف ملكا لكر هى 
تحصیلها: ويجد فيه من الثقة ما قد لا 
يتحقق فى المعرفة العقلية ذاتهاء وهذا 
يتحقق عن طريق قوة فوق العقل؛ أو یل 
على سبيل التقريب وتقليل الخلاف: إنها 
قوة عليا من قوى العقل لا يتم الوصول 
إليها الا فى حالات صفائه وجلائه 
ونورانيته؛ وهذه القوى هی التى يمكن لبا 
أن تستقبل هذه العرفة الذوقية الالبامية؛ 
ویری الصوفية أن رفض العقل لوجود هذه 
القوةالا يخلو من تحكم بل إن فيه حجرًا 
على مواهب الله تعالى» وعلى العقل أن 
يتذكر أنه - هو نفسه - هبة الله واللّه 
يهب العلم كما وهب العقل"" بل إنه يهب 
الوجود نفسه: ولا حرج على فضله أن 
يجعل فى الوجود ما يفوق طاقة العقل 


وقدرته. 

ویقارن الصوفية بين علمهم وعلم 
غیرهم من الفکرین فیرون أن علمهم قد 
تحقق له من أسباب الکمال ما لم یتحقق 


فى علم غیرهم فهو مسیوق بالتقوى» 
فالتقوی سابقة عليه ومصاحبة له. وهو 
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علم بعيد عن البوى والزيغ؛ وصاحبه على 
بينة وبصیرة» ومن ثم لا تدخل عليه 
الشكوك والشبهات. ويكفى أن مصدر 
هذا العلم وواهبه ومعلمه هو الله تعانی» 
أما صاحب العقل فإنه يرجع إلى الحس آو 
العقل وكلاهما يمكن وقوعه في 
الخطاء ولبذا لا يصح أن يقارن العلم 
الوارد عن طريقهما بالعلم الوارد من قبل 
الله تعالى على سبيل الفيض والإلہام 
وهكذا بذل الصوفية جهدهم لتقرير 
هاتين الفكرتين: الأولى أنه توجد قوة وراء 
العقل يمكن لبا قبول المعرفة وتلقيهاء 
والثانية: أن المعرفة ١‏ 


اردة عن طريق هذه 


القوة تفوق المعرفة العقلية إذا قورنت بها 
ويتحدث الشاعر ال 


رفی الفارء 

“فريد الدين العطار" فى مقدمة کتابه 
"تذكرة الأولياء" عن هذا العلم ومكانته 
العلياء فيقول: إننا إذا استثنينا کلام الله 
العلى الأعلى وأحاديث ر 
يوجد كلام يمكن أن يقارن بكلام 
علماء الصوفية؛ لأنه ثمرة للعلم وانحال» 
وليس نتيجة للحفظ والقال» وآنه من 


له 4 فإنه لا 


العيان» لا من البيان؛ ومن الأسرارء لا من 
التگرار» ومن العلم اللدنی» لا من الملم 
الکسبی ... ومن عالم آدبنی ربی» لا من 


موسوعة التصوف الاسلامی 
أبى؛ لأنهم الوارثون 

ولبذا كانت المعرفة الالهامية الذوقية 
موضع فخر الصوفية والأمل الذى يرجون 
أن يتحقق لبم. بحيث جعلوه مقروئًا 
بالولایة» ومن أفضل عطاء الله للأولياءء 
وكانوا ينسبون كثيرًا من علومهم إلى 
هذا النوع من المعرفة» كما كانوا 
يفسرون بها ما يقع فى كلامهم من 
الاختلاف أحيائاء فقد يسألون عن المسألة 
فتأتى إجاباتهم مختلفة. على حسب 
آتراردات التى ترد على قلوبهم؛ بل ربما 
تخثلث إجابة الشخص الواحد منهم على 
خستب_قلك الوارادت" كما سئل الجنيد 
٠‏ فاجاب بكلام لم يفهم 
أعد الجواب» فإنا ما 


عن التوحي 
عنه» فقيل له 
فهمناء فقال جوابًا آخر؛ فقيل له: وهذا 
أغمض علينا من الأول؛ طامله علينا حتی 
ننظر فيه ونعلمه. فقال: إن كنت أ 
فأنا آملیه ۳" ويعلق ابن عربى على ذلك 
بقوله: "أشار إلى أنه لا تعمل له فيه؛ وإنما 


جریه 


هو بحسب ما یلقی الیه مما یقتضیه 


النصوص السابقة عن 


اهتمام الصوفية بالعرفت, وهو فى الحقيقة 


وتكشة 


واه - 


الذى تعد المعرفة فيه عندهم هدف 


القديسين الذين هم جميمًا مشفولون كما 
يقول هکسلی" بموضوع واحد هو 
الحقيقة الروحية وبالوسائل التى تمكنهم 
من الاتحاد بها وهی فكرة وا 
كذلك فى التصوف البوذى مع عدم 
وضوح فكرة الألوهية فيه“ وقد اهتم 
ابن عريى بالحديث عن المعرفة الالبامية 
اهتمامًا كبيرًا وتناولها بالبيان والتوضيج 
فی مواطن كثيرة من کنبه بل خصط: 
لہا بعض رسائله مثل مراتب لوم 
الوهب”“ كما بدا بها کتابه الضخم 
"الفتوحات الکیة" حيث تحدث عنها بعد 
الفهرس مباشرة 
حيث یجعل لبا الإحاطة بالعلوم كله“ 
من ضوابط النهج العرفانی عند الصوفية: 

)١‏ أن المعرفة الصوفية لها مجالبا 
وحدودها: 


۲ وثقته فيها تامة وشاملة 


يعرف السالك وفقًا للمعرفة الذوقية 
الإلبامية الخير من الشر ویمرف غاية من 
الخلق .. وهو يعرف كل ذلك على 
كما يرد على قلبه بفضل الله تعائى» 


حيث إن العقل لم يصل فيها لشيء غير 
التسليم والتصديق لما ورد به الشرعء وأما 
الصوفية ٠‏ العارفون فإنهم یقفون على 
حقيقتها. وإذا كان العقل قد يقع أحيانًا 
فى انشك فى الحقائق الدينية» وإذا كان 
الحس قد يكفر بها لكونها لا تقع تحت 
وسائله فإن القلب وحده يكون على يقين 
منها؛ بحيث تتعکس حقائق الأشياء على 
وب« 

(1) أنه مضبوط بضوابط الشرع (أى 
أن مجاهداته مسبوقة ومقرونة بطاعة ال 
وگه فیها ما یخالف احکام الشریعة): 

ومما يعين السالك أو الرید أو 
آلصوفی على تمحیص خواطره وضبط 
معارفه واستقامة ما يرد على قلبه من 
الالبام أن يعرض ذلك كله على الشريعة» 
الشروط والضوابط التى دعا 
2 إلى ضرورة مراعاتها» فالتستری 
كل وجد لا پشهد له الکتاب 


وهذا من 


والسنة باطل. والدارانی يقول: ریما 
تتکت (تخطر) الحقيقة على قلبی أربعين 
يومّاء فلا آذن لبا الا بشاهدین من 
» ویقول أبو الحسن 
الشاذلی: إذا تعارض كشفك مع الكتاب 


الكتاب والسنة» 


0 - 


والسنة فتمسك بالكتاب ودع الکشف: 
وقل لنفسك: إن الله تعالى ضمن لى 
العصمة فى الكتاب والسنة؛ ولم يضمنها 


فى جانب الكشف والالبام والمشاهدة إلا 
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بعد عرضها على الکتاب والسنة " وانما 
كان اللجوء إلى الشرع دون سواه؛ لأن 
القیاس ینبفی أن يكون إلى شيء معصوم 
موثوق بصحته. لم يجر عليه تغيير ولا 
تبديل» ولا ينطبق ذلك إلا على شرع الله 
وکتابه الذى لا يأتيه الباطل من بين يديه 
ولا من خلفه؛ ويتضح من هذا الشرط أن 
القائلين به يرفضون ما قاله بعض المنتسبين 
إلى التصوف من أن ما يرد عليهم مر 
الخواطر أو ما قد يسمونه الحقائق يمكن 
أن يخالف ما جاءت به الشريمة لأن 
التصوف مشيد على الكتاب والسنة» كما 
قال الجنيد» وإذا ادعى أمثال هؤلاء أنهم من 
الواصلين فهم قد وصلوا قعلاً؛ ولكن إلى 
سقر أو جهنم كما يقول الصوفية: 
ما نإل من جمل الشريعة جانبًا 
شيئا ولوبلغالسماء متاره 
وكلامهم فى هذا المجال طويل» 
وقد كان موضع ثناء بعض المفكرين من 
ذوى الاتجاه السلفى كابن 


تيمية وابن فيم 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الج زیت 

؟) آنها لا ينبغى ألا تتناقض مع العقل: 

وعلى الرغم من أن الصوفية يقولون 
إن العقل ليس هو القوة العليا فى الإنسان 
وأنه یمکن أن توجد فيه قوة أعلى منهء 
يتم عن طريقها تلقى المعارف الإلهامية 
واستقبالباء فإنه قد جاءت لديهم أو لدى 


بعضهم» على الأقل إشارات عن ضرورة ألا 
تكون المعرفة الصوفية مضادة للعقل» أو 
تدخل فى نطاق ما يقول العقل باستحالته» 
وقد كان الفزالى من أصرح القائلين بذلك 
زهب إلى أنه لا يجوز أن يظهر فى 
علووالألاية ما يقضى العقل باستحالته"" 

ومن :أجل ذلك رفض ما ادعاه بعض 
الصوفية من حلول ذات الرب - جل جلاله 
تعالى وتقدس 


- ببعض عباده» وهذا آمر لا يقبله المقل؛ 


فى عباده أو اتحاد الرب 


لأن الحقائق مختلفة. فلا تکون هذه 
الحقائق المختلفة شيئًا واحدًا. وقد فرق 
الغزالى بين ما يقول العقل باستحالته أو ما 
هو ضد العقل؛ وما يمكن أن يكون فوق 

توى العقل» فرفض الأول ولم يرفض 
الثانى: وضرب مثالاً نكل منهماء فقال: 
نعم» يجوز أن يحكاشف الولى بان فلاا 


سیموت: وهذا لا يدرك بيضاعة العقل؛ 


-إلاهة- 


و المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بل یقصر العقل عنه. ولا ي 
یکاشف بأن الله سیخلق - غد! - مثل 
نفسه: فإن ذلك یحیله العقل ... ومن صدق 
بمثل هذا الحال فقد انخلع عن غريزة 
العقل» ولم يتميز عنده ما يعلم: عما لا 
یعلم"۳» ثم يقول الغزالى: إن من لم یفرق 
بين ما هو مستحيل فى نظر العقل ود 
هو فوق مستوى العقل يوصف بأنه ناقص 
العقل؛ وأنه أخس من أن يخاطب» فليترك 
وجهله(؟. 

ولعل الغزالی قد قال بهذه التفرقة 
حتی لا يغلق الباب آمام الکرامات التخ 
يجوز أن یظهرها الله على آیدی الاولیاء 
والقول 
السلم 


نما 


بجوازهاء بل بوقوعها هو رائ 
آهل الست ثير من الفرق 
الكلامية کالاشاعرة والماتريدية ونحوهم. 


٠‏ ورای 


خصوم 
التصوف إلى ألا يرقضوا ما ياتى من 
المعارف فى مکش 
أو تأملء بل إن عليهم أن 
ويدرسوها بعناية» فإن وجدوا فيها من 
الخواطر ما لا يحكم العقل باستحالته 
فلا داعى لرفضها؛ بل إنهم مخيرون فى 
قبولبا أو رفضها فإن كانت حالة القائل 


وقد دعا بعض الصوفية 


رف الأولياء» دون ف 


يتأملوها 


تقتضى العدالة فان قبونبا لا 


ضررء فإذا لم يكن عادلاً فإن علينا أن 
ننظر إلى هذا الذی قاله فى ذاته» فان 
كان الذى أخبر به حقًا بوجه ما فان لنا 
أن نقبله؛ والا ترکناه ۳ 

ان من الشروط التی تحدث 
عنها الصوفية على أن من رزق من هذه 
العرفة نصیبّا ألا یتکلف إظهار هذا الذی 


۶) ود 


رزقه؛ ومن ثم فإن الذين يتعمدون إظهار 
هذا العلم يكونون أهلاً للملام والعتاب؛ 
لأن الإظهار هنا طريق إلى الشهرة؛ وجلب 
الأموال. وطلب الرئاسة» واتخاذ المنزلة 
عند الخلق» ثم إنه طريق إلى الاستعلاء 
والثميز عن المريدين والسالكين. وهذا 
,یاب من أكبر أبواب الدنیا» ومن أكثرها 

را على مريدى الآخرة؛ وهو مزلق من 
مزالق الغرور ۳" 

وعلی صاحب هذا الکشف - بدلا 
من ذلك - أن يديم التضرع إلى الله تعالی 
أن يحفظ عليه التوفيق والبداية, لأن القلب 
خزانة من خزائن الله تعالى» وهو خاضع 
لمشيئته» فقد يحجر الله عليه ما سبق أن 
أبداه الله إليهء وقد يسوق إليه خواطر 
الشر بدلا من خواطر الخيرء فالقلوب 
بيده؛ يقلبها كيف يشاء؛ وهو يحول بين 
المرء وقلبه إذا أرا 


۵۷۲ 


من خصائص المعرفة الصوذ 
الصوفية عن عدد من 
الخصائص التى توضح طبيعة المعرفة كما 
توضح - فى الوقت نفسه - تميزها 
وتفوقها على ما سواهاء 
الخصائص ما يأتى: 


تحدث 


ومن هذه 


أ) أنها معرفة ذاتية مباشرة. ومعنى 
ذلك أنها ليست مأخوذة عن طريق الرواية 
أو الحكاية لأقوال العلماء أو السابقين؛ بل 
إنها معرفة خاصة بصاحبهاء وقد ألقيت 
فى قلبه إلقاء» بحيث لم يحصلها عن 
طريق التعلم أو التلقين أو قراءة الكتب أو 
الوسائل المعتادة. وقد كان بعض الصوفية 
ت أمامه 


أبن مدین التلمسانی |ذا ده 


اقوال العلماء أو اجتهادات ال ن او 


افکار أصحاب الفکر یقول: ما نرید 
ناكل قدیدا ... ایتونی بلحم طرى”" ای 
بعلم وارد من عين النة والجود الإلبى» فهو 
- عندئذ - علم جدید قريب عهد بالله» 
ومن أجل هذه الخاصية وصفت المعرفة 
الصوفية بأنها معرفة ذوقية ای أن صاحبها 
يجد ذوق الأشياء الطعومة فى غمه ومن 
الواضح أن هذا الذوق الخاص المباشر لا 
يمكن نقله إلى الآخرين ولذلك يعجزون 


عن معرفة حقيقتة الا إذا كان لبم عن 


موسوعة التصوف الإسلامى 
التجارب الروحية والذوقية ما يمكنهم من 


يترتب على ما سبق أن هذه العرقة 
يصعب التعبير عنهاء وقد آشار وليم 
جيمس إلى هذه الخاصيةء 
الصوفية عنها من قبله. فقالوا: إنها تقال 
ولا تحكىء ولا يعرفها إلا من ذاقهاء 
وليس فى الإمكان أن يبلغها من ذاقها إلى 


من لم يذقهاء ومن أسباب هذه الصعوية: 


وتحدث 


غرابة التجربة الصوفية ذاتهاء وعجز اللفة 
عَنْ#التجبير الدقيق عنهاء فالتعبير عن 
آلتدال النوقى محال؛ لأنه خارج كما يقول 
4 عن الأنفاظء ومما يجعل 
التعبير عنها صعبًا ما سبق بيانه من أنها 
تجربة ذوقية مباشرة» ومثل هذه التجارب 
الذاتية الذوقية يتعذر التعبير عنها أو نقلها 
إلى الآخرين» ومن أمثلة هذه التجارب ما 
يرجع إلى بعض المدارك الحسية» ویعضها 
يرجع إلى مدارك وجدانية أو عاطفية أو 
ومن أمثلتها: العلم بحلاوة 
أو مرارة الصبر أو لذة الوجد 
فهنه وأمثالها لا ب 


العسل 


والشوق أو مرارته؛ 


لاحد أن یعرفها الا إذا ذاقهاء وفی هذا 


- ۵۷۳ - 


المعنى يقول الشاعر: 
لا یسرف الشوق الا من يكابده 
ولا الصبابة الا من يعانيهيا 
وقد كان شیوخ الصوفية یلقنون 
مريديهم هذه الحجة:؛ ليردوا بها على من 
ينكر علومهم أو يستغريها آفان تعرض لك 
أيها الأخ السترشد من ينفرك من الطريق 
ويقول لك: طالبهم بالدليل والبرهان 
فاعزض عنه وقل له مجاوبا ... ما الدلیل 
على حلاوة العسلء فلاید أن یقول لك: 
هذا علم لا يحصل الا بالنوق؛ فلا یدخل 
تحت حد ولا يقوم علیه دلیل. فق لاله 
وهذا علم الصوفية مثل ذلك ومعني دل 
أن التجرية الصوفية - وما يترتب عليهًا من 
معرفة - ليست محتاجة إلى دليل من 
خارجهاء بل إن دليلها يرجع إليهاء 
ويستخلص منهاء فهى شاهد نفسهاء 
ووجودها ذاته خير برهان على صدقها» 
ومعنى ذلك أن على المنكرين لبذا النوع 
من المعرفة أن يسلموا به» وأن يذعنوا له 
لعجزهم عن معرفة كنهه وطبیعته فإذا 
لم يقنعوا بهذا التسليم فإن عليهم أن 
يجربوا بأنفسهم تحقیقه؛ 


سيحدث لبم مثل ما حدث لبؤلاء الصوفية » 


وعند ذلك 


وهم عندئذ سيكونون أهل تحقيق 


ومشاهدة: لا أهل سماع أو مشافهة» ومن 
ا يقول ابن 


للأثر"” .وقد 


ينا دون 
ذكر بعض 
الصوفية من خارج التصوف الإسلامى ما 


الواصلين للعين 


الساممين 


يؤيد هذه الخاصية» حيث ذكروا أنه 
كلما كانت المعرفة أرق وأدق وأصفى 
وأكثر بساظة كانت أكثر غموضا فى 
نظر العقل» أما إذا كانت أقل صفاءً 
وبساطة فإنها تكون أكثر قبولاً لديه؛ 
فى هذا - تشبه شعاع الشمس» 
الشعاع صافيًا غير مختلط 
كرات البباء والغبار لم تتمكن العين من 
ویته. أما إذا كان مختلطًا بالشوائب 
نها “تتمكن 
تلك الخاصية سببًا فى لجوء الصوفية إلى 
والأمثال عند حد 


وهی - 
فإذا كان 


من إدراكه؛: وقد كانت 


الرموز والتشبي 
عن هذه المعرفة؛ حتى يجعلوها قريبة - 
بعض القرب - إلى العقول والأفهام. 

ج) تتصف هذه المعرفة بالوثاقة 
واليقين والثبات؛ وصاحیها لا يحتاج إلى 


برهان خارجى على صدقها؛ لأنها عنده نوع 
من الشهود والرؤية المباشرة» ومن ثم فإنها 
ليست محتملة للشلك. بل إن هذه المعرفة 
يكون لبا من البيمنة على صاحبها ما 
يجعله مضطرًا إلى الإذعان لبا والإقرار 


- ۵۷6 - 


بهاء وتختلف هذه المعرفة بهذه الصفة أو 


الخاصية عن غيرها من المعارف الأخرى 


التى يمكن أن يلحق بها الشك أو الشبهة 

أو التشکیك. وريما اتفق العارف 

الصوفى مع ال العقلى فى القول 
الأذ 


ولكن يبقى مع ذلك 
قارق جوهرى بينهما وهو الفرق بين علمت 
وعاینت» وليس الخبر کالعیان؛ وليس 
المخبر کالماین. ويتضح هذا الفرق جليًا 
إذا قارنا بين من سمع عن وجود الكعبة 
وبين من رآهاء فالثانى له عين انيقين» أما 
الأول فله علم اليقين؛ وعين اليقين أرذ 
وأعلى". 

د) يغلب على هذه المعرفة أن تكو 
عند حصولما - خاطفة سريعة» وهی أشبه 
بها يقع عند إضاءة مصدر ضوثی فى 
وسط ظلمة حانكة: حیث یکشف هذا 
الضوء الفاجن عن تفاصیل الکان 
الظلم» دفعة واحدة» بحیث تبدو هذه 
التفاصیل للعیان مباشرة وفی لحظات 
قليلة» ویقول الصوفیة: إن هذا يحدث لبم 
حين تشرق فى قلوبهم أنوار من المعرفة» 
تسوق إليهم علومًا لم يبذلوا جهد! فى 
معرفتها أو اکتسابها. ومن أجل ذلك 


وصف بعض الصوفية علومهم بآنها علوم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سب 


أو اللحظة؛ وهذا شبيه بما يحدث 


إلنظ 


للعلماء الذين ينشغلون بدراسة بعض 


الظواهر ال آو الغامضةء وربما 
يستعصى عليهم تفسيرها أو معرفة العوامل 
المؤثرة فیها. وقد ينشغلون عنها أو 
يتركونها إلى ظواهر آخری؛ وفجأة يسطع 
فى نفوسهم تفسير ملائم لبه الظواهر؛ 
فتتجلی واضحة على ضوء هذا النور الباهر 
الذی أشرق على العقل فازاح عنه الحيرة 
والغموض. 

وهكذا تتميز المعرفة الصوفية عن 
سكل وتظل عند اصحابها أمل المؤملين 
اوخل السالڪين» وهی ۸ نور عل 1 


یو عَلِيمٌ 5 4 (النور: ۳۵). 

أخيرًا بان المنهج 
الصوفى فى المعرفة منهج تکاملی؛ فهم لا 
يهملون العارف الحسية؛ ولا ينكرون 
المعارف ولا يتجاهلون العلوم 
الشرعیة"؟» بل يلاحظون هذا كله؛ ثم 
یتطلمون إلى أفق آخر يضاف إلى الآفاق 
السابقة» وهو من عطاء الله لأهل طاعته 


العقلية» 


ومحبته» فإذا جاء على وفق الضوابط 
الشرعیة» مراعيًا للمقتضيات العقلية فإنه 
كاره: إثراء للمعرهة 


لا ينبغى رفضه ولا ! 


و۵۷۵ - 


الانسانية. ومما يزكى هذا الطريق أنه 
مقترن بالرغبة فى السمو الروحی: 
والتهذيب الخلقى: وهو ما يجعله يحظى 
بتقدير كبير لدى الياحثين ك (برجسون 
ورينيه جينو وغیرهما ") فى مجال المعرفة 
فى الفكر الحدیث. كما أن المناية 
بالجانب الروحى تشبع حاجات إذ 


انية 
مهمة؛ ولاسيما فى عصر طفت فيه النزعة 
المادية حتى كادت تطفئ الأشواق الروحية 
للإنسان؛ مما يؤدى إلى شقائه وتعاسته؛ 
وهذه الدعوة إلى تكامل المناهج تحظى 


.ير كثير من الفلاسفة واللفكرين 


العاصرین؛ وقد كتب برترائد رسل ل 


وهو كما يقول ولتر ستيس فيلسوف لا 
ن لأحد أن يقؤل إنه يأخذ بالعاطفة» 
أو إنه أحمق» أو إنه منحاز للتصوف - 
يقول فى مقال شهير: لقد شعر عظماء 
الرجال من الفلاسفة بالحاجة إلى العلم 
والتصوف ممّاء ثم يضيف إن وحدة 
التصوف مع رجل العلم تشكل أعا 
مكانة مرموقة: فيما أعتقد. يمكن 
آزما فى عالم الفكر"ء وأيضا "هذا 
الاتفعال (التصوف) هو الملهم لما هو أفضل 
ما فى الانسان"" وبهذا التكامل تنمو 
معارفها 


لبشيخصية الإنسانية وتزداد 
وتتوأحد قواها دون خصام أو فصام 


آ.د/ عبد الحميد مدكور 


- ۵۷۹ - 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


البوامش. 


(1) انظر: التمرف .ص۰۷۸ الإحياء ج۲۵/۲. 

(؟) انظر المرفة الصوفية دراسة فلسفية فى مشكلات المعرفة: ناجى حسین جودة: ص١‏ ١7؛‏ دار الجييل 
بيروت ط۱۹۹۲/۱م. 

() انظر: قوت القلوب ۰۲۹۵/۱ ۰۲۹۵ ۲۵۳ 

(؛) التعرف» ص۷۸ 

(۵) الإحياء» ج50/7: وانظر: القشيرية: 1۰۱/۲ 

() انظر: التصوف كوعى وممارسة:د. عبد الجید الصغير. ص۱۹؛ دار الثقافة؛ الدار البييضاء؛ الشرب» 
طا/كككام 

(۷) معالم الفلسفة الإسلامية؛ محمد جواد 


ص ۰۲۱۷ ط۰۱۹۷۳/۲ بيروت. 

(۸) الرسالة القشيرية ۳۸۹/۱. 

() الإحياء ۰۱۰/۲ ویقول الحاقظ العراقى: انه حدیت ضمیف. انظر هامش ٠۲‏ وانظر: الاتحساف للزییدی 
۹ وكشف الخفاء للمجلونى» طبع مزسسة الرسالة ۰۶۱۱/۱ ۵۱۲. 

(۱۰) إحياء علوم الدین ۰۷۱/۱ وقال آبو نميم: (کر ین حنبل هذا الکلام من بسض التایمین عن 
عیسی ابن مریم ۰6 شوهم بعض الروا: آن که ین آللبی 3# خوضح عليه هذا الاسناد لسهولته 
وقربه» وهذا الحدیث لا یحتمل بهذا الاسناد عن للحتى بن تبأ الحلية ۱۵/۱۰. 

(۱۱) معالم الفلسفة ص۲۱۹ 

(19) قارن الفلسفة الخلقية» ص٤٤٠‏ حيث يقول د/ توفي ق آللویل: إن المجامدة تمثل الجائب الاخلافی فى 
حياة الصوفية. 

(۱۳) الرعاية لحقوق اللّه: الحارث الحاسبی: ص١17؛‏ تحقيق د. عبد الحليم محمود؛ طبع دار العارف 
مام 

(14) انظر: فى التصوف الإسلامى وتاریخه: رينولد نيكولسون ترجمة د. بو الملا عفيفى ص۰۷ لجنة 
التالیف والترجمة والنشر: ۱۹4 

(16) کشت المحجوب» ج۰۲۰/۲ انظر: تفسير التستری» ص۰۱۱۹ وانظر ك ذلك من التراث الصوفی: سهل 
التستری ۲۰۷/۱ 

(11) الرياضة وادب النفس: الترمذی» ص9۱ 

( المع ص۰۲۹ 440 

(۱۸) انظر: الرسالة القشيرية ۱۲۱۱/۱ ۲۱۲. 

)۱٩(‏ الرياضة وادب النفس: الحكيم الترمذى: ص۰۸۱ ۰۸۷ ۰۱۰۵ ۰۱۰۹ نشرة آرسری, د/علی حسن عبد 
القادر» طبع الحلبی ۱۹۶۷م. 

(۲۰) انظر: لباب انقوت من خزائن اللکوت: محمود بن على القاشانی؛ مخطوط بدار الکتب الصرية برقم 
0 - تصوف طلعت ۱۰۸ بء وانظر عوارف العارف للسهروردی» مع الاحیاء ثلفزالی ۲۶۱/۵ 

(۲۱) مقدمة ابن خلدون ج۰۹۹۰/۲ تحقیق: د. على عبد الواحد وافی, مکتبة الأسرةء ٠١‏ 

(۲۷) انظر: القشير 

6۲۳ الاحیاء ۰۲۲۸/۳ وانظر: د. لتفتازانی؛ مرجع سایق: ص۰۱۰5 ۰۱۰۷ 


رية, ج۰۲۳/۱ وعوارف المارف ص۶۷۰ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(414 القزالى: كيمياء اسعاد 
المكية لابن عربی ۲۷۳/۲ وما بعدها 

(۲۰) المنقذ من الضلال؛ ص١٠١‏ وقد أ. 

(10) انظر: القوت ۰۱3۵/۱ ۰۲:۲ ۱۹۰/۲ 

(۲۷) القوت ۲41/۱. 

(۲۸) انظر: الإحياء ۲۰/۲ 

(15) القوت ۰۲۰۱/۱ والإحهاء ۰۳۱/۲ وقد ذكر ابن كثير بعض الطرق لهذا الحديث: شم قال: هذه طرق 
لبذا الحدیث مرسلة ومتصلة؛ يشد بت اه انظر تفسيره للاية ۱۲۵ من سورة الأنعام: طبعة دار 


طبع مکتبة الجندی» مع المنقذ من الضلالء اتظر ص۰۷۲ ۰۷۶ الفتوحات 


الشعب 7۳۲۲/۳ ۲۲۸ 
بحات المكية ۰۹۱/۲ وانظر م۰۱ ۰۱۵۰ ۲۵۶ ال 

(۳۱) لطائف الاشارات للقشیری ۸۰/1 

(۲۷) تف سیر التسترى ص۵۲ والقوت ۰۲۹۱/۱ والإحياء ۰۳۱/۲ والحدیث رواه الترمذى فى كشاب التفسیر 


| )۲۰( 


آفسیرسورة الحجر. انظر سنن الترمذی ۰۳۱۰/۶ ۰۳۱۱ وقال: هذا حدیث غريب لا نعرفه إلا من هذا 
الوچه. 

(۳۳) وكذا حديث شرح الصدر الذی اشير إنيه منذ شيل 

(4؟) انظر: القوت. ۰۲۸۲/۱ الاحیاء ۰۳۱/۳ ۰۳۸ 

(۲0) تفسير التستری ص4۵ 

(۲۷) القوت ۲۸۲/۱ 

(۳۷) صحیح البخاری؛ باب فضائل آصحاب النبی 38 باب مناقب عمر بن الخطاب» طبع استانبول ۲۰۰/۲ 
وانظره بنجوه فى مسحیح مسلم یشرح النووی؛ کتاب فضائل ال صسحابة؛ فضائل عمر بن الخطاب 
۹/۰ 

(۲۸ الاحپاء ۲۲/۲ 

١‏ قارن مثلاً نظرية الممرفة الإشراقية د. إبراهيم هلال؛ ص۱۳۱ ۰:0۲ ۰۱۵۳ والعلم الشامخ ص۷۲۷ 
NEA‏ 

)٠(‏ ظهر ذلك لدى ابن تيمية ضى مواطن كثيرةء من آهمها ما جاء فى كتابه 'الفرقان بين أواهاء الرحمن 
واولياء الشيطان”؛ وظهر ذلك لدى اين قيم الجوزية فى كتب كثيرة. منها ما جاء فى كتاب مدارج 
السالکین"؛ وانظر؛ مقدمة الجزء الثانى لتحقيق مدارج السالكين بتحقيق كاتب هذه الصفحات» 
۷٩ ۲‏ انظر: صحيح مسلم بشرح النووى فى الموضع السابق, 

(41) انظر: المنقذ من الضلال؛ ص۰۱۸۲ ۰۱۸۲ ۰۱۹٩‏ وسا بعدهاء والتصوف والشورة الروحية للدكتور ابى 
العلا عفیفی, ص۲۵۱ 

(19) الاحیاء ۱۲۲۷/۱ ۱۱/۴ 

() انظر: الفتوحات الکية, ۸15۰/۲ ۷۱ 

() الاحیاء ۱۷/۲ 

(40) المعرظة الصوفية دراسة فلسفية فى مشكلات المعرفة: تاجی حسین جودة» ص۱۶۲, دار الجيل: بیروت» 
۳/۱ ام 


(47) الفتوحات 2128/4 والقسم الإلبى لابن عریی ص4. 

(4۷) تاريخ التصوف فى الاسلام:د. قاسم غنى» ص۲۷۰» ترجمه عن الفارسية الأستاذ صادق نشات» مكتية 
النهضة المصريةء ۱۹۷۰م. 

(4۸) انظر مثل هذا القول فى القشيرية ۰۱۰۷/۱ وحلية الأونياء 555/٠١‏ 

(۹) الفتوحات 457/5 

La philosophie 6۵۲۵6۱۱6 0056.57: (.ه)‎ 

A. Bareau: La mystique Bouddhiste: dans: ها‎ mystique et Les (0ı) 
mystiques p.676. 

(00) الفتوحات 0۵۰/۲ 

(۵۲) الفتوحات ۳۱/۱ وما بعدها. 

(04) الفتوحات ۰۳۲۳/۲ ۳۱/۱. 

(00) التصوف کوعی وممارسة ص۲۵ 

(03) اللمع ص۱۳۲ 

(01) طبقات الشعرانی 1/۲ 

(0۸) انظر: الفتوی الحموية ومجموع الفتاوی لابن 


الجوزية فى مواطن عدید: 


اف وکن عديدة. وكذا مدارج السالكين لابن قيم 


(05) المقصد الأسنی س۱۰۲. 

۱۰۳ المقصد الأسنى ص95‎ )6١( 

(11) المقصد الأسنى ص۱۰۲ ۰۱۰۳ 

(15) فتوحات ۳۱/۱. 

(۲) قوت القلوب ۱۳۲۵/۱ 

(14) القوت ۲۵۱/۱- ۲۵۵ 

(10) الفتوحات المكية ۰۲۸۰/۱ ۵۰۵/۲. 

() الاشارات والتتبیهات ۰۹۹/۶ ۰۱۰۰ وقد كان 

(۷) أنظر: قوت القلسوب ۰۳۳۷/۱ ۰۲۳۸ والق شيرية ۰۲۸۱/۱ والإحياء ۰۲۰/۲ ۰۲۱ ومدارج السالكين 
۷ والقتوحات 0۹/۲ 

(۸) انظر: اللمع: الطوسی ص۰۲۲ وما بعدهاء ثم ص۰۲۸ وما بعدها 

(65 انظر: متبعا الأخلا 


بث عن مقامات العارفین ومعارفهم. 


وال دین: هنرى برجسون» ص۲۳۱ ترجمة د/ سامی ال درویی ود /عبد الله عبسد 


الدائم: الپیشة المصرية العامة للتالیف والنشر ۱۹۷۱م؛ ومواطن آخسری؛ ول تر مستیس: التصوف 
والفلسفة؛ ص۰34 ۰۸۵ ۰۸۸ ۸٩‏ ترجمة وتعليق د. إمام عبد الفتاح إمام؛ مكتبة مدبولى ۱۹۹۷م» 
ومقالات عن رينيه جینو (الشيخ عبد الواحد یحیی) د/ زينب عبد المزيزء دار الأنصار؛ ط الأولى/ 


7 م» فى مواضع عديا 
(۷۰) التصوف والفلسفة: ولتر ستیس؛ ص۲۷. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العلم اللدنى 


أ) تعريفه: 


قد لا نجد فى المعاجم اللفوية ما 
نا فى تعريف "العلم اللدنی" لبذا فلن 
نتحدث عن المعنى اللفوی لذا المصطلح» 
وإنسا يمكن تناوله من الناحية 
الاصطلاحية فحسب. 

والمعنى الاصطلاحى إنما 


الواقع . إلى ما جاء فى القرآن الكريم عن 
العبد الصالح "فى سورة الكهف'. و 
الخضر عليه السلام» حيث قال سبحانه 
عنه ( اه رَحْمَةٌ من عِندنًا وه منت 
علا 4 (لکهف:1۵) فمن هذه الآية 
الكريمة جاء مصطلح "الملم اللدنی" 
فجاء هذا المصطلح فى كتب 
التفسير. وفى كلام الصوفية الذين 
توسعوا فى الحصدیث عنه فى کتبهم 
ومقالاتهم الختلفة ورسائلهم. حتى وجدنا 
حجة الاسلام آبا حامد الغزالى يُقدم لنا 
رسالة يُسميها "الرسالة اللدنية" وقد طبعت 
ضمن مجموعة رسائله المسماة القصور 


لعوالی من رسائل الامام الفزالی ۳۳ 

كما ورد الصطلح فى بعض الولفات 
التى تتتاول آسماء العلوم والکتب 
والمؤلفين فى العصور المختلفة» مثل كتاب 
أبجد العلوم' وغيره. ومن الجدير بالذكر 


أن نقول إن الإمام فخر الدين الرازى قد 


زر إلى رسالة النزالی وللشیخ 
اج امد الفزالی رسالة فى إثبات العلوم 
انی 


على أية حال نجد القنوجی" يعرف 
العلم اللدنی" بأنه "العلم الذى تعلمه العيد 
من الله تعالى: من غير واسطة ملك أو نبى 


بالمشافهة والشامدة كما كان الخضر 


ونجد مجموعة من المفسرين يعرفونه 
بأنه "يعنى الإخبار بالغيوب» وقیل: العلم 


ما 


اللدنى ما حصل للعيد بطريق الإلبام". وأنه 
علم الغيوب"ء وأنه علم الباطن الهاما 
وأنه ”علم الڪوائن”“ 

ویعرقه القرطبى بأنه "علم الفیب" 
ويذكر عن ابن عطية قوله: "كان علم 
الخضر علم معرفة بواطن قد أوحيت الیه؛ 
لا تُعطى ظواهر الأحكام أفعانه بحسبها : 
وكان علم موسى علم الأحكام والفتيا 
بظاهر أقوال الناس وأفعالبم ”© 

ويذكر ابن كثير عن البخارى أن 
موسى قام خطيبًا فى بنى إسرائيل فسئل 
أى الناس أعلم؟ فقال موسى: أنا. فعتب 
الله عليه إذ لم يرد العلم إثيه. فأوحی الله 
إليه أن لى عبد هو اعلم منك. 
أتيتك لتعلمنى مما علمت رشدا , فقال له 
الخضر: إنى على علم من علم الله علمنيه 
لا تعلمه أنت. وأنت على علم من علم الله 
علمكه اللّه لا أعلمه. وهذا دلیل على أن 
العلم اللدنى عطاء من الله وليس كسبًا 
من العبد”". 

ويقول الرازی" عند تفسير قوله تعالى: 
وله ند لا( ) إن ذلك يُفيد 


آن 


العلوم حصلت عنده من عند الله 


من غيرواسطة؛ وانصوفية سموا العلوم 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سس 
الحاصلة بطريق الکاشفات: العلوم 


اللدنية 
ونجد بعض الفسرین الحدتین یقول 


"ای علماً خاصا بنا لا 


بتوفيقناء وهو علم الغيوب. قال 
العلماء: هذا العلم الربائى ثمرة الإخلاص 
والتقوى ويُسمى (العلم اللدنی) يورثه الله 
لمن أخلص العبودية له ولا ينال بالکسب 
والمشقة وإنما هو هبة الرحمن لمن خصه 
الله بالقرب والولاية والکرامة۳* 

كما نجد الفزالی" يرى "أن القلب إذا 
هرمن أدران المعاصى وصقل بالطاعات 
شفك صنحته فانمكس عليها من اللوج 
رھدا شاء الله أن يكون؛ وهذا هو 
العلم المعروف بالعلم اللدنی"؟. أخذاً من 
قوله تسالى: و وله ين لا 4 ویم بر 


أيضاً عن العلم اللدنی بأنه 'سريان 
نور الإنهام”". 

هذا هوتعريف انم اللدنی عند 
الفسرین والصوفية وغیرهم من الذين 
أرخوا للعلوم والمعارف الإسلامية 

ولقد تناول بعض المتكلمين کالقضر 
السرازی؛ وبعسض ال صوفية کالامسام 
الغزالى, هذا الصطلح بالتحلیل والشرج 
ضمن حديثهم عن العلم والعالم والمعلوم: 


- ۵ 


هو المجلس الأعلى للش 
وأصناف العلوم وأنواعهاء وبینوا حقيقة 
العلم اللدنى ضمن منظومة العلوم ام 
وها نحن ثبین ما قالوه فى هذ! الصدد. 
ب) العلم والعالم والمعلوم: 

هناك علم وعالم ومعلوم؛ فالعلم إنما 
هو تصور النفس الناطقة . نفس الانسان. 
المطمئنة حقائق الأشياء؛ وصورها المجردة 
عن المواد بأعيانها وكيفياتها وكمياتها 
وجواهرها وذواتها إن كانت مفردة 

والعالم هو ذلك الانسان المحيط 
المدرك المتصور. 

والمعلوم هو ذات الشیء الذى ین تقن) 


1 


1 


علمه في النقس» وأفضل العلوی ات" 
واعلاها وأشرفها واجلها هو الله سبح 


الصانع المبدع الحق الواحد * 

والعلم له فضل عظیم؛ فهو شریف 
بذاته من غير نظر إلى جهة العلوم"۳: 
ودلك لآن العلم ضد الجهل؛ والجهل من 
لوازم الظلمة» والظلمة من حيّز السکون: 
والسکون قريب من العدم؛ ويقع الباطل 
والضلالة فى هذا القسم» فإدًا الجهل 
حکمه حكم العدم» والعلم حکمه 
حكم الوجود» والوجود خير من العدم؛ 
والبداية والحق والنور كلها فى سلك 
الوجود : فإذا كان الوجود أعلى من العدم 


فالعلم آشرف من الجهل» فان الجهل مثل 
العمی والظلمة؛ والعلم مثل البصر والتور 
وما نتوی آیاغمی یم و وا الظمت 
ولا آلو 4 (فاطر:5١-‏ ۲۰) وصرح الولی 
سبحانه بهذه الاشارات فقال: ۵ كَل هَل 


ینوی لین یعون وین لا ون 4 


(الزمر:ة). 


ج) أتواع العلم وأقسامه: 

العلم تصور وتصدیق, فنحن إذا أردنا 
إدراك آمر من الأمور وتصور حقيقة من 
إلكبقائق فإما أن نحکم عليه بحكم أو لا 
کم ف ان حکمنا کان هذا هو 
التصدیق؛ وان لم نحکم: كان هذا هو 
التصور» وکل من التصور والتصدیق إما 
أن يكون نظرياً حاصلاً من غير كسب 
ولا طلب أو يكون بكسب وطلب. 

فأما التصور النظری او العلوم النظرية 
فهى التى تحصل فى النفس والعقل من غير 
كسب ولا طلب» مثل تصور الإنسان 
للألم واللذة؛ والوجود والعدم؛ ومشل 
تصديقنا بان النفى والإثبات لا یجتمسان 
ولا يرتفعان» وأن الواحد نصف الاثنين. 

وأما العلوم الكسبية فهى التى لا 
تكون حاصلة فى جوهر النفس ابتداء بل 


500 


لابد من طريق يتوصل به إلى | 
تلك العلوم؛ وهذا الطريق على قسمين: 
آحدهما: أن يتكلف الان 


كناب 
ان تركب تاك 
العلوم البديهية النظرية حتى يتوصل 
بتركبها إلى استعلام المجهولات. وهذا 
الطريق هو المسمى بالنظر والتة 
والتدبر والتأمل والتروى والاستدلال؛ ويتم 
بالجهد والطلب. أما الثانى: فهو أن يسعى 
الإنسان بوساطة الرياضات والجاهدات 

تى تشرق الأنوار الإلبية ف 
العقل؛ وتحصل المعارف وتكمل العلوم من 
غير واسطة سعى وطلب فى التفکر 
والتامسل» وهذا هو المسسمى بالملوم 
اللدنیة ٩۳۳‏ 


جوهر 


فالنفس الانسانية جواهرها مختلفة 
بالاهية. فقد تکون النفس نفساً مشرقة 
نورانية إلبية علوية, قليلة التعلق بالجواذب 
البدنية والنوازع الجسمانیة؛ فهی شدیدة 
لقبول 
والأنوار الإلبية؛ ومن ثم تفيض علیها من 
عالم الغيب تلك الأنوار على سبيل 
الكمال والتمام» وهذا هو الراد بالعلم 
اللدنى؛ وهو المراد من قوله تعانی: و 


الاستعداد القدسية 


النفس التى لم يصف جوهرها ولم يشرق 


موسوعة التصوف الاسلامی 


نصرهأ فهى النفس الناقصة البليدة 


التى لا يمكنها تحصيل المعارف والعلوم 
إلا بمتوسط بشرى يحتال فى تعليمه 


وتعلمه ۶ 

ومن جهة آخری ينقسم العلم إلى 
: والشرعى ينقسم إلى 
ما هو علمى وهو ما پسمی بالأصول؛ وهو 
علم التوحيد وعلم التفسير وعلم الحديث؛ 
وإلى ما هو عملى وهو علم الفروع؛ وهو 
علم الفقه وعلم الأخلاق؛ أما العقلی فهو 
العلم الرياضى والطبيعى: والنظر فى 
الْوجكدٍ والصانع ۰۰الخ. وأكثر العلوم 
#الشترتنية عقلية عند عالمهاء وأكثر العلوم 


یه شرّعية عند عارفها "۳ و وس لز 


شرعی. والی عقا 


له وا ما ن ثور 4 (النور :۰ .)٤‏ 

فالعلوم الشرعية هی المأخوذة بطریق 
التقلید عن الأنبياء عليهم الصلاة 
وانسلام؛ وتحصل بالتملم لكتاب الله 
تعالى وسنة رسوله و 

أما العلوم العقلية فهى ما تقضى به 
غريزة العقل. وغير كافية فى سلامة 
القلب» وهی اما ضرورية لا يدرى من أين 


لت ولا كيذ لت أو مکتسبة 
بالتعلم والاستدلال؛ وصی دنيوية 
وأخروية""“ 


- ۵۸۳ - 


الجلس الأعد 
ویقسم الفزالى العلوم التى ليست 
ضرورية وتحصل فى القا 


الأحيان إلى قسمين: الأول هو: 'الإلبام” 


للشئون الإسلامية 


وفيه يهجم العلم على القلب من حييث لا 
يدرىء وبغير اكتساب وحيلة دليل؛ وبغد 
تعلم. وهذا بات 


كيف حصل ولا من أين حصل, وانما هو 


م إلى ما لا يدرى العب 


إلهام ونفت فى الروع: وهذا النوع من العلم 
يختص به الأصفياء والأولياء؛ وإلى ما يطلع 


اد ذلك 


معه طن السب الذی منه استفا 
العلم» وهو مشاهدة الملك الملقى فى القلب. 
وهذا الملم يُسمى وحياً وتختص به الأنبپا 
عليهم السلام. 

أما القسم الشانى من الم وم 
ليست ضرورية وتحصل فى القلب فى 
بعض الأحيان فهسى تكنسب بطريق 
الاستدلال والتعلم؛ وفيها يكون القلب 
مستعداً لأن تنجلى فيه حقيقة الحق ضی 
الأشياء كلهاء وإنما حيل بينه وبينها 
بأسباب معينة؛ وهذا النوع من العلم يختص 
به العلماء”". 

هذاء ويقسم بعض الصوفية "الما 
إلى نوعين: ظاهر وباطن. 

آما العلم الظاهر؛ فهو علم الشرائع 
التى يأتى بها الأنبياء إلى آممهم. وأما العلم 


الباطن: ف 


علم الحقيقتة: وهو الذى 
يعلمه الأولياء 


فابن عريى يُفسر قول الخضر لموسى: 


$ ما لر ِظ ب خا 4 (الكهف:18) بقوله: 
"أى أنى على علم لم يحصل لك عن ذوق» 
ا أنت على علم لا أعلمه أنا”*". 


ويظهر من جميع ما أورده "ابن عريى" 
مسن قصة موسى مع الخضرء والطريقة 
التى خرج بها الآيات الواردة عنهما ضى 
سورة الگهف. أنه يستعمل الاسمين رمزاً 
لصاحبى نوعين من العلم: العلم الظاهر 
إلى يأتى به الأنبياء إلى أممهم» وهو علم 
#تشرائع؛ والعلم الباطن الذى يعلمه 
الآركياء؛ وهو علم الحقيقة. 

ويقول القاشانی" فى شرحه لفصوص 
الحكم "اعلم أن الخ ضرء عليه السلام؛ 
صورة اسم الله الباطن؛ ومقامه مقام 
الروح؛ وله الولاية والغيب وأسرار القدر» 


وعلوم الپوية والآنية والعلوم اللدنية.. وأما 


موسى عليه السلام فهو صورة اسم الله 
الظاهر وله علوم الرسالة والنبوة 


'إسماعيلية' ظاهرة؛ وذلك من خلال 


۵ =— 


ن "الظاهر" و الباطن". 
د) طرق تحصيل العلم: 

العلم الإنسانى ‏ عند الغزالى ‏ یحصل 
من طريقين: أحدهما؛ التعلم الإنسانى: 
والثانى: التعلم الريانى. 

أما التعلم الانسانی؛ وهو طريق 


معروف يقر به جميع العقلاء ؛ فإنه يكون 


حديثهما 


علمى وجهين: أحدهما: من خارج: وهو 
التحصيل بالتعلم؛ وثانيهما: من داخل» وهو 
الاشتغال بالتشکر, والتفكر من الباطن 
بمنزلة التعلم مسن الظاهر. وبعض الناس 
يحصلون العلوم بالتعلم ؛ وبعضهم يحصلونن 


بالتفکر ولا رسب ان التعلم يحتاج إلى 


التفكر. 

فالتعلم أو التعليم الإنسائى 
اكتسابى؛ قوامه الفطرة الصحيحة: 
والاستعداد للتلقى والتعلم والتعليم القائم 
على الكتاب والسئنة من المربى السليم ذى 
القدوة الحسنةء وهو طريق معروف 
ممهود» ومسلك محسوس”" 

أما التعليم الریانی؛ وهو الطريق 
الثاتی؛ فإنه على وجهين أو نوعين: 

الأول: إلقاء الوحى؛ فالنفس إذا 
أكملت ذاتها يزول عنها دنس الطبيعة» 
ودرن الحرص والآمال الفانية؛ فإنها تقبل 


“ أقرى وأكمل 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
بوجهها على بارثها سبحانه» وتتمسك 
بوجود مبدعهاء وتعتمد على إقادته وفيض 
نوره. والله تمالی بحسن عنايته يقبل على 
تلك التفس إقبالاً كلياً. فيحصل جميع 
العلوم لتلك النفس» وينتقش فيها جميع 
الصور من غير تعلم وتفكر؛ ومصداق هذا 
قوله تعالى لتبيه : 96 وَعَلْمَلَكَ ما لَمْ تن 


تلم 4 (النساء:۱۱۳). 
فعلم الأنبياء آشرف مرتبة لأن حصوله 
عن الله تعالى بلا واسطة ووسيلة؛ وإنما 
مو الضوء من سراج الغيب يقع على قلب 
ماه فارغ لطيف. ومن هنا فقد تقرر عند 
العقلاء أن العلم الغيبى المتولد عن الوحى 
من العلوم المكتسبة؛ وصار 
علم الوحى إرث الأنبياء وحق الرسل: 
واغلق الله سبحانه باب الوحى من عهد 
يدنا ي. وإنما كان علمه أكمل 
وأشرف واقوی لأنه عن التعلم الربانى؛ وما 
اشتغل قط بالتعلم والتعليم الإنسانى. قال 
تعالى: ط َع شَدِيدُ الفوی 4 (النجم:۵). 


وقوة استعدادها؛ والإلبام أثر الوحی؛ فإن 


الوحى هو تصريح الأمر الغيبى؛ والإليام 


هو تعريضه. 


- ۵۸۵ - 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والعلم الحاصل عن الوحى يُسمى علماً 
مل عن الإلهام يُ 

علماً لدنياً؛ والعلم اللدنى هو الذى لا 


نبوياً: والذىي 


واسطة فى حصوله بين النفس وبين الباری 
فالوحى حلية الأنبياء؛ والالب ام زينة 
الأولياء» فالولی دون النبى» فك ذل 
الإليام دون الوحی. 

ويرى "الغزالى' أن العلم اللدنى يكون 
لأهل النبوة والولاية. كما كان للخضر 
عليه السلام» حيث أخبر الله تعالى عنه 


فقال: ل ونه ين لد لا 4 . 

فإذا اراد الله سبحانه بعبد خير رف 
الحجاب بين نفسه وبين النفس التي هن 
اللوح؛ فتظهر فيها أسرر بع كشن 
المكنونات: وانتقش فيها معانى تلك 
المكنونات؛ فتعير النفس عنها كما تشاء 
لمن يشاء من عباده 

وحقيقة الحكمة تقال من العلم 


اللدنی. وما لم يبلغ الإنسان هذه المرتبة لا 
يكون حكيماً» لأن الحكمة من مواهب 
الله تعالی: يوت 
لْحِحمَة فد اوق حيرا یا وما رالد 
لوا ایب 4 (البقرة:55)؛ وذلك لان 
الواصلين إلى مرتبة العلم اللدنی مستفنون 
عن كثرة التحصیل وتعب 


جم تیا تن زک 


فیتعلمون قليلاً ويعلمون كثيراً 


ومما لا ريب فيه أن الوحى قد انقط 
وباب الرسالة قد انسدء أما باب الالبام 
فلا ینسر ٩۳"‏ 


ويتحدث "الغزالى” عن خطوات العلم 
اللدنی. فیقول: "العلم اللدنى؛ وهو سريان 
نور الالبام: يكون بعد التسوية» كما 
قال الله تعالى: $ تفس وما سْوُهًا 4 
(الشمس:۷)؛ وهذا الرجوع يكون بثلاثة 
وجوه: 

الأول: تحصیل العلوم جميعها واخذ 
آنل الأوفر من آکثرها 

الشانى: الرياضة الصادقة والراقبة 
آلصحيحهة. ضبن النبی إل اشار إلى هذه 
الحقيقة فقال: (من عمل بما علم أورثه الله 
علم ما لم يعلم) (أخرجه أبو نمیم فى 
الحلية من حديث أنس وضعفه). 

والثالث: التفکر؛ فان النفس إذا 
تعلمت وارتاضت بالعلم» ثم تتفكر ضى 
معلوماتها بشروط التفكر ينفتح عليها 
باب الغیب: كالتاجر الذى يتصرف فى 
ماله بشرط التصرف (السليم) ينفتح عليه 
أبواب الریج. وإذا سلك طريق الخطأ يقع 


ی مهالك الخسران. فالمتفكر إذا سالك 
یل الصواب يصير من ذوی الألباب» 


وتنفتح روزنة (أى كوة أو طاقة صغيرة) 
من عالم الغيب فى قلبه قيصير عاماً 
كاملاً عاقلا ملهماً مزید ۳ 
ه) العلم اللدنى أحد منازل الأولياء: 

یری "ابن عربی"» فی شرحه للمسائل 
الروحانية فى كتاب ختم الأولياء أن 
للأولياء منازل» وهذه المنازل على نوعين: 
حسيّة ومعنوية. فمنازلهم الحسية فى 
(الآخرة) الجنان؛ ومنازلبم الحسية فى 
الدنيا أحوالبم؛ التى تنتج ليم خرق العوائد. 
فهذه منازلیم الحسية فى الدارين 

وأما منازليم العنوية فى المعارف فهى| 
كثيرة ولكنها تنحصر فى أربعة مقاملیت: 

-١‏ مقام العلم اللدنى. 

۲ علم النور. 


موسوعة التصوف الإسلامی سد 
-٣‏ علم الجمع والتفرقة. 
-٤‏ علم الکتابة الإلبية. 
غأما العلم اللدنی» فمتعلقه الالبیات 
ومايودى إلى تحصیلها من الرحمة 
الخاصة. وأما علم النور» فظهر سلطانه 
فى الملا الأعلى» قبل وجود آدم بآلاف 
ایام الرب. وأما علم الجمع 
والتفرقة فهو البحر المحيط الذى اللوح 
المحفوظ جزء منه*۲ 

وهكذا يتضح لنا المعنى الاصطلاحى 
پلفهوم "العلم اللدنى" كما جاء عند 


القبرین والصوفية وعلماء التصنیف؛ 


تیف يأتى ضمن أقسام العلم المختلفة» 


واتواعة التمددة؛ وطرق تحصيله» ومعنى 


أن العلم اللدنی" أحد منازل الأولياء . 


أ.د/ محفوظ عزام 


- ۵۸۷ - 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الپوامش: 


(۱) نشر مکتبة الجندى. مصر. 

() الفخر الرازی: التفسير الكبير دار إحياء التراث؛ بيروت ج۲۱ ص۱4 
() القنوجى: أيجد العلوم . الوشى الرقوم فى 
(4) ابن عباس, والبيضاوى؛ والخازن. والنسفی: كتاب مجموعة من التفاسیر؛ دار إحياء التراث العرهى . بيروت جا 


ان أحوال العلوم . دار الكتب الملمية . بيروت لبتان ج۲ ص154. 
ص۱۲۳ 

(۰) القرطبی: الجامح لاحکام القرآن. دار الريان للتراث جا م4۰5۵ 

(5) تسیر این کثیر ۰۹۲/۳ ٩۳‏ ط الحلبی؛ سورة الكهفد 

(۷) الفخر الرازی: مفاتیع الفیب ج۲۱ ص14 

(۸) الصابونی (محمد علی): صقو التفاسیر؛ دار القرآن؛ بيروت: انجلد الثانى ص۹۸ 1581 

)٩(‏ الفزالی:النقن من الضلال ص۰۳۷ نقلاً عن د. عبد القادر محمود: الفلسقة الصوفية فى الاسلام صی۲۲۹. 

(۱۰) الفزالی: الرسالة اللدنية ص۲١٠‏ ضمن القصور العوالى من رسائل الامام الفزالی. 

(۱) السابق: ص۹۹4۸ 

(11) الفزالى: الرسالة اللدنيةء ص۱۰۰ 

(۱۳) الفخر الرازى: التفسير الكبير ۰۲۱۳ ص16 13*۱ 

() المرجع السابق. 

(۱۰) الفزالی: الرسالة اللدنية؛ ص۱۰1 

(۱) الغزالی: إحياء علوم الدین؛ ۰۳ ص۱۸ , ۱٩‏ 

(۱۷) الغزالی: |حیاء علوم الدين» ج۲؛ ص۲۰ 

(۱۸) ابن عریی؛ فصوص الحکم: جداء ص۲۰۹ 

(۱۹) عبد الرزاق القاشانى: شرح فصوص الحکم لابن عربى: ص۱۲؛۰ نقلاً عن تعلیقات د. أبو العلا عفیفی على القصل 
الخامس والمشرين من قصوص الحڪم» ۲۳ ص۲۰۵ 

(۲۰) الغزالى: الرسالة اللدنية» ص۰۱۱۲ 115 

(۲۱) الغزالى؛ الرسالة اللدنية» می۰۱۱4 ۰۱۱۵ ۱۱5 

(۲۷) الرجم السابق» ص۱۱۸۱۱۷. 

(۲۳) الرجع السابق؛ ص۱۲۲ 


(re)‏ الحکیم الترمذی: کتاب ختم الأونياء: تحقیق عثمان يحيى؛ الطبعة الكاثوليكية؛ بيروت. ص۱1۳,۱۸۲. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


مراجع للاستزادة: 

-١‏ الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأونياء؛ تحقيق عثمان يحهى؛ الطبعة الكاثوليكية ؛ بيروت. 

۲- الصايونى (محمد على): صقوة التقاسیر, دار القرآن» بیروت. 

٠‏ والنسفی: 

: فصوص الحكم» تحقیق وتعليق د. بو العلا عفیفی» دار الفکر المریی. 

- ابن عربی (محيى الدین) رسالة "شرح السائل الروحانية فى كناب ختم الاولیاء" ملق بکتاب ختم الأولياء 
للحكيم الترمزی 

1- الفزالی (أبو حامد) : الرسالة اللدنية» ضمن القصور العوالی من رسائل الامام الغزالى» نشر مکتبة الجندی. مصر. 

۷ الغزالى (آبو حامد): إحياء علوم الدين» دار الریان للتراث, القاهرة ۱۹۸۷. 

۸ الفخر الرازی: التفسیر الگییر؛ دار إحياء التراث؛ بیروت. 

٩‏ القنوجی: أبجد العلوم. الوشی الرقوم فى بيان احوال العلوم» دار الکتب العلمية؛ بيروت . لبنان. 

۰- محمود (د. عبد القادر): الفلسفة الصوفية فى الإسلام: دار الفكر العربی» القاهرة 


*- ابن عباس» والیهضاوی؛ وا اب مجموعة من التفاسير؛ دار إحياء التراثالعریی؛ بيروت. 


+- أبن عربى(محيى الدین 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العهد والخرقة 


العهد لغة: الكلمة مشتقة من عهد 


فلان إلى فلان عهدا ای ألقاه إليه؛ وأوصاه 
بحفظه وبالقيام به؛ فهى لفظ يرتبط 
بالجانب العملى؛ ومقتضاه ضرورة الإيصاء 
والنهوض والحفظ والالتزام. وما كان هذا 
القتضی للعهد العملسی لا يتحقق إلا 
بالإدراك؛ اتصلت الكلمة فى مدلولي 
اللفوى بالعلم والمعرفة؛ فيقال عهد. اي - 


عرفه» والأمر كما عهدت؛ آی كما 


عرفت. وهو قريب العهد بكذا أى قريب 
العلم به. وعهدى بك مساعدا للضعفاء 
بمعنى أنى أعلم ذلك» فالجذر والصدر 
يشتملان على الجانب العملى والنظرى 
معاء كما أنهما يكونان بين طرفين: 
طرف يعطى ويوحى ويلزم وآخر يتلقى 


ويقوم ويلتزم بحيث نقول أعهده 


عهداء ومثله عاهده واعتهده: تفقده وتردد 
إليه يجدد العهد به» وتعاهدا تحالفاء 


وتعهد الشيء التزمه. 


وتعهد به التزم به؛ والمتعهد الحافظ 


عرفه الراغب الأصفهانى فقال (العهد 


حفظ الشيء ومراعاته حالا بعد حال) ٠”‏ 

ولعل العنی الذى آشار إليه الراغب 
ملاحظ فى جائب العهد الصوفي؛ إذ 
پوچد شيخ مر بتجرية سابقة قائمة على 
آلعلم. مبنية على الإخلاص والاستقامةء 
یاخد العهد على مرید" يود أن يسلك نفس 
الطريق؛ فيلزمه الشيخ ويوصيه بالعرف: 
الشرعية الأولية اللازمة للسير على 
الطريق» ويطالبه بالمحافظة على الواجيات 
والآداب» ويراقبه عن كثب وكذلك يفعل 
المريد التزاما ومراعاة لأحواله؛ وإتياعا 
لأوامر شيخه. 

ونظرًا لانطباق المعانى اللغوية الواردة 
فى الاشتقاقات؛ والمفهوم الاصطلاحى 


السابق 


بق بين طرفی التربية الصوفية؛ نجد 


أن رجال الطری_ق دققوا فی اختیار 


وه 


المصطلح من جهة اللفة حتى يتناسب مع 
مقصودهم. 
البيعة فى معنی العهد: 

ومن الألفاظ التى تقترب دلالتها فى 
بعض مشتقاتها من العهد لفظة البيعة» 


ترجع فى جذرها اللقوی إلى بايع؛ فيقال 


بايعه عقد معه البيع والبيعة: وبايعه على 
الشيء» أو الأمر أى عاهده عليه. 

والبيعة تدل على عقد التولية للسلطان 
أو عقد العهد بين طرفين كالبيع 
وكالعهد بين الشيخ والمريد””"؛ وتتضمن 
البيعتان بذل الطاعة للسلطان: أو الشیخ 
والرضوخ ليما وكذا ک مه ف 
معناهما. وانت ترى فى لفظة البيعة أنه 
دلت على المحسوس إذا استخدمت فى بيع 
السلع. وعلى المعنوى إذا استعملناها فى 
العهود على آمور معنوية: شانها شان 
أصلها مهد فى دلالتها على الحسوسات 
والمعنويات. 
العقد توثيق للعهد والبیعه: 

وتبدو لفظة العهد مرحلة أولية للملاقة 
بين طرفين هذا مع عموميتها وشمولها 
بصورة أكثر من غيرها؛ ثم تأتى لفظة 
البيعة لتزکد مضامين العهد » وتحث على 


البذل الالتزام. وأخيرا توثق كلمة العقد ما 


موسوعة التصوف الإسلامى 
فى معنى اللفظتين السابقتين توثب 


شديدا. بحيث تكون الثالشة بمثابة 


التسجيل لما اتفق عليه فى مضمون العهد 
والبيعة 

ومن الاستعمال الترآنی للفظ العهد» 
قوله جل جلاله یحث بنی إسرائيل على 
طاعته بعد تذكيره بنعمه عليهم خ وا 


هد أله ولا یفن مشق 4 » 


ارک :۲۰) ١‏ وفوا بعهد آله إذَا عهدگر 


5 تفضوا من بَعْدَ يدها ¢ ( 
آلنحل: )٩۱‏ وعهد الله الذی يجب وفاژه إما 
أن یراد به عهد الذرية وهو الإقرار 


بالربوبية فى ( لت 
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وينلک وین نو 4 (الأحزاب: ۷) ۰ ( ود 
اد آله من لیاوا الكقت ليك 


لاس وا تشون 4 (آل عمران:۱۸۷) 


وأحيانا يقال هی اسم جنس تشمل جميع 
عهود اللّه وهی أوامره ونواهيه ووصایاه 
افة» ويدخل فى ذلك الالتزام بالفرائض 


لؤه- 


وتجنب المعاصى. وإتباع النبى 24 فى سنته : 
والوفاء بنصرتهء وحفظ الحدود 
على الحرمات 
والدماء» إلى غير ذلك مما حدده الشرع 
نصنا» أو قياساء أو ما ركز فى العقول 
من الحجة على توحيده سبحانه» 


وعدم 


الاعتداء والأعراض 


ة ما وصاهم به ووثقه عليهم خبرا 
آما عهد الله للأنبياء فى مثل قوله جل 
جلاله « ولا وق عم 


اذغ لتا ربك يما عَهِدَ عِنَدَكَ 4 


(الأعراف:1 ۱۲) 

وقونه « ولقذ عَهداً إلى عم 4 
(طه:۱۱۵). 

وقوله: و « ات آغهذ إ ام 


)١‏ فالراد 


بعهده 


للأنبياء هو 


الاصطفاء والنبوة» 
والوصایا, وما استودعه لدیهم من !ل 
والمعارف» وعهده لبنی آدم هو وصایاه ليم 
على لسان الأنبیاء. 
عقولیم وفطرهم من الدلائل على الريويية 
والالوهیدگ 

وقد يعاهد الرء ربه با 
له تطوعا أو استقامة على 


أو ما آودعه 


تعالى ه وينم من عَنهَدَ اله 


قضله سدق وتگوتن ين السبِجین 4 


(التویة: ۷۵ ). 

وقوله ( وذ وا عَهَدوا له ین قل لا 
يُولُوت ابر (الاحزاب:۱۵). 
استعملها القرآن 
فى مواضع منها: قوله جل شانه ۶ لو 


وق یم 4 (الفتح: ۰6۱۰ ومنلها آية (۱۸) 
من نفس السورة. والآيتان نزلتا فى بيعة 
بإلرضوان أو الشجرة عندما أرسل النبى 36 
رش بن امية الخزاعى إلى قريش يبلنهم 
أن النيى 
هروا ناقته وردوه ردا غير حسن؛ فأرسل 
عثمان بن عفان: وطال أمده فظنوه قد قتل 
صلوات الله عليه: 


به ما جاء الا للبیت الحرام 


فنادى مناد تلرسول 
البيمة؛ ولا توافدوا واجتمعوا بایمهم النبی 
* على ١‏ 
يفرواء وبارك الحق 
بالرضا وإنزال السكينة عليهم. 


الصبر عند لقاء العدو؛ وألا 
جل جلاله تلك البيعة 


ولعل قوله تعالی: إا ج 
رقت بل نیا » 
(انمتحنة: ۱۲) التی عرفت ببيمة النساء تعتبر 
وسند! هاما للمبايعة العروفة 


ت عن أن لا 4 


دليلاً قويّاء 
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بين رجال الطريق ومريديهم؛ وذلك لأنه - 
صلوات الله وسلامه - عليه بعد أن فرغ 
يوم فتح مكة من بيعة الرجال شرع فى 
مبايعة النساء وهو على الصفاء وقد بايع 
الجميع على أمور دينية هامة ليس منها 
القتال. 
العهد فى المجال الصوفی: 

أن العهد يلقى من طرف أعلى يكون 
مبلفا لرسالة؛ أو داعيًا لديانة» من نبی 
يبلغ عن الله؛ أو تابع وعالم يدعو إلى دين 
نبیه» والنبی مصطفى ومختار» وله من 
المنزلة والمكانة ما له عند الله» ويشترطا 
فى التابع أو العالم أو الداعية أو الول أن 
يكون مقتديا مؤتسيا بالتبوع فى علمّه 
وعمله وورعه؛ وأن يكون له من الرعاية 
الإلبية ما يفتح الله نه بها القلوب» 
وتنجذب إليه بسببها البصائر قبل الابصار 

ويتبين مما سبق أن الطرف الشانی 
المريد يحتاج إلى العهد إما لأنه يدخل فی 
البداية من جدید , أو أنه قد أصابته غفلة» 
قيعاه. لليقظة والنشطة: وتصل المهود 
والعقود بين الطرفين. وتريط بينهما رياط 
التقدير والاجلال والاحترام» وتحث كلها 
على طاعة التکلیفات وضرور: تنفيذ 
آوامرها واجتتاب نواهیها» واصل ذلك 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ س 
وأساسه الایمان؛ ثم الفرائض والمزائم. 
وإذا كانت البيعة؛ أو العهد: تطالب 
والعاصی والفافل بالطاعة فان ابن البنا 
السرقسطی فى منظومته على حق عندما 
قال ناظمًا: 
فان آتسی القسوم آخوفت_ ون 
وقاليا قوم أتقبلس ون 
تقبلس وه صاادقا او كانيا 


إذ كان محتومًا عليهم واجبا 


والسرقسطی فى هذين البیت, 
قبول المريد على أى حال کان من الطاعة 
أوأكبصية ومن الصدق فى الإقبال أو 
الکتذب. فان اطلع مفتون على أمر ولى 
لیا الله ثم جاءه طالبًا إرشاده وجب 
قبوله» لأن فيه زيادة الطاعة للمطیع» 
وهداته له إلى طريق الوصول؛ ولا يجوز 
رده؛ لأن فى رده كتما للعلم من ناحية؛ 
وإعانة له إن كان عاصيا على المعصية من 


ناحية أخرىء والإعانة على العسصية 
معصية» وحتى لو كان ڪاذبا فى طلبه 


فهم يمنعون رفضه؛ ويوجبون قبوله بغية أن 
يقلل هذا من فساده» وريما خالط 
الصالحين» فصلح بصلاحهم" وإذا جاء 
الطالب إلى الشيخ: جلس أمامه بانكسار 


وأدب معظما له بفؤاد خال من الشبهات 
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والريب: متوجها بقلبه وكليته إليه؛ 
تعدا لقبول ما يلقى عليه. فیتصافجان 
باليمين يردد المريد نطق المري يغة 
العهد؛ ويشهد الله والملائكة على كل ما 
يقول وما يتلقاه. 
ويأمره شيخه أولاً بالتوبة وانندم عا 
ما فمل ويعزم على اجتتاب المعاصى ' 


ويحزم القصد والإرادة على أداء انحقوق 
لله وللخلق» ويجتهد فى الستقبل لیموض 
تقصير ما مضى» ويملن الفرار الدائم من 
الفتن؛ شم يأمرهدث 
الشرعى اللازم نلسلوك إن لم يكن قبا 
حصله؛ وعندئذ يلزم شيخه إن كان أهلاً- 


يخه باقتباس العلم 


لذلك " أو يصرفه الاستاذ إلى من یه 
وإنما لزم الطلب لأنه لا يجوز للمريد عند 
الصردية اني تى يعلم 
حكم الله فيه. وبعد تحصیل الطلوب من 
العلم يسلك طريق النسك على كتاب الله 
وسنة رسوله # من إقامة الصلاة وإيتاء 
الزكاةء والحج؛ والقيام ببقية الفرائض 
والسنن والشرائع المسنونة ' والأذكار 
الموصلة؛ ويتعهد نفسه بکل ما يصلح 
جوارحه وظاهره كله؛ ويلزم الخلوة 
والعزلة» والصمت والجوع حتی يتطهر 
باطنه ويفرغ قلبه من کل ما 


درم عاسی أمر 


ی ربه. 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ل ذلك ومعه یلزم طریق الصحبة 


ن من الانقلاب والرجوع عما عزم 


وفی 


لأنها 
1 


0 


ومما هو جديربالذ ناان 
والمصافحة عند العهد هی ندی الصوفية 
ن علم الرواية؛ أى آنها متلقاة بطریق 
التسلسل من شيخ إلى شيخ حتی تصل إلى 
رسول الله 3 وتلك مبالفة من رجال 


الطريق وحرص منهم على أن يكون 
طریقهم بحقائقه ورسومه مسندا إلى خير 
البرية صلوات الله وسلامه عليه؛ ثم إنها 
یت رسما وشكلاً مستحبا فحسب 
قاتا هی معدودة من الأركان بحيث يلتزم 


7 الخفك نقلا عن السلف ووصلاً بهم. 


ولا كانت على هذا النحو؛ فد 


حرص كل شيخ ان یثبت النسبة لقبضته» 
وأن يحفظها ویّمرفها لمريديه حتى صارت 
معلومة عند أبناء كل طريق بحيث يسهل 
ذکرها بدءا من أبعد المريدين زمثًا إلى 
أقريهم من السلسلة ومنيعها. وعلى سبيل 
المثال فأبو على الدقاق شيخ القشيرى يقول 
(أخذت هذا الطريق عن النصر أباذى ؛ 
والنصر اباذی عن الشبلى؛ والشبلى عن 
الجنید : والجنيد عن السرى السقطی, 


والعيرى عمن معروف» ومعروف عن داود 
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الطائى وداود لقى التابعین) (۳. والقشيرء 
المتوفى (10: ه) يعلن أنه أخذ طريقه عن 
أبى على الدقاق بسلسلته السابقة". 


والشیخآبو سعيد فضل الله ابن أبى الخي 


محمد بن أحمد الیهنی آخذ عن أبى 


الفضل حسن عن أبى نصر السراج 
الطوسى؛ وانطو. 
المرتعش» والمرتعش عن الجنید» والجنيد 
عن السرى إلى آخر السلسلة أيضًا”":أما 
الح الجعبرى الواعظ أبو 


إسحاق إبراهيم بن معضاد بن شدادج 


ی عن أبى . 


الشيخ ال 
ذعن الشيخ 
الصالح شبيب بن أبى الفتح الشرطى” 
وشبيب عن الشيخ نداء والشيخ ندال 
الشيخ عقيل ال 08 
السروجي: والسروجى صحب آبا سنعید 
الخراز؛ والخراز صحب آبا على البلوطی. 
والبلوطی عن على بن علیل الرملی؛ 
والرماسی عن والده؛ ووالده عن عمار 


السعدىء والسعدی عن أبىيوسف 


الجهنی الجمبری فقد أ 


وهو ب مس 


العنمانى» والعنانى عن محمد بن يعقوب 


الشيبانى والشيبانى عن والده يعقوب» 
ويعقوب عن أمير المؤمنين عمر ب 
الخطاب"". 


وهكذا تتوالى السلاسل حسب مبايعة 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 


تجمع السلسلة أكثرمن 


الأكبر؛ وأخرى تنتهى بصحابى غیره؛ 
كما سبق» والهم أن تصل الحلقات إلى 


الصحابة ومتهم إلى رسول الله صلوات اللّه 


وسلامه علیه. وبذا وجدت سلاسل متعددة 


ومنابع كثيرة آي 
البيعة واجبة الالتزام: 
قد ینظر إلى عهد الصوفية على أنه 


وتذكيرء أو إفاقة من غفلة» 


تكن رجال الطريق يرونه عقدا إلزاميًا 
یه اتثقاقدين بكل بنوده ۰ من ثم فلابد 
للمرید من حفظ عهوده مع اللّه؛ وطاما أنه 
واجب النفاذ. وأن قدرات الإنسان 
محدودة» فقد أثار القشيرى مسألة هامة 
تتعلق بحالة اللزوم مع المحدودية فى 
القدرة» إذ يقول: "ولا ينبغى للمريد أن 
یعاهد الله تعالی على كل شی باختياره 
ما آمکنه. فان فى لوازم الشرع ما 
ل ود بع" ومعناه أن القریات 


الشرعية كثيرة ومتتوعة» وأنه سبحانه 


یستوقی منه 


سن من الطاعات والعبادات ما يفى 
باصلاح النفوس؛ على اختلاف قدراتها 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وتعددها وما دامت 
بإيفاء النفوس حدها وحقها فى الاصلاح؛ 
وما لجميعها يفوق ما لواحدة منها فلا يليق 
إلا أن يأخذ من القربات ما يستطيعه وما 
يتحمله؛ حتى يقدر على الوفاء بهء والقيام 
بواجبات العهد الذى قطعه على نفسهء 
وحول هذا اللزوم يقول جل ث 
أهل البر: و مروت 
4 ( البقرة: ۱۷۷ ) $ بل من وق يغهد 
وق فد آله يْحِبُ مقون چچ 4 (آل 
لإ ال ارت 


دمة الله قد تملقت 


عمران:71) ( وَأوُْوا اهر 
مسولا 29م 4 (الإسراء: :۲ 
فانت تری أن صفة الوضاء بالمه 
مطلقا سواء كان مع الله أو مع الخلق» 
جاءت فى سياق البر الذى بدأ بالإيمان 
واسستطرد إلى التكليفات والأخلاق. ولا 
پنبفی لمن عاهد أن يتحايل أو يقصر فى 
الوضاء بل يلزمه حق التوفية مع التقوى 
والمراقبة وعدم الفدر والخيانة» فى شىء 
مما عاهد عليه؛ وترك الفتور والخمول. 
فإن هو قام به على النحو المطلوب نال 
درجة الحب من الله سبحانه» ويشعر 
القرآن المعاهد بأن عقده الذى آلزم به 


نفسه؛ وأصبح مسؤولية فى عنقه» فعليه 


أن ي 


به دائما ولا يضيعه. 

ولقد لام الله بعض أهل الكتاب على 
۹ داد کرد اث 
نقضهم لعهودهم: فقال تعالی: ظ أُوَكُلُمًا 


عَهَدُوا عَهْدَا مد هري ينهم 4 (البقرة: 


۰ ویشترون بالمهد والأيمان $ تم 
قلیلاً 4 ( آل عمران: ۷۷) وبالتتبع لأحوال 
البشرية والاحاطة بهم یقول جل جلاله: 
وما وَجَدَنًا لا ڪريم ین هد ان 
حمر سفن( 4 (لأعراف:۱۰۲). 


ونقض العهد فى أصل الایمان ردة عن 
الحق افی حكم الظاهر؛ ونقض البيعة فى 
'طريق الييلوك والارادة ردة عن السمی نحو 
الحقيقة عند أهل الباطن. 

وتظل التربية قائمة؛ والانتقال والتدرج 
مستمرين على يد الشيخ؛ وفى ظل تجربة 


منصهرة محتدمة وحارة فعالة» حتى 
تترقرق حواس السالك» وتشف مادیته, 
ویصفو قلبه؛ وتزحو نفسه» فتنقشع 
حجبه» وتتوالی عليه الوارد؛ ومن الذین 
عبروا عن تلك الرحلة وما تثمره من غایات 
عرفانية الإمام القرطبى فى تفسيره ۰ عند 
قوله تعالی: وا يني أوب بعَفيكم » 
قال: 


(البقرة:40)ء أوفوا بعهدى فى اداء 
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الفرائض على السنة والإخلاص أوف 
بقبولها م ومجازاتكم علیها وتلك 
حالة عموم الومنین» ثم انتقل إلى حال 
الخواص فقال: "آوفوا بعهدى فى العبادات 
أوف بعهدكم أوصلكم إلى منازل 
الرعایات" أو (أوفوا بعهدى فى حفظ آداب 
الظواهر أوف بعهدكم بتزيين سرائركم) 
۳ والوفاء بالعهد أمارة لوفاء الله تعالى 
للأوفياء حسب كل درجة من درجات 
الوفاء للعامة أو الخاصة أو خاصة الخا 


إذا تفرس الشيخ المريد ووجد فيه 
الأهلية الكافية؛ وبدت لديه أماراتا 
الصدق بعد أن يمر بسنوات التدریب 
الثلاثة: سنة لخدمة الخلق» وأخرى للق 
وثالثة يراعى فيها قلبه؛ أو لم يمر ولڪن 
جاء صادقا طائعا تائبا يلبسسه : 


الخرقة البهية» ويأمره مع ذلك بالتوية 
والتطهير. ويذكره بأنه نائب عن الله وعن 
رسوله و فى البيعة ألبسه الخرقة؛ وهی 
عمامة أو غطاء للرأس ب ينة ولون 
معين» وأنه يلبسها إياه كما لبسها الشيخ 
من شيوخه السابقين. 

ومن الجدير بالذكر أن ارتداء المريد 
الخرقة من شيخه إن جاء بعد فترة تدريب 


شاقت أثبت فيها الرید صلاحية وتأدب 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
بآداب الخدمة والصحبة والإرادة؛ وراقب 

وقلبه كان الإلباس تحقيقا. أما إن 
لبسها بمجرد القدوم على شيخ رآه أو خبره 
يزة» دون أن يتأهل المريد بالشيخ 
تأهلا مناسبا فإن الارتداء مجرد تقليد 


يتحول إلى التحقيق بعد الصلاحية والأهلية 
والسلوك الصادق" 

والصوفية لا یبتدعون بل يستدلون أو 
يستأنسون لتقاليدهم. ومن باب الاستئناس 
فى ذلك استدلالهم 
أتى النبى 2# بثياب فيها خميصة سوداء 
رة فقال «لمن ترون أكسو هذه) 
فنتکت القوم. فقال رسول الله 46 ائتونى 


.يث أم خالد قالت: 


بام خالا“ قالت فاتی بی فالبسنیها بیده» 
وقال (آبلی واخلقی یقولبا مرتین) وجعل 
ينظر إلى علم فى الخميصة أصفر وأحمر 
ويقول (هذا سنا) وألسنا بلسان الحبشة 
الحسن: قال الحاكم فى المستدرك 
صحيح على شرط البخارى وم سلم "۳ 
ولكن هذا الحديث ليس نصا فى إلباس 
الخرقة الأمر الذى جعل السهروردى يعترف 
بانه: لا خفاء فى أن لبس الخرقة على 
البيئة التى يعتمدها الشیخ فى هذا الزمان 
لم يكن فى زمن رسول الله يك وهذه 
البيئة والاجتماع والاعتداد لبا من 


-لاقه- 


الأعلى نلشتون الإسلامية 
استحسان الشیوخ؛ وأصله من الحديث ما 
رويناه".”" ی شیر إلى حديث آم خال 


فالأصل ثابت وهو أن رسول الله # احتفظ 
بأثواب معينة وألبسها غير واحد من 
الصحابة ۰۲ غير أن تلك الحالات لم 
تكن رديفة مبايمة أو مع توبة بأن وقعت 
ات لذا 


ثلا يوم الفتح فى إحدى البي 


جملناها استئناسا ولم نعتبرها دليلا وهو 
ما اعتمده السهروردی کذلك. 
واعتمادا على الاستئناس والاستحسان 


أرجع المشايخ إلباس الخرقة إلى علم 


الرواية كما فعلوا فى البيعة لتلازمیم ۱ 


قال الشيخ زروق: (لباس الخرقة ومناولسة 
السبحة؛ وأخذ العهد. وال صمَاوييَة» 
والمشابكة من علم الرواية) ۳" ویقصدون 
بالرواية هنا (رضع الأذن فى ذكر او لبس 
خرقة أو نحو ذلك إلى من أظهره الله على 
يديه أو إلى النبى #) وبذا يتضح أن الرواية 
أو السلسلة عندهم خاصة بسند الطریق! 

+ الحديث الذى يصل عن طريقه متن 
الحديث إلى من رواه» أو رفعه"". ومن 
أمثلة ذلك إثبات أ 


الشيخ أبا العياس 
القصاب لبس الخرقة من يد محمد بن 
عبد الله الضبرى؛ من يد أبى 


الجریری؛ والجريرى من الجنید : والجنيد 


من السری السقطی, وال 


خی من داود الطائی» 


ی من معروف 
الکرخی. وال 
والطائى من حبیب العجمی والعجمی من 
انحسن البصری, والبصری من أمير 
الزمنین على بن آبی طالب: وعلی من يد 
الصطفی ی 

ولبس عبد الله الرومی الخرقة من آبی 
النجیسب السهروردی ضیاء السدین عبد 
القاهر بن عبد اللّهء ولبسها أبو النجیب 
من عمه؛ و 


4 من والده محمد بن عبد 


. الله وهذا من الشيخ السايح إلى فرج 


زنج انى حتى تنتهى إلى سلسلة الجنيد 


ایض ۰۳ واخذ إمام القراء والنحويين نور 


انين بو الحسن على بن يوسف بن جریر 


من معضاد بن فضل اللخمی الشطوفی 
القری القادری البيعة وانخرقة من الشیغ 
العارف أبى إسحاق ابراهیم من محمد 
البفدادى؛ والبفدادی من الشیخ عماد 
الدین أبى صالح نصر من الشیخ تاج الدین 

الرازقء من القطب العارف الشیخ 
عبد القادر الکیلانی وهو لبسها من 


اسلته المشهو :° 


وربما تأخرت الخرقة عن البيعة كما 
حدث لأبی سعید بن آبی الخیر الذى أخذ 
ل حسن, وا 


العهد من أبى اله ن الشيخ 


۵4۸ 


ن لم يلبسه الخرقة حتى التقی بالشی 
أبى عبد الرحمن السلمى فتقلد منه 
الخرقة؛ وه بد الرحمن 
تقلدها من النصر أباذى» والنصر أب 
من الشبلی» والشبلى من الجنيد": 
والجنيد من السرى إلى آ اة 
وهذا يدل على أن البيعة شرط أقوى من 
لبس الخرقة فى سلوك الطريق؛ وأن 
الانخراط يمكن آن يتحقق بالبيعة وحدها 
صاحبتها الخرقة ؛ أو تأخرت» أو لم توجد 
أصلاًء لبس المريد الصوف أو لم يلبسه 
وارتدى من الحلال ما پرید . كل ذلك 
جائز ولكن الشرط عندهم هو الها 


ابتداء. 


أن أبو 


الأهلية ضرورية فى الطرفين 

ومليس الخرقة ولابسهاء ولابد نكل 
منهما من أهلية تبلفه مقصوده: فالشيخ 
وهو الطرف الأول لابد أن يقطع الطريق 
بداية ووسطا ونهاية؛ بأن يعرف علوم 
الشريعة والطريقة والحقيقة؛ ويؤديها على 
وجه الكمال. ثم يقطع عقبات الطري 
ويجرب المقامات ويمر بالمنازل مرور 
الحاذق الفهم المدرك؛ ويتطهر من دنایا 
الصفات البشرية؛ ويتخلق بالأخلاق 
السنية» والآداب العلية بحيث لا يبقى فى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ء یحجبه وينبغى أن یکون - 
كما وصفوه - ممن ذاق رقيق الأحوال» 
وحقيقة الأعمال» وشاهد قهر الجلال 
ولطف الجمال "۲ وبحيث يكون صائدًا 
عبقریا : نقيًا بصره إذا نظر من بصیرته» 


وعقله إن فكر من مدته» ولمسة يده من 


ين رحمته» وضيض قوله مسن دقيق 
حكمته؛ وخضوع الغيرمن فرط هيبته؛ 
شعاعات عينه سبقت فى التأثير رقيق 
كلمته إذا نظر إلى غريب بعين شفقته 
صیره قريبا من حضرته؛ وان لس بيده 
ابيا فاضت عليه من الله هدايته؛ وان 
دغ ةطبامر مولاه لا بمنزع من هواه وبعين 
هته كل تجلانه رعاه ورباه» ثم خلاه وجلاه. 
باختصار لزم الوحى فهما » وا 
عملا وتطهر به باطناء وحفظ عليه 
الجوارح ظاهراء وأتسى بالنبى 8 جهرا 
وسرا فرضًا ونفلًء فردًا وجممًا. 

ويجب على الشيخ أن يتفقد مريده 
بداية ونهاية؛ ويعسرف إن كان من 


اوالسائرين 


ام عليه 


يدرك من أمارته هل يرجع 


ادته» أو يتوقف لا يتقدم؛ أو يسابق 
وينافس حتس يصل بعون الله وفضله» 
ویوالی تلميذه بالإرشادء ویعرقه طريق 


- ۵44 تس تدا 


س المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الرياضةء وييصره بآفات النفس» وبفساد 
الأعمال ومداخل العدو؛ ويدرك علل 
الریدین؛ و لات 
السالكين. 
أما الطرف الثانى وهو المريد فلابد أن 
يحزم إرادته » ویفادر بلا رجعة ماضيه 
بتویته؛ ويقبل على شيخه بصادق عزيمته: 


وجمع همته؛ وصدق التلقى ضى سره 


ارف المجدين وغف 


وعلائیته: وحسن استداده ولياقته, 
وتحمسه لرياضته ومجاهدته: هذا مع 
التهيز للإكثار من طاعته وعبادته, 
ويكون ذا أدب فى خدمته وصحبته ۰ لجر 
الجانب والخلق مع أخوانه وع شیرته» 
ويسمع ويطيع بقلبه وجوارحه؛ ویستتیلم 


تسه ورایه 


فإذا كان الشیخ كما سبق والرید 
كما وصفنا فيما لحق؛ أفاد الباس 
الخرقة وصح للشيخ أن يمد يده وللمريد 
أن يكون واحدا من طلابه: وإذا تأهلا 
تبايعا وتجانسا. وبالخرقة اکتسیا. ويقوم 
الشيخ فيبصره بشرائط الخرقة وحقوقهاء 
ويصفى المريد إلى شيخه فى أدب متقبلاً 
منه التكاليف الالبية والمراضى النبوية. 
تعدد الخرق: 


الطرق متعددة حسب حال كل شيخ 


ومنهجه التربية: وقد سبق أن قلنا إن 
المريد ينبفى أن يلزم شيخا واحدًا فى 
البداية حتى لا يتشوش قلبه» فادا ما ثبت 
حب الشيخ وصار لديه أولى من أى شيء 
جاز له أن يتبرك بغيره » ويقال هذا فى 
الخرقة:؛ فالمريد يرتديها من شيحه اولا؛ 
شم يجوز أن يُكساها من آخر بركة › 
ومثال ذلك الشيخ أبو سعيد فضل الله بن 
أبى الخير محمد بن أحمد الميهنى (۰اه) 
بيعة أولاً على آبی الفضل حسن 
فى سرخس ۰ ولازمه حتى انتقل فاتصل 
پتأپی عبد الرحمن السلمى فى نيسابور 
وال على يديه الخرقة الأولى) ثم التقى 
ی السلمی بأبى العباس القصاب فى أمل 
(ونال على يديه الخرقة الثانیة) ۰ وهذا 


يعنى أن البيعة قد تتعددء والخرقة 
كذلك» ويتلازمان أو تتأخر الخرقة لكن 
لا تسيق الثانية الأولى إذ لا دخول فى 
الطريق إلا بعهد أو بيعة وإن صح الدخول 
والسلوك بدون خرقة:؛ فالبيعة أبسدا 
والخرقة قد تكون وأحيانا لا يكتسيها 
المريد بل يظل مرتديا ثوبه كيفما اتفق 
وأحل. 

وتصدد الطرق والخرق بحسب المنهج 
فى التربية؛ والتنوع فى الشارات والرسم» 


5 ما 


لا يعنى الاختلاف فى العلم أو بين الشيوخ 
"إن الكل واحد والواحد 
لاف بين ال 
أساليبهم ومناهجهم. أو ألفاظهم ب 
الشارب والأذواق» أو إشاراتهم ومرقماتهم 
وفرقهم فالمعانى واحدة"» ومراحل 
السلوك لا تتفیر؛ فهناك البدايات بتوباتها 
وهمتها و عزيمتهاء والوسط بمجاهداته 
ومقاماته والنهايات بأحوالبا ومكاشفاتها 


ل» ولا يوجد 


فية": وإذا ١‏ 


» ونظرا لوحدة المعانى وشرف المقصد فما 
ينبغى أن نرى بين رجال الطريق تناحرا 

فکریا أو جدلاً منوا 
ومما يبدو اختلافًا بين رجال الطریق" 
وشيوخه كقول بعضهم فى التوبة (أن 
78 


تنسى ذنبك) وقول آخردالا ت 
فهذا اختلاف تنوع بحسب الحال وقد 
انبنى على الاتفاق حول الأصل و 


: ومما يشهد بوحبدة العانی وجود 


التوية 


اصطلاحات معينة م شتركة بينهم عبرت 
عن بداياتهم ومجاه داتهم ومقاماتهم 
ومعارفهم وأحوالبم ومكاشفاتهم » قمع 
أن التصوف علم الأذواق لک نهم 
استخلصوا من رحيق الأحوال صافى 
المعانى ورمزوا لبا بإشارات أو مصطلحات؛ 


واستطعنا من ذلك أن نجمع مقاماتهم 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


وأحوالهم» وآن نتناولبا بالفهم والشرح 


والتفسیر؛ حتی عرف العلم وا یت 
آبوابه وقخدت قواعده وأصوله. وکلها 
تدل على وحدة العلم ومعانيه 


وإذا كان آمر الجمعية الصوفية, 
وتوحد الكل من المارفین على نحو ما 
ذكرناء فان الانتقال من شيخ إلى شيخ: 
وتعدد البيعات والخرق لا يعنى الخروج عن 
الطری و ل بل قد يكون التتقل 
للفائدة حيث لم تتلاق طباع الرید مع 


٠‏ اوا 


شيخ ف الشيخ وجود منفعة 
لويم لدى غيره فيأمره بالذهاب الیه» 
وغالیا ما تحدث الفائدة ويقصد بالتتقل 
ها جرد التبرك بلقاء عارف آخر. 
وعندما يقبل مری لى شيخ 
ويتعاهدان؛ ثم ينخرط فى السلوك تسمى 
الخرقة عندئذ بخرة 
الأصلية؛ فإن نال بمدها خرقة ثانية أو 


ة الارادة وه 


ثالثة من شیوخ آخرين فهى خرقة التبرك» 
السلوك مع الاولی» وان 
لم تتوافر نية التوبة لدى شخص ما؛ بل 
آراد مجرد التزیی بزی القوم أملا فى 


بدوث الفائدة بعد ذلك» فعندما يرتدى 


إيطة أن يبة 


خرقة من شيخ فإنها للبركة فحسب"" 


الوقت الذى يطألّب فيه من لب 


a‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الخرقة قصد! ونية و إرا 


وحقوق الصحبة یطالب من ارتداها بركة 
بلزوم حدود الشرع ومخالطة لطائفة 
أن تعود عليه برکتهم؛ ویتأدب بآدابهم 


إلى خرقة البركة والی الأهلية بها 


وهنا نذكر بما سبق من أن الصوفية وان 
اشترطوا لأخذ العهد ولبس الخرقة أن ب 

الرید بسنوات تدريبية سابقة. کی تکون 
إرادته صادقة» وخرقته أصلية: فانهم لم 


یمنعوا رقمتهم عن کل طالب رجاء أن 


ينتفع فيصدق بعد ذلك: وان ڪان هذا 
يحدث على جهة الندرة. 

وصرح السهروردى الیفدادی بنء طلم 
تربوية جديرة بالذكر هنا ومفادهاان" 
للشيخ ولاية على المريد» وبحكمها يجوز 
له أن يلبسه خرقا متعددة أو على دفعات 
على قدر ما يتلمح من المصلحة لتلميذه» 
وعلى قدر ما يداوى هوى فى النفس 
فيلب سه الأزرق أو الأبسيض أو غیرهسا 
ويكون ذلك من حسن مقصود الشيخ ومن 
موضور علمه وعنايته بمريده'”". فان رآه 
تركن نفسه إلى هيئة مخصوصة» وثوب 
معين سواء كان ناعما أو خشنا. أو قصيرًا 
أو طويلاً أو یا كانت هيه فان الشيخ 


قد يلبسه ثويا يكسر نفسه وهواها 


وغرضها. ويخرج بالملبوس عن عادته. 
خانمة: 
بعد الحدیث عن البيعة والعهد والعقد 
وبیان أنها ضرورية أو مستحسنة فى 


الطریق. وبعد بیان أن الخرق تلازم أو لا 


تلازم ال د من جدید لتلخیص وجهة 
نظر الصوفية حول الوضوع الأخيروهو 
لبس الصوف والرقعات أو افنری 
آنهم اتجاهات: 


اتجاه آشر الصوف والرقعات وتلمس 
كبك فى بعض أحوال النبى 6 من لبسه 
لوف وأمره لعائشة بالترقيع؛ وما أثر 
ن بض الصحابة من لبسهم الخشن أو 
المرقع مثل عمر وعلى وأبى بكر و سلمان 
الفارسى وجمع من البدريين ۰ كما عرف 
الحسن البصرى (۱۱۰ه) ومالك بن دينار 
(۱۳۱ه) وسفيان الثورى فى بعض الروايات 
عنه؛ وإبراهيم بن أدهم بلبس الرقعات 
» بهزلاء أمر المشايخ المريدين بلبسها 
للحكم التى أسلفناها واعتبروها زينة 
الأوئياء الصالحين وسبب الفلاح» واشترط 
سلمان الدارانى للبسها أن يتخلص المريد 
من شهوات نفسه» ثم يرتدى العياءة 
باعتبارها عامًا من أعلام الزهد؛ ولقد 


و 


ت 


استتربها بمض شیوخ ما وراء النهر؛ 


وارتداها الشيخ محمد بن خقیف (۲۷۱ه) 

ة عشرین عاصّا: وزاد عليه محمد بن 
الحسن الجنبلى أحد شيوخ البجويرى 
(۶۹۲ه) فلبسها مدة ستة وخمسين عامًا » 
واعتبر صاحب كشف المحجوب من انصار 
هذا الاتجاه لريطه بينها وبين حقاثق 
الطريق وخصها بالمريدين قائلاً إنه لا 
يلبسها إلا المنقطمون عن الدنيا والأخرى» 
والمشتاقون إلى حضرة المولى عز وجل: 
ويبدو أن هذا الاتجاه هو الذى كان غالبا 


طوال العصور الأولى للتصوف الاسلامی: 


التى بدا فيها العلم شرعيا متحققا متعزار 


فى التربية وصنع الرجال: ومفررًا لنا أهم 
المقامات؛ وارق الأحوال والمكاشفات» 
كما كثر فى العصور المآخرة التى اتسم 
فيها العلم وأهله بالتقليد مراعاة الرسوم لا 
بال 


ت تعتقد 


والتذوق. وان كك 


الترقيع والتخريق- لم يعم كل ساحات 
الطالبين وبقى هناك كثيرون متحررون أو 
كانت لبم وجهات نظر أخرى. 

وهؤلاء يمثلون الاتجاه الثانى الذى يرى 
عدم التقيد بزی خاص يرتديه الطانب 


ساعة العهد أو بعده. ويلتزم به المشايخ قبا 


كقيرط لب 


موسوعة التصوف الاسلامی ‏ سس 
مريديهم ويبيحون سائر الأزياء يقول ابن 
الپنا السرقسطى الصوفی المالكى فى 


باحثه الا 


وقد آباحوا سائر الأئواب 


وترکها اقرب للصواب 
ووافقه آبو نصر الطوسی فى كتابه 
اللمع'ء والسهروردى البغدادی فى 


أعوارفه" وغيرهما. ورآوا عدم التكلف 


بثوب معین؛ بل إن الفقير يكون مع الوقت 


الله له. وتيسيره لأمره؛ فان 
وجد الصوف لبس: أو اللين؛ أو القباءء أو 
]لج #الكساء؛ أو القميص والعمامة؛ أو 
ود والبردت. أو السروال والبرنس» أو 
؛ وكذا لا يتقيدون بلون كما 
لم يتحيزوا لصنف» فجميع الألوان عندهم 
والأخضر 


الأحمر والأصفر 


مقبولة 
والمحبر: والأسود والأبیض؛ وهكذا سلك 
بعض المشايخ بمريديهم من غير تعيين 
للبس فى خامته ومادته أو لونه: أو 
شکله. الهم عندهم هو السلوك عن علم 


وأدب وجد ومجاهدة فحسب» ومن كانت 


حالته کذلك صدقا وتحققا فأى لبس 
لبسه ظهرت عليه الهابة والجلالة؛ وکما 
احتج انصار الفریق الأول بادلة نصية 
فقد دلل 1 


وواقعية وإقناعية اب هذا 


ديات 


الاتجاه بقول الله سبحانه: ( 9 يى ءَادَمّ 


خدوأ 


زر عند كل مَسَجلر 4 (الأعراف: 
۱) حيث أطلق الزينة ولم يقيدهاء ولبس 
رسول الله 3# جميع الالوان. وقرروا أن 
السلف لم یعرفوا الخرق: ثم أتوا بادلة 
إقناعية أيضا إذ قالوا ان نفس الآدمى لبا 
بالعادة ألفة وإذا ألفت شيثا صار 
طبيعة:وإذا صار طبيعة كان حجابا؛ ولذا 
لم يلبس أحمد ابن خضرويه (۲:۱ه)؛ 
ولاشاه بن شجاع الکرمانی التوفی قبل 
الثلاثمائة ولا أبو حامد الدوستانی مرقعة 
أو مخرقة. وهم من سلف العارفلن؟ 


وایضنا فان مما دفع به أتباع. الاتجاه 


الرافض لتميين زى خاص أن المتأخرين 


اتخذوا هذا الزى شمارا لبم» مع بدعهم 
ومخالفتهم للسنة: ومع تكلفهم فيه إلى 
حد يخرجهم عن القصد وهو 
الطلوب فى كل قول أو عمل أو رسم 

وثم منحى ثالث ركز فيه القائلون به 
على الجانب النقدى؛ وعلى الحتائق ! 
الأشكال؛ ورفضوا هذه الرسوم والظاهر 

وبمناسبة الچانب 
كان أفضل نقد يقوّم؛ ويحكم على آهل 
الطريق هو ما جاء على لسان الصوفية 


النقدی فإنه ریما 


الجلس الأعلى تلشئون الاسلامية 


آنفسهم؛ فکم قالوا مبکرا عندما سئلوا 
عن بعض رجال الطریق ‏ یل أنه قن 
لت (البقر:::۱۳) وأظهر كثير منهم 
التحسر على ما آل إليه الأمرء وتذگروا 
سلفهم بكل أسى لضياع الحقائق» وعلل 
كثير من المؤلفين سر تدوينه لكتبه أو 
رسائله باندثار العلم وظهور البدع فيه , 
القشیری والجیلانی 2 » 
والسهروردی الجد والحفيد وغیرهم. 
ولنسمع صورة من صور النقد الداخلی 
شملت چوانب متعددة» وحملت فى طیاتها 


قال هذا 


لوا على اتخاذ الزى شعارا ودثارًا 
يقول القشيرى: 
“حصلنا فى زمان ليس فيه آداب الاسلام» 


وشكلا بلا حقيقة» 


ولا أخلاق الجاهلية. ولا أحكام ذوى 
المروءة؛ ولا أمانة الأشراف. ولا خوف عار 
1 


ين لم يبق من الاسلام إلا اسمه؛ 
ومن الدين إلا رسمهء ومن القرآن إلا 
درسهء ومن العلم إلا خطه. ومن التصوف 
إلا زيه» ومن الفقر إلا لبسه أفل نجوم 
المتحققين فليست تطلع؛ وغاب شمس 

وخرس ألسن 
الصادقين فليست تنطق؛ وانهدم منار 
الدين فليس يرفع ٠‏ وانقطع آنهار العلوم 
فليست تتفجرء وقطعت أشجار العدل 


المعارف فلیست تبرزء 


ت 


فليست تظلء وانهزم عسكر الحق فليس 
یکر. وعورت عيون البصائر فليست 
ت رسوم الطريق ليست 
تسلك» وغاب المخبر وانقطع الخبر”” 

ويقول المقسرى عن فية ف 
طمسوا لآلاء العزٌء فجعلوا (القصائد 
مسائل» والرسائل وسائل؛ والمقطعات 
مرقعات» فآل آمره إلى ما آل)". 

وإذ اخذنا فى الاعتبار نقد الطوسی 
والقشیری وهما متقدمان» وجمعْنا إليهما 
الجيلانى والسهروردى والدباغ وهم من 
أبناء القرن السادس والسابع» أدركنا أن 
النقد الداخلى للتصوف بدأ على ألسنة 
المؤلفين مبکرا : كما قام به أربابٌ” 
الأقوال فى فترات متقدمة عن هزلاء 
الونفین. والقصد والنية من وراء النقد ليس 
هو التشهير والبدم بل التصحيح والتقويم 
وإعادة الاستقامة للطریق, والأخذ بيد 
المريدين إلى نهج أ 
والسلوك والأحوال. 

وما يخصنا هنا هو ما يتصل بال 


قوز واک 


لافهم قى العلم 


زی 
والرسم» فقد وضح لدينا لوم الناقدين له 
باعتباره شكلاً يخلو من الحقيقة: وهی 
المطلب الأسمى ترجال الطريق الذين لا 
يقرون من المقامات والآداب إلا ما وافق 


موسوعة التصوف الاسلامی 
الشرع وأوصل إلى الحقائق المنشودةء 
والأحوال الطلوية» وکل قاعدة آو رسم 
فلابد أن يكون منوطا بالفایات العليا من 
وراء السلوك علما وعملاً» وان صحت 


النية» وشحدت الإرادة وقويت المجاهدة» 


وكثرت الطاعة ودقت الاستقامة؛ وتجرد 
الإخلاص: وبدت البوادى ٠‏ وانقطعت 
العوادى ۰ صح للمريد بعد ذلك أن يلبس 
الشعار وان يرتدى الدثارء يقول الدارائى: 
إذا لم يبق فى القلب من الشهوات شیء 
جاز للمريد أن يتدرع عباءة ويلزم الطريق 
رن .2 علم من أعلام الزهد" ۲" وهو 
تف ها قرره القشيرى بعد نقده السابق 
قىليا اخی لا يفرنك ما ترى من 
ظاهر الرسم وموجود الاسم فعند مطالبة 
الحقائق یفتضح أهل الرسم» ولا یوزن من 
الأعمال الا خوارقه؛ ولا يصح من الأحوال 
الا حقائقه. ولا ينفع من الدعاوی الا ما 

ان مقدورا بصدق المالی" ۰۳۳ والشريعة 
مستقاة من الوحى؛ والوحی ربانی؛ فالرب 
منزل الوحى» والتبی متلقیه » والسنة منه 
وشرحه. فمن أخذ الوحی والحق» وتمسك 
بالسنة شريعةٌ؛ وجد فى السير والسلوك 
طريقة » وتخلص من شوائب البشرية 
تخلیة. أتته البوادى والرقاتق والدقائق 


== 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


بقیقة. جاز له بعد ذلك أن یتزیی بما وانعلماء والشيوخ للكل قدوة» ونداژهم 


جری عليه القضاء لبسه. واللّه فوق الكل فى الآذان والقلوب للصاغین دعوة. واللّه 


البادى إلى سواء السبيل 


أ.د/ عبد الله الشاذلى 


SANS 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الپوامش: 


(۱)لفیروز أبادى: القاموس الحیط ج۱ ۳۲۰ ؛ والمجم الوسيط ج۲ 1۳۳- 1۳سمید الخوری آقرب الوارد ج۲ مادة غه د. 

(۲)الفردات :۵٩۱‏ وبالنظر فى المعاجم نتحظ أته اشتناقات لفظة العهد بجذورها انصرفت إلى المحسوس کالطر .والی 
العنویات کالامر » واشتملت على الأمور العملية. 

(۳)آقرب الوارد جا ۰۷۰ 

(4)الزمخشری: الکشاف ج۱ ۳۷۵-۲۹۸ ۰ ج۲ ۰۳۷۵ 4۲۵ ؛ تفسیر القرطبی ۱۲۸۳ ۰۲۵۳۱ ۲۷۸۵ . 

(0)نفس الصدرین الکشاف ج١‏ - ۱۰۸ ۵00 ۲ ۲۲۷. والجامع لأحكام انقرآن ۳۷۰۷ ۰ ۵1٩۱ ۰ 1۲٩۱‏ 

(1)ابن عجيبة : الفتوحات الالپية ۲۲۹ 

(۷)أنظر الدسوقی » الجوهرة ۱۱ محمد بن ظافر المدتى: النور الساطع ومعاهد التحقیق فى رد المنكرين على أهل 
التحقیق : ۱۱۰ ابن عجيبة؛ الفتوحات الالبية شرح المباحث الأصلية لإبن البنا السرقسطی ۰۲۵۲ ۲۶۰ 

(۸)انظر رزوق قواعد التصوف ٩۱‏ قاعدة ۱۵۲ والقشیری: الرسالة ۲۹۷. 

(٩)رسائل‏ القشیری ۵ 

(۱۰)آسرار التوحید 1۳ 

(0۱)تحفة الالباب ۳۸ 


()لجای لاحکام القران: ۲۸۲- ۲۸۲ 

(۱۳)انظر عبد الرازق القشانی : اصطلاحات الصوفي: ۱۵۹ 1٩‏ وماد التحقیق ۰۱۱۰ ۱ کشف الحجوب ۲۵۱. 
(۱۶)القدسی : صفة التصوف 44 . 

(۱۵)موارف المعارف ٩۳‏ . 
(11)قواعد التصوف ٩۱‏ . 
(۷)نفسه ۹5 

(۱۸)الشیخ السايح ميفية ال 
(٩۱)ابن‏ النور اسرار التوحید 1۸ 

(۲۰)السخاوی تحفة الألباب ۰۲۱4 

(۲۱)نفسه ۰۲۱۵ 

177 )أسرار التوحید ۵۰ 

(۲۳)البجویری کشف الحجوپ ج۱ ۲94. آسرار التوحید 34. 

(۲۶)محمد بن المنور اسرار التوحید فی مقامات آبی السعيد ۱۶ ترجمة اسعاد قندیل. 

(۲0)نفسه :77 

(۲)السهروردی: عوارف المارف 7٩۷‏ ۹۸ 

(۲۷)نقسه ۱:۹۸ 

(۲۸)انظر کشف الحجوب ج۱ ۲۵۶-۲۶۱ اللمع 1٩‏ نعوارف العارف ۹۸ الفتوحات الإلبية 7۱۲۷ ۱۲۹ 
(٩۲)رسائل‏ القشیری رمنالة السماع 1۱- ۱۲ تحقیق منير محمد حسن. 

(۲۰) تفع الطیب ج۲ ۵ 

(۲۱) نیکلسون: فى التصوف الاسلامی .4٩‏ 

۷ رسالة السماع 1۲ 


تت 9 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الفرية لفة: هی البعد عن الوطن 
فى طلب المقصود : وضی القاموس 
الغرب: المغرب والذهاب وال 
الغري 
والكُرب: التروح عن السوطن والاغتراب» 


ری والب 


5 وضی اللسان: ! 


ورجل غرب وغريب: بعيد عن وطنه 


والجمع غرباء والأنثى غريبة 


الغربة فى اصطلاح الصوفية: 
حال من أحوال الفناء؛ كرا 
يغيب الصوفى عن ذاته؛ لحضوره مع 
الله تعالى: 
وی الصوفية غرياء ؛ 


لخروجهم عن آوطانهم: وغيابهم عن 


أنفسهم» وذلك عند انفصال النفس 
عن مقارها الحيوانية ومألوفاتها 


الطبيعية ومراداتها الشهوانية؛ مسن 


أجل طلب الحق؛ لأن الحق غرية. 
والغرية وصف شريفء ينفرد ب 
المو ف دون أف اد جنسه:؛ وذلك 


يسمى فى اصطلاح از 


كذلك فإن الغرية أحد منازل 
الولايات» وصاحبها صاحب غرية عن 
الخلق؛ لكونه بائثا عسنهم بمعنساه 
4 


1 اسهم 


وسریرته» وان ان 
بجسده وصورته! فهو راحل عنهم إلى 
آزوانه؛ قاطن معهم فى مصر 
حدثانه“ 
وفى بطبعه: ال 
ازا " لذا 
السبب» وهو غريب وان كان قريب 
لأن قربه من الله تعالى:؛ ولسيس من 
الأغيار؛ فالصوفية هم الفرارون 
بدينهم من وسط الفتن؛ ولبذا الفریاء 
أحب شىء إلى الله تعالى. 

إن غيبة القلب عن علم ما يجرى 
من أحوال الخلقء لغياب الأساس 


ذكر شواب أو 


وان ال 
للأسغار؛ وي 


می طی 


بالنفس وبالغير؛ بوارد ت 


النفس حضور مع الحق. 

ذلك أن غاية الاقتراب هی 
الاغستراب؛ لان فى مقام الاغتراب 
يكون الفنساء عن الأوصاف المذمومة؛ 


والبقاء بالأوصاف المحمودة؛ فالنهاية 
قد تكون إلى ضناء أو بقاء . 
وإذا كانت الغرية بعدا عن الخل و 


واقترايا من الحق؛ فان الصوفى إذا 
تكلم فب الله أو بما یقربه إلى 
اللّه؛ وان صمت فعن الغيبة بفكره أو 


بسره مع الله عز وجل ومن هنا صارت 
أحوال السكر والصحو داخله فى 
أحوال الفريسةء لأن الفربة یعقبهسا 
الصحو الذى هو الرجوع إلى الحس 
بعد الفيبة بوارد قوى يضاف إلى هذا 
أن السكر من آحوال الغرية؛ لأن 
السكر غيبة أيضا بوارد قوى. 

على أن الصوفية يتف رون إلى 
الاغستراب والبعد عن الدنياء على أن 
ذلك " عزلة " لكل صفة مذمومة 
وكل خلسق ردئ أو دنئ. يضاف إلى 
هذا عزلة الصوفى بقلبه عن التعلق 
بأحد من خلق الله: سواء من أهل أو 
ولد أو صاحب» أو كل ما يحول بينه 


وبين ذكر ربه بقلبه» فلا يبقى له إلا 


هم واحد ؛ هو التعلق بالله تعالى. 
وان العمل الصالح هو ابتداء 
طريق الفرية؛ فان كان من حشاظ 


وأخيرا فان الغرية تتطلب العزلة 


والخلوة والذكر بأتواعه: بالإضافة 
إلى السياحة فى أرض اللّه» حتى 
يصير الصوفى غريبًا عن الخلق؛ قريبا 
من الحق ٩!‏ 

والغرية تتنوع حسب الواقف: 

فإلغرية فى الولایات: هی غربة 
البمة المتبلقة بالذات الأحدية والمراد 
هنا غربة المارف. 

فى البدايات: 

الذهاب عن المألوفات» والاغتراب 
عن العادات. 

فى الأبواب: 

الانقطساع عن متاع الدنيا 
وطيباتهاء وصرف البمة عن لذاتها 
وشهواتها. 

فى المعاملات: 

الانفراد بالمزلة» والخلوة مع 
الحقء والاعتزال عن الخلق لطاعسة 


ETE 


المجلس الأعلم للشئوق الإسلاعية - موسوعة التصوف الإسلامم 


الله وعبادته 

فى الأخلاق: 

الانقطاع عن أهل البطالة؛ 
والانخلاع عن صفات النفس؛ للتخلق 
بخلق الرب. 

فى الأصول: 

الفرار عن لذة الجسد؛ ونهى 
النفس عن الاسترسال فى متاع الدنيا 


فى الأدوية: 


النفس» بالتنور بنور القدس. 
فى الأحوال: 
إيشار الحبوب بالبجرة إليه عشقًاء 
والإعراض عما سواه بالتجافی عه 


فى النهايات: 
الاغتراب عن الخليقة؛ للانمحاق فى 


بركة الحقيقة“ 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 


سا 


الپوامش: 


(۱) القاشانی ( عبد الرازق ) ت ۷۳۱ه: لطائف الاعلام فى [شارات آهل الالبام ۲: ۱۷۸ تحقیق: سمید عبد 
الفتاح. ط ۲۰۰۵م البيثة المصرية العامة للکتاب بالقاهرة. 

2 واحوالبم: دراسة فى الصطلع الصوفى بين النظرية 
والتطبيق. ص ۱۹ ۰۱.۱۵۱ 4۲۸ اه.: ۲۰۰۷م مكتبة وهبة بالقاهرة 

(۲) القاشانی: اصطلاحات الصوفية. ص ۳۳۷- ۲۳۸. تحقيق: د.عبد السال شاهين ط۱ ۰ ۱۶۱۳ ه: ۹۹۲ ام, 
دار التار بالقاهرة, 


(۲) د. عبد الحمید درویش عبد الحمید: مقامات الصوه 


مراجع للاستزداة : 
۱- ابن الجوزی ( آیو الفرج عبد الرحمن ) : تلبيس إبليس . ط۱۳۹۱ه-: 1111م مطبعة القاهرة الحديثة ٠‏ 
القاهرة . 
- د.محمد مصطفى حلمى : الحياة الروحية فى الإسلام ط۱ :۱۹۸ .البيثة المصرية العامة للكتاب 
بالقاهرة . 
۲- القشيرية ( الإمام أبو القاسم عبد الک ری )3 رل الفشيرية . ل1514م تحقيق :د. عبد الحلیم 
محمود » ومحمود بن الشريف . دار الكتب الحديثة . 


الفیب لغة: مصدر غابت الشمس 
وغيرها إذا استترت عن العين؛ ويطلق 
الغيب على كل ما غاب عن عيونناًء 
واستعمل فى كل غائب عن الحاسّة وعما 
يغيب عن علم الإنسان» ويقال للشيء غيب 
وغائب باعتباره بالناس لا باه تعالى فإنه 
لا يغيب عنه شيء؛ كما لا يعزب عند 
مثقال ذرة فى الأرض ولا فى السماء 

والغيب - ایض - ما غاب عن الیو 
وان كان محصلا فى القلوب» ويقال: 
سمعت صوتا من وراء القیب؛ ای من 
موضع لا آراه؛ قال شمر: کل مکان لا 
يدرى ما فیه. فهو غیب. وكذلك الوضع 
الذى لا يدرى ما وراءه. وجمعه غيوب” 


وللكلمة معنيان أصليان: 


آحدهما: "غاب عن" أى بعد» و غاب 
فى" أى تواری أو خفى. 

وقد تعني فى الاستخدام الجارى 
"الغياب" وذلك خلاف الشهود التى تعني 
الحضور؟. 

وقد ذكر لفظ "النیب" فى القرآن 


A‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية مس سح 


الكريم 48 مرة. وقد وصف الله المتقين 
باهم « ین ون لیب 4 (البقرة؛ 4۲ 
وقد فسره الطبری بأنه "ما جاء عن اللّه - 
عز وجل - من الإيمان بالله؛ والملائكة؛ 
والبعث؛ والجنة؛ والنار» مما لم پر وغاب 
عن الرؤية والمشاهدة". 

وقال بعض المفسرين إن الفيب هو 


الها سبحانه» وقال آخرون: إنه القضاء 
والقدر ةوقال غيرهم: إنه القرآن الکریم" 


وما يحوى من كنوز لا تهتدي إليها العقول 
وبخاصة أشراط الساعة» وعذاب القبرء 
والحشرء والنشر؛ والصراط؛ والیزان؛ 
والجنة: والنار؛ وجميع هذه التفسيرات 
متكاملة لا يعارض بعضها بعضاء ويؤيد 
ذلك سؤال جبريل ###: ما الإيمان؟ فقال 
صلی الله عليه وسلم: أن تؤمن بالله 
وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر؛ 
وتؤمن بالقدر خيره وشره" 

فالإيمان بالجنة والنار والبمث بعد 


ت» وبيوم القيامة؛ کل هذا غيب» بل 
واصل الفیب. 


۱۲ 


وقال ابن عباس 4 فى تفسير قوله 


تعالى: 9 + عند مَفَاتِحُ لب لا یلا لا 


هو 4 (الأنعام: 65): هن خمس" یجمعها 


0000 


قوله عز وجل: 3 له عندّه. علم ألسَاعَةٍ 


3 


ویز آل 


5 
تفس ماڏا تكيِبُ غدا وَمَا َڏ 


أي أزض و4 (سورة لقمان: 4۲۵ 
فكلمة الفیب" هنا إنما تعني ذلك 
الذى لا تدرکه الحواس؛ ولا يكون فى 
متناول العقل, أى أنه جزء من الحكمة 
الإلبية؛ فكانها تعني السّر" وهو المعنيي 
الذى وردت به فى القرآن الکریم» رن 
أمثال هذه, الآية التى ذكرناها آنفاء 
وكذلك قوله تعالى: ( اما الب ی » 
اليونس: ۲۰) وقوله جل شانه « عَلِمُ یب 
لا بظهر عل عَم أحَدّا ي 4 (الجن: :۲) 
فالایمان بالفیب والایمان بما أنزل 
على الرسول من آرکان الایمان ومن 
سمات الومنین لیس بوسع أحد معرفته أو 
إدراكه» وقد يكشف الله سبحانه عن 
جزء من السر الإلبي' - كما هو الحال 
فى القرآن - وقد لا يكشف « ذَلِكَ ین 
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نبا الب وجبه الب 4 (آل عمران 41). 
فالایمان بالفیب هو الاعتقاد بوجود 
موجودات وراء الحسوس؛: وأن العاقل 
الراشد يصدق بهذه الوجودات؛ وان ڪان 
لا يدركها بالحس. 

والفيب - فى الاصطلاح - هو ما لم 
يقم عليه دليل» ولم ينصب له أمارة؛ ولم 
يتعلق به علم مخلوق”. 

وقيل : هو الأمر الخفی الذى لا 
پدرکه الحس, ولا تقتضیه بداهة العقل, 
وهو قسمان: 
7 /قسم لا دليل عليه لا عقليا ولا 

سمعيًاء وهذا هو العني بقوله تعالی 

03 وَعنده, مایخ لیب رو 


هُوّ 4 (الأنعام: .)۵٩‏ وهذا لا يمكن 


للبشر معرفته. 
۲- وقسم نصب عليه دليل عقلی أو 
سمعی"*۰ کالصانع وصفاته والیوم 


الآخر واحواله» وهو الراد بالفیب فى 


قوله تعائى: $ ين يُؤيئونَ بلقب » 

(البقرة: ۳). 

ويقول الصوفية عن العالم الذى وراء 
الحواس إنه "عالم القيب": فى مقابل 
"عالم الشهادة” أو "عالم اللك" أى العالم ٠‏ 


- 1۱۳ 


الذى تدركه الحواس. 

فالعوالم تنحصر کلیاتها وأصولها 
بحسب الصفات الحاضرة فى الغيب 
والشهادة؛ 
الحس والشاهد له. وكل حالم ينظر الحق 
بحانه إليه بالإنسان يسمى شهادة 
وجودية". وكل عالم ينظر إليه من غير 


واسطة الإنسان يسمى "غيبا"؛ والغيب على 


لانقسامها إلى الغائب عن 


نوعين: 
غيب جعله الحق تعالی مفصلا فى علم 


الانسان 


وغيب جعله لا فى قابلية علخ 


6 


الانسان؛ فالغيب المفصل فى العلم يسلج 


"غيبًا وجوديًا". وهو کمالم اللکو 
والفیب المجمل فى القابلية يسمى أغيبا 
عدميًا". وهو کالعوالم التى يعلمها الله 
تعالى؛ ولا نعلمها نحنء فهى عندنا بمثابة 
العدم؛ فذلك معنى "الغيب العدمی" 

ثم إن هذا العالم الدنيوى الذى ينظر 
إليه بواسطة الإنسان لا يزال “شهادة 
وجودیة" ما دام الانسان واسطة نظر الحق 
فيهاء فإذا انتقل الإنسان منها نظر الله 
تعالى إلى العالم الذى انتقل إليه الإنسان 
بواسطة الإنسان فصار ذلك شهادة 


وجودية» وصار العالم الدنيوى غيبا 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


عدمیا. ويكون وجود العالم الدنيوى 
حینثذ فى العلم الإلبي كوجود الجنة 
والنار اليوم فى علمه سبحانه؛ فهذا هو 
نناء العالم الدنيوى: وعين القيامة 
الكبرى والساعة العامة 

ویقستم "ابن الفارض" عالم الفيب إلى 
ثلاثة عوانم أو ثلائة أقسامء وعبرٌ عنها 
بالغيب والملكوت والجبروت فنزل 
المحدثات الفائبة عن الحس على اسم 
المقدسة 


الغيب» وعبّر عن الذات 


بالجبروت. وعن صفاتها الجسمية 


باكلكوت: فرقا بين المحدث والقدیم» 
وأنذات والصفات؛ والجبروت والملكوت 
یفن" للمبالغة بمعني الجبر والملك» 
وانجبر ما بمعني الإجبار» من قولهم جبرته 
على الأمر جبرًا وأجبرته: أكرهته علیه, 
أو بمعني الاستملاء من قولهم: نخلة جبارة 
إذا فاتت الأيدي؛ والملك هو التصرف 
الصحيح بالاستعلاء» والجبار الملك تعالى 
کبریاژه. منفرد بالجبروت. لآنه يجرى 
الأمور مجارى أحكامه؛ ويجبر الخلق 
على مقتضيات إلزامه» أو لأنه يستعلى عن 
درك العقول» وباللکوت لأنه یتصرف فى 
الخلق على سبيل الاستعلاء؛ وله على كل 
شيء جبروت» لترفعه بالذات عن ڪل 


55 


شيء. وملكوت لتصرفه بالصفات فى 


3 
كل میت وح" 


وغیب الغیب.. هو الذات 


المطلقة» وهو هويته الغيبية السارية نلکل 
علما لا يمكن أن يتعلق به بهذا الاعتبار 
علم؛ لكونه محتجبا فى حجاب عزته؛ 
ولا يجوز إطلاق اسم الغائب عليه تعالى؛ 
ويجوز أن يقال: إنه غيب عن الخلق. وقد 
شتر قوله تعالی: $ يُؤْينُونَ باَب 4 
(البقرة: ۲) بأنه هو الله عز وجل 

والغيب المكنون والغيب الصون هو 
السر الذاتي وكنهه الذى لا يعرفه إلا الل 
تعالی. ولبذا كان مصونا عن الأغيار 
ومکنونا عن العقول والأبصار”" 

والفیب منه مطلق كوقت قيام 
الساعة؛ ومنه إضافى كنزول المطر فى 
مكان لم يكن فيه الشخص. والمطلق لا 
يكون إخبار الناس به إلا عن طريق الله 
سبحانه وبإخباره. والمقيد ليس له طريق إلا 
الإلبام. والرسول من البشر يتلقى الغيب من 
ملك وبلا واسطة أيضاء أما الولى فإنه لا 
يتلقى الغيب بالذات بل بواسطة تصديقه 
بالتبى 85. 

ويرى بعض الصوفية أن الإطلاع على 


المغيبات وخوارق العادات يعم الأنبياء 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وغيرهم كالأولياء والحكماء التألبین؛ بل 
قد يكون بعض الأولياء أكثر اطلاعا على 
بعض الحقائق والفیبات؛ فان كثيرا من 
محققی هذه الآمة کا بکره وعمر» 
وعثمان. وعلی - رضوان الله علیهم - 
وكذا حذيفة» والحسن البصری وذی 
لنون. وسهل التسترى» 
والجنید » وابراهیم بن آدهم وآمثالہم ريما 
رجحوا فى الحقائق على أنبياء بنى إسرائيل؛ 
فقد استفاد داود النبى من لقمان الحكيم» 
واستفاد موسى لقا من الخضر" 


وأبی يزيد» 


اوقد قال بعضهم: لا يجوز تجلى 
+3153 للأونياء» والا يلزم فضلهم على 
ا 

ونرى الصوفية يتحدثون عن 'رجال 
الغيب"؛ فهذا سهل بن عبد الله يقول فيهم: 
"الرجل من يكون فى قلاة من الأرض 
فيصلى وينصرف من صلاته فينصرف معه 
أمثال الجبال من الملائكة على مشاهدة 
منه ایاهم" 

ورجال الفیب" فى اصطلاح أهل الله 
يطلقونه ویریدون به العشرة الذين لا پزیدون 
ولا ينقصون فى کل زمان؛ وهم أهل 
خشوع؛ فلا يتكلمون إلا همسنًا؛ وهؤلاء هم 


الستورون الذين لا يعرفون» خبآهم انحق 


1۵ات 


۳۳ 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
فى أرضه وسمائه. فلا یناجون سواه؛ ولا 
يشهدون غیره: یمشون على الأرض هونا؛ 
واذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما؛ دآبهم 
الحياء: إذا سمعوا أحدا يرفع صوته فى 

لامه ترتعد فرائصهم ويتعجبون: وذلك 
أنهم لفلبة الحال عليهم يتخيلون أن التجلى 
الذى أورث عندهم الخشوع والحياء 
کل احد. 

فرجال الغيب 
یطاقونه ویریدون به من ي 
الابصار من الانس؛ وقد یطلقو 
القوم الذین لا يأخذون شیثا من الملوم 
والرزق الحسوس من الحس ولکن: 
یأخذونه من الفیب. 


يراه 


هم هذه الطبقة؛ 


ويرى "ابن عریی" أن الرجل من يكون 
فى الفلاة فينصرف من صلاته بالحال 
الذى هو فى صلاته» فلا ينصرف معه 
أحد من الملائكة: حيث إنهم لا يعرفون 
أين يذهب. فهذا الرجل وأمثاله هم - عند 
أبن عربی - رجال الفيب على الحقيقة» 
لأنهم غابوا 
فى الظهور: 


بنده؛ فإن رجال الغيب قسمان 


منهم رجال غيب عن الأرواح العلی؛ 
ظاهرون لله لا مخلوق رأسا. 

ورجال غيب عن عالم الشهادة, 
ظاهرون فى العالم الأعلى*". 

هذاء ویختلف معنی القیب عند 


بوخ 
الصوفية عن معنی الفیب الذی يخت 

بعلمه الحق تعالی وحده! ویخلط كثير من 
العامة بين العنیین؛ فالذی یقصده الصوفية 
بالغیب هو ما ستره الله سبحانه عن عباده؛ 
1 الحين 
من الأولياء والصديقين؛ وتجلى علیهم 
پتعمه. وفاض عليهم باسراره يقال إن 
الح - سبحانه - فتح لهم عن بعض 
استقيباتهك التى لا يحظى بها إلا عباد 
الرحمن. فيعلم الولى حقائق لم يكن 
يعلمها؛ وبهذا المعنى يڪون الفیب: کل ما 
يحظى به المريد الصادق من الفتوحات 
والکشوفات. والمنن؛ والعطاياء والیبات» 
والحقائق» والأسرار طريق العلم الوهبى أو 
العلم اللدنى الذى يقذهه الله تعالى فى قلب 


ببح علما وعالا ومعلومًا , 


شف الله ! باده ال 


عبده الصادق في 


أ.د/ محفوظ عزام 


SS 
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الپوامش: 


(۱) الراغب الأصفهاني: الفردات قى غریب القرآن ص ۳۹۰. 

(۲) ابن منظور: لسان العرب؛ مادة غیب. 

(۳) داثرة العارف الاسلامية ج14 ۷۹۵۸ 

(4) الطبری: مختصر تفسیر الطبری على هامش مصحف الشروق ص۰۲ 

)١(‏ القرطبی: الجامع لأحكام القرآن جا ص۱:۲. 

(1) الطبری: مختصر تفسیر الطبری ص ۰۱۶۷ 

(۷) آبو البقاء الکفوی: الکلیات ص1۱۷ 

(۸) التهانوی: کشاف اصطلاحات الفنون ج۲ ص۹۰٠٠‏ 

(4) التهانوی: کشاف اصطلاحات الفنون +۲ ص۰۱۰۵۳ ۱۰۵4 

(۱۰) القاشانی: کشف الوجوه الفر لمانی نظم الدر - شرح تائية ابن الفارش الکبری الشتهرة بنظم 
السلولك على هامش شرح دییوان ابسن الضارجَ 2 ألطيعة الاولی - المطبعة الأزهرية المصرية سنة 


۹ھ جا ص:۱- ۱۵ 
(۱۱) الکفوی : الكليات ص13۸ 

(۱۲) الحفنی (عبد التعم): المجم الفلسفی؛ الطبعة ول س 155 ص۲۲۹ 

(۱۲) الکفوی: الکلیات ص11۸. 

(۱۶) شراب (محمد محمود): شرح کلمات الصوفية والرد على ابن تيمية؛ من کلام الشيخ الأكبر 


محيى الدين بن عریی؛ سنة ۱۹۸۱ ص۲۰۲ ۲۰۶ 


مراجع للاستزادة: 
أرنوند وآخرون: داثرة المارف الإسلامية» مركز الشارقة للابداع الفكرى سنا ۱۹۹۸. 

التهانوی: کشاف اصطلاحات الفتون» استنبول, 

الحفنی (د. عبد المنعم): المعجم الغلصفى» الطبعة الأولى ستة +195 

الراغب الاصفهانی: المفردات فى غريب القرآن: تحقيق محمد سيد كيلاني؛ بيروت. 

الشرقاوى آد. حسن) : معجم ألفاظ الصوفية؛ الطبعة الأولى» مؤسسة مختار للنشر والتوزيع» القاهزة سنة 
uv‏ 


اللیری: مختصر تسیر الطبری ملی هامش مصصحف الشزوق: دار الشروق. 
غراب (محمد محمود): شرح کلمات الصوفية والرد على ابن تيمية » من کلام الشيخ الاکبر محي الدین بن 
عربی سنة 1941 

القرطبى: الجامع لأحكام القرآن. دار الريان للتراث: القاهرة. 

القاشانی (عبد الرزاق): كشف الوجوه الفرٌ لمماتي نظم الدر شرح تائية ابن الفارض الكبرى المشتهرة بنظم 
السلوك على هامش ديوان ابن الفارض» المطبعة الأزْهَوَية/للصرية سنة ۱۳۱۹ه 

الكفوى (ابو البقاء): الکلیات؛ معجم شى اتصطلجانوالفروق اللفوية. موسسة الرسالة» بيروت سنة ۰۱۹۹۲ 


ابن منظور: لسان العرب: دار لبنان مر رور 
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الغيبة والحضور 


القيبة “لغ بقتح الفين» من غاب 
الشىء: غيابة وغیویا وغيابًا وغیبة» وهی 
الاستتار عن العين, أو غيرها من الحواس. 
قال تعالى: ( وَمَا ِن ابو فى آلسَمَاءٍ والأرض 
إلا فى كس شین 4 «لنمل:۷۵. وقد تطلق 
على السفر؛ لقوله #: «إذا أطال أحدكم 
فلا يطرق أهله ليلاً» رواه البخاری! 


وپذلك تكون الغيية فى مقابل الحضور: 
القيبة فى اصطلاح الصوفية: هى 
غيبة القلب عن علم ما يجرى من أحكام 
الخلق؛ لشفل الحس بما ورد عليه من 
جناب الحق حتى أنه قد يغيب من إحساسه 
فة فضلاً عن غيره. والقيبة كذلك 
تشمل غيبة السالك عن رسوم العلم؛ نقوة 
نور الکشف. ومذا یقتضی الغيبة عن 
رسوم العادات. وعن متاع الدنیا ولذتها 
وزخارفها , وعن انح وأفعالہم والنظر إلى 
آمورهم وأقوالبم» وعن النفس وآهوائها 
وصفاتها ودواعیها وآرائها وظلماتها"" 
وبناء على مفهوم العَيبة لدی الصوفية وهی 


غيبة القلب. فإن الصوفی قد یفیب عن 


إحساسه بنفسه فضلاً عن غیره؛ 
بإزاء الحضور. والفیب بإزاء الشهادة. 
غالغيب عن عالم الشهادة حضور فى عالم 
الفیب. والحضور فى عالّم القدس غيبة 
عن عانم الحس, والحضور مع الحس غيبة 
غ لبقدس. فإذا أطلقت الغيبة فإنما يعنى 
بهااض الأكثر غيبة النفس عن هذا العلم 
وحضورها هناك ويلاحظ أيضا أن الغيبة 


أن الغيبة 


عندهم قد تكون لوارد أوجبه تذكر 
ثواب أو تذكر عقاب» وربما كانت تلك 
العَيْبة عن الاحساس؛ لأجل معنى من 
المعانى التى كاشف الحق بها عبده» 
وریما أريدت الغيبة للأمرين معا ومن 
أمظة ما سبق: 

الأول: كان الربیع بن خیثم 
یختلف إلى عبد الله بن مسعود, 4# فمّر 
بحانوت حداد فرأى الحديدة الحماة فى 
الکیر؛ فغشى عليه فلم يفق إلى الغد؛ فلما 
أفاق سئل عن ذلك فقال:" تذكرتُ اهل 
النار فى النار". والحاصل أن هذه غيبة 


-14ا- 


رجلاً من اصحاية؛ لینقل الیه صفة أبى 
یزید. فلما دخل عليه قال له آبو يزيد: ما 


ترید؟ فقال: أريد آبا يزيد. فقال آبو يزيد: 
وأين أبو یزید؟ آنا آرید آبا يزيد. فخرج 
للرجل فقال: هذا مجنون. ورجع إلى النون 
فأخبره بما شهد. فبکی ذو النون وقال: 
آخی آبو يزيد ذهب فى الذاهبین إلى الله 
الکریم. 

الثالث: كان علي بن الحسن زین 
العابدین #ه! - حیث کان- فى سجوله: 


فوقع فى داره حریق» فلم ینصرف تمن 


صلاته» فسئل عن حاله فقال: " البثنى 
النار الکبری عن هذه النار". فهذه أحوال 
الفائبين عن الخلق؛ لأجل حضورهم مع 
الحق» وتحققهم به. ولا وقعت سارية 
جامع الكوفة: حتى انهّد لها جوانب 
السوق»وأقبل الناس يهرعون إلى الجامع؛ 
وكان أبو حنيفة (ت۱۵۰ه) قائمًا يصلى 
إلى جانبها ولم يشعر بذلك". والمحاضرة: 
مصطلح يرد أيضًا مع الغيبة ويعنون به: 
القلب مع الحق فى 
الاستفاضة من أسماثه تعالى: وقد يُعْنَى 


مقام حضور 
يهلم :الرؤية قبل رفع الحجاب؛ والمحاضرة 
خأ ابتداءء وتليها 
شاه 


الکاشفة, 


أ.د/ عبد اللطیف أحمد العبد 


بام 


موسوعة التصوف الإسلامى 


انی: (عبد الرزاق) المتوفى عام (ت ۷۳۰ ه): اصطلاحات الصوفية ص ۳۶۱ 747 تحقيق د. عبد 
العال شاهين . ط 141 ه / ۱۹۹۲ م دار المنار بالقاهرة. 

() القاشانى: نطائف الإعلام فى إشارات أهل الإلبام ۱۸۱/۲ - ۱۸۵ تحقيق: مسعید ,عبد الفتاح بط ۲۰۰۵ 
البيثة الصرية العامة تلکتاب بالقاهرة . 

(؟) الزوبى (ممدوح): معجم الصوفية. ص 71/8 حذ۱: ۲۰۰۶ م /1470 ه. دار الجيل للنشر. 


مراجع للاستزادة : 
۱. الغزالى (الامام آبو حامد): إحياء علوم الدين. مل ۱۳۷۷ ه / ۱۹۵۷م دار إحياء الكتب المربية بالقاهرة. 


۲. السهروردى (ضیاء السدين داب المريدين تحقيق: فهیم شلتوت دار الوطن العربى» القاهرة دون 


تاریخ. 

؟. ابن عربى (محيى الدين) :صطلاحات الصوفية ل ۱۹۹۱ م مكتبة لبنان؛ بيروت. 

؛. الكلاباذى (أبو بكر محمد): التعرف ل ذهب اهل ]تضوف تحقيق: د. عبد الحليم محمود» محمود 
شاكر دار المعارف بالقاهرة حون تاریخ. 


۳ 
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الفتسح 


الفتح أو الفتوح لغة: نقیض الاغلاق؛ 
والفتاح آلة یفتح بها الباب أو غیره والجمع 
مفاتح ومفاتيح. والفتح أيضًا النهر؛ واناء 
الجاری على سطح الأرض. 
الفتح' فى القرآن 


الكريم عدة مرات مثل: ( لآ تلم شم 


ووردت مادة 


بوب آلشتار 4 (لاعراف:۱۰). ل ما تج 


له اس من رو فلا مني لها + 


آلغیب لا يَعلَمُهَا 


(فاطر:۲). ( وَعِبِدَهُ مَقَاتحُ 
لا هو 4 (الأنعام:5ه) 

والفتح فى اصطلاح الصوفیة: عموم 
هو کل ما یفتح على العبد من الله تعالی* 
بعدما كان مفلقا عليه من النعم الظاهرة 
والباطنة» كالأرزاق والعبادات والعلوم 
والعارف والکاشفات وغیر ذلك. 

وهناك مفاهیم خاصة للفتح لدی 
الصوفية من أهمها ما یلی: 

الفتح القریب: وهو ما انفتح على 
العبد من مقام القلب وظهور صفاته 


وكمالاته عند قطع منازل النفس» وهو 
المشار إليه بقول الله تعالى: « سر ین آله 
نخ ی انصف: ۱۳ 

الفتح البین: وهو ما انفتح على العبد 
من مقام الولاية. وتجلیات آنوار الأسماء 
الالبية المعينة» لصفات القلب وکمالاته 


مار إليه بقوله تعالى: | 


لیر لاله ما تدم ين دنبالک وا 
کر (افتح:۱۰۲). 

یعنی - كما يرى الصوفية - من 
الصفات النفسية والقلبية. ومن هنا كان 
اکمل الفتوحات وآعلاها؛ لأنه الولاية لله., 
الحق. 

الفتح الطلق: وهو اعلی الفتوحات 
وأكملها. وهو: ما الفتح على العبد من 
تجلی الذات الأحادية؛ والاستفراق فى عبن 
الجمع بفناء الرسوم الخلفية کلها. 

وهو المشار إليه بقوله تعالی: إِذًا جَاءٌ 


> (النصر:1). 


۲۲ 


الفتح المضيق: يشير به الصوفية إلى 
تنقل الانسان فى آطواره» فى آول ظهوره 
فى هذا العالم؛ إلى حين عوده إلى ريه 
الشار إليه بقول الله تعالى: « یبال 


المطمينة 4 (الفجر:۲۷): 

وهذا الفتح التولد: وهو أول مراتب 
الفتح الانسانی؛ وهو باب التولد والظهور 
من ضیق بطن الأم وظلمة الرحم إلى سعة 
فضاء نور هذا المالم فى هذه النشاة 
الظاهرية. 

فتح الفهم: وهو الفتح التالى لفتح باب 
التولید . ويعنى به فتح باب الفهم والتمييز 
من ضيق أحكام الستر والجهل؛ إلى سعة 
أحكام الکشف. لما يشترك فيه جِمَيتم 
أبناء النوع من علوم بديهية. 

فتح الإسلام: وهو الفتح انتالى لفتح 
باب التمييز والفهم» وهو الفتح الذى به 
يتميز الإنسان عن الأنعام؛ من أجل ذلك 
سمى بفتح الإسلام. 

فتح العقل: وهو ما يلى فتح الاسلام؛ 
وسمى بذلك لأنه فتح باب العقل والفهم 
والعلم والاستدلال على وجود انصانع من 
وجود مصنوعه؛ ونحو ذلك. 

فتح النفس: وهو الفتح الذی يعطى 
العلم التام عقلا ونقلا. 

فتح الروح: وهو الفتح الذى يعطى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
المعرفة وجودًا لا نقلأء ولا استدلالاء بل 
شهودًا وعيانًا» یقنی عن نظر العقل وتعمله. 

فتح القلب: وهو أعم الفتوحات نفعاء 
وأشملها حكما””. وتختم هذه الفتوحات 
بالفتح المبين الذى هو أعلاها وأشرفها 
وقد آشرنا إلى مفهومه قبل ذلك. 

وبعد أن تحدث الصوفية عن مصطلح 
الفتح» نراهم يتحدثون بصفة خاصة عن 
مصطلح الفتوح» وهو حال يقصد به ما 
يفتح على العبد من ربه تعالى: بعد ما 
كان مغلقا عنه» وذلك على ثلاثة أقسام 
متها 

4 فتوح العبا 
یگون-فی" الظاهر؛ بحيث يصير صاحبه 


ممن يحسن منه العبارة عما يجده. 


وهو الفتح الذى 


ب- فتوح الحلاوة: وهو ما يفتح على 
العبد فى باطنه من انواع العلوم والمعارف» 
وتقريب الحق له» وان لم يظهر عليه شىء 
من ذلك. 

ج- فتوح الكاشفة: وهو ما يفتح 
على العبد من الکاشفات والشاهدات؛ 
التی يدخل لکسبه فیهاا؟, 

وإتمامًا لما سبق من مفهوم الفتح نورد 
هنا بعض الصطلحات الأخری منها: 

۱- الفتاح: اسم من آسماء الله 


5-0-5 
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الحسنى» وهو الذی يفتح مقالق الأمور؛ 
ویکشف الحقائق» ویسهل عسیر الشئون 
یفتح الفكر فتحل مشکلات العلوم 


العارف» وما من فرد الا وقد تحلی بنور 


هذا الاسم بقدر استعداده. وقد افتتح 
الوجود لسيد الخلق بء فهو مفتاح كل 
سر وأساس كل نور 

والعبد الذى يتخلق بهذا الاسم هو 
الذى يفتح الإخوان بلطائفه. ویوالیهم 
بنظراته ومعارفه. وبين العاشقين جمال 
الحبيب» حتى تنفتح القلوب وتهیم 
وتطیب. ويبين لإخوانه دقائق العلوم؛ 


ويكاشفهم بغوامض الفهوم. 


ی 


فالفتًاح هو الله تمالی؛ وهو الفتاح فى 
الباطن والظاهر جل جلالهء ودعاء هذا 
الاسم: إلى أنت ١‏ 
بكرمك» وتمدهم بوافر نعمك تفتح 


ماح الذی یفتح العیاد 


قتطلعها على آسرار الغيوب» تفتح 
آبواب السماء بقبول الدعاء» تفتح المالك 
والاقطار لعبادك الأطهار افتح لنا آبواب 
رحمتك وعلمنا ما لم نكن نعلم من سر 
الجسم والروح فأنت صاحب الدد 
والفتوح؛ وأنت على کل شىء قدير وصلی 
الله وسلم على سیدنا محمد وعلی آله 


يبه وسلم* 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 


رک 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
الپوامش: 


(۱) القاشائى: لطائف الاعلام ط/ البيئة الصریة العامة للكتاب ۲۰۰/۲ 


() الرجع السابق. 
(۳) القاشانی: اصطلاحات الصوفية م۰۱۵۷ ۱۵۳ تحقیق عبد المال شاهین. ط۰۱ ۱:۱۳ه. - ۱۹۹۲م. دار النار للطیع 
والنشر بالقا 


(4) ممدوح الزوبى: معجم الصوفية ص :۲۰۰۵.۳۱ - ۱:۲۵ ها 
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الفناء والبقاء 


فى اللفة: القناء: مصدر یی يى 


عدم وانتهى وجودهء وهو يضاد البقاء؛ 


قال تعالى: « کل مَنْ علا ان © ونی وه 
رَبك وال وَالإكرامِ 4 [الرحمن۳- ۲۷]. 


ويطلق على ما تلاشت قواه وأوصافه 


مع بقاء عینه. فیقال فان 1 الشیخ 
الكبير من حيث إنه هَرم وأشرف علي 
الوت؛ وعلى الابل المسنة وغيرها 
وقیی فى السشی»:۱ 
وبذل غاية جهده؛ يقال فلان یفنی فى 


عمله فهو فان. 


والبقاء: مصدر بِقِنَ ییقی: ثبات 
الشيء على حالته الأولى ودوامه؛ وهو فى 
حق الله تعالى: دوام الوجود 

والباقي: اسم من أسماء الله الحسنی: 
معناه: الذى لا ينتهى تقدير وجوده فى 
الاستقبال إلى آخرء وبقاؤه تعالى من لوازم 
نفسه من غير حاجة إلى من يبقيه: ولا 
يصح عليه القناء 


وما سوى الله تعالى يصح عليه 


الفناء؛ وبقاؤه بإبقاء الله تمالى له 
ولیس له من نفسه بقاء ( 

إصطلح السادة الصوفية على 
وضع لفظة الفناء لتجريد شهود 
الحقيقة الکونیة» والغيية عن شهود 
دم الإحساس بعالم 
نك والملڪوت وك 


الکائنات» و. 
ذلك ل قوط 
الأوأصاف المذمومةء ووضع لفظلة 
الیقاغ لصفة العبد ومقامه بعد فناء 
قوطها ؛ ولو 
الحمودة وقیامها بالعبد. 

وحول هذه المانی أشار الصوفية 
إلى مرادهم بالفناء والبقاء بإشارات 


الشواهد وب رد الأوصاف 


متنوعة وأقوال متعددة. نذكر طرفًا 
منها: 

قال ابو سمید الخراز ت۲۷۹ه: 
أول مقام لمن وجد علم التوحید وحقق 
بذلك: فناء ذكر الأشياء عن قلبه. 
وانفراده بالله تصالی» وقال: الفناء هو 
التلاشى بالحق؛ والبقاء هو الحضور 


مع انحق. 


ت۱۳ 


وقال الجنيد ت۲۹۷ 
استعجام الكسل عسن آوص‌افك : 


واشتغال الكل منك بکلیته. 


أء 


وروی عن أبى يعقوب إسحاق بن 
محمد النهرجوری ت۲۰٣‏ ه أنه قال فى 


القناء والبقاء: هو فناء رؤية قيام العب 


لله تعالى» ويقاء رؤية قيام الله تعالى 


وقال البروى ت١۸٤‏ ه: الفناءخ 


اضمحلال ما دون الحق علما ثم جحلا 
شم حقاء والبقاء: اسم لما بقى كاتا 
بعد فناء الشواهد وسقوطها 

وقال الق 
القوم بالفناء إلى سقوط الأوصاف 
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شيرى ت170ه: أشار 


المذمومة:؛ وأشاروا بالبقاء إلى قيام 


الأوصاف المحمودة به" . 


وقال عبد القادر الجيلات 


ت١07ه:‏ الفناء: فناء العبد عن الخلق 
والبوى والنفس والارادة والأمانی دنيا 
oi‏ 
وآخری . 

وی شیر ال سبهروردی ت۳۲ هت إلى 


اء المطلق بقوله: م 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ د 
يستولى من أمر الحق سبحانه على 
العبد؛ فيفلب كونُ الحق سبحانه 
على کون العبد ؛ ويقسمه إلى ظاهر 
ویاطن» الط اهر: أن يتجلى الحسق 
سبحانه بطريق الافمال» ویسلب عن 
العبد اختیاره وارادته؛ فلا يرى لنفسه 
ولا لفیره فلا الا بالحق» والب‌اطن: أن 
یکاشف تارة بالصفات: وتارة 

شاهدة آشار عظمة الذات» فیستولی 
على باطنه أمر الحق» حتی لا يبقى له 
هاجس ولا وسواس» ویشیر إلى حقيقة 
لق اء بقول ه: ومن ملکه الله تعالى 
آختی اره وأطلقه فى ال صرف یختار 
کیت شاء واراد. لا منتظ را للفسل ولا 


منتظرا للإذن هو باق» والباقى فى 


مقاملا يحجبه الحق عن الخلق» ولا 
الخلق عن الحق ". 
وذ السيد الجرجانى 
ت١١‏ مه أن الفناء: سقوط الأوصاف 
المذمومة:؛ والبقاء: وجود الأوصاف 
0 بدة؛ وأن الفناء: فناءان: أحدهما 
ذکر وه شرة الرياضت» 


والشانی عدم الاحساس بعالم اللك 
وا ملكوت: وهو بالاستفراق فى عظمة 
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الحق' 
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وقال عبد الكريم الجيلسى 
ت۲۲ ۸ه: قالقنباء فى | للاح القوم 


بارة عبن عدم شمور الشخص 


بنفسه ولا بشيء من لوازمها”". 
والفناء الذى يشير إليه القوم 


بن علیسه أن تذهب الحد: 


شهود العبد وتفیسب فى أفق العدم 
كمسا كانت قبل أن توجد » ويبقى 
الحق تعالى كما لم يزل؛ وحقيقته: 
أن يفنى من لم يكن ويبقى من 
لم یزل. 

وقد ذكرنا نماذج متنوعة لأقوال 
الصوفية وإشاراتهم فى عسصور 
مختلفة, وذلك لتقريسب حقيقة الفنام 
والبقاء التى عمل عليها المشايخ؛ فإن 
هذه المسألة ونظائرما من الأحوال 
لیسسست بمنصوصات ولا مفردات ولا 
تخضع للتفسيرء وإنما تدرك بالذوق» 
وتقسترب حقائقها إذا فهمست اقوالبع 
وأدركت رموزهم واشاراتهم. 
درجات الفناء والبقاء: 

الفناء والبقاء درجات مترقية عند 
السادة الصوفية: کل منهما له اول 
ونه آخرء وتعد درجاته آنواعا له 


یظهر ذلسك عند بم 


إشاراتهمء وبعضهم یفصل ذلك: 
اج الصو 
أن معنی الفناء والبقاء فى آوائله: فناء 


ذکر ال ی ت ۱۳۷۸ 


الجهل ببقاء العلم» وفناء المعصية ببقاء 
الطاعة. وفناء الففلة ببقاء الذكرء 


رؤيا حركات العبد لبقاء رؤيا 


ناية الله تعالى فى سابق العا 


وأشار إلى تدرجهما فى خمس 
درجات حيث قال: 

-١‏ فأول علامة الغائى ذهاب 
نظه من الدنيا والآخرة بورود ذكر 
ای 

۳- شم ذهاب حظه من ذكر الله 
تعالی عند حظه بذکر الله تعالى له. 

۳- ثم تفنی رؤية ذكر الله تعالی 
له حتی يبقى حظه بالله. 

-٤‏ ثم ذهاب حظه من الله تعالى 
برؤية حظه. 

5- تم ذهاب حظه برؤية حظه 
بفناء الفناء وبقاء البقاء”". 

وقد رتب الإمام القشيرى الفناء 
فى ثلاث درجات: 
الدرجة الأولى: فناء العبد عن 
ببقائه بصفات الحق. 


الحق بشهوده الحق. 

الدرجة الثالشة: قناژه عن شهود 
فنائه باستهلاكه فى وجود الحق. 
وتفصیل ذلك: 

أن فناء العبد عن آوصافه وأضعاله 
الذموفة انم ا مو بسقوطهاء وقیام 
الأوصاق المحمودة بسه؛ وعن نفسه 
وعسن الخلق يسزؤال احسامنه بنفسه 
وبهم: فمن ترك م نموم اقعاله پلسان 
الشريعة يقال |نسه فى عن شهواته» 
فلا فى عسن شهواته؛ بقی بنیت ه 
وإخلاصه فى عبوديته؛ ومن ژهد فا 
دنياه بقلبه؛ یقال: قنی عن رغبته وبق 
بصدق إنابته. 


ومن عالج أخلاقه فنفی عن قلبه 


الحسسد والح سد؛ وسائر رعونات 
النفس يقال: فنى عن سوء الخلسق؛ 
وبقى بالفتوة والصدق. 

ومن شاهد جریان القدرة ف 


تصاريف الا ام» يقال: فز 
حسبان الحدثان من الخلق وبقسی 


وسن استولی عليه سلطان الحقيقة 
تى لم يشهد من الأغیسار لا عيئا ولا 
آثرا؛ ولا رسمًا ولا طللاً يقال: إنه فنی 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

عن الخلق وبقی بالحق. 

ثم يرتقى عن ذلك» فتارة یکون 
ذاکرا لقیامه؛ وتارة يقوى شهوده 
شهود فنائه, وهذا هو فناء القناء 
وهو الدرجة العلیا من الفناء۳. 
ويحقق الامام البروى الفناء فى ثلاث 
درجات: 

الدرجة الأولى: فناء المعرفة ذ 
المعروف وهو الفناء علماء وضاء العييان 
فى المعاين وهو الفناء جحدا؛ وفناء 
إلطلب فى الوجود وهو الفناء حقا 


لاله وفناء شهود العلم لإسقاطه» 
وضاء شهود العيان لإسقاطه. 

الدرجة الثالشة: الفناء هن شهود 
الفناء وهو الفناء حقساء شائما برق 
العسين؛ راكبا بحر الجسع؛ سالكا 

بيل البقاء. 

وی شیر إلى آن: البقساء عا 
درجات: 

الدرجة الأولى: بقاء المعلسوم بعد 
سقوط العلم عينا لا علما. 
ة: بقاء المشهود بعد 
سقوط الشهود وجودا لا عتا 


الدرجة الثائي 


- ۲۹ - 


س غ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الدرجة الثا 


بقاء مالم يزل حقاأ 
بإسقاط مالم يكن محوا““ 

وحاصل ذلك - حسب ما أشار 
إليه الامسام ابسن قيم الجوزية ت01/ام- 


أن يفنى من قلبك ارادة السوی و: ده 


ه ارادة الحو 


والالتفات إليه؛ ويبقى في 
وحده وشهوده والالتفات بالکلية الیسه 
والاقب‌ال بجمعيتك عليه. وأشار إلى أن 
هذا العنی هو الزی حوله بدندن 
المارفون والیه ی شمر ال 
وسعوا له العب ارات و 
القول"". 
منزلة الفناء والبقاء عند الصوفية 
ودرجته فى منازل السائرين: 

الفناء والبقاء من أهم موضوعات 
التصوف قديما وحدیثا: وهما فى 


الكون وإن 


فوا إن 


الدرجة الملبا والأخيرة فى منازل 
السائرين: وهما توحيد الخاصة: 
التوحيد الخالص, والمعرفة الكاملة 

اج الطو, 

الجنيد أنه سثل عن توحيد الخاصة» 
فقال: أن يكون العبد شبعا بين يدى 
الله عزوجل؛ تجرى عليه تصاريف 
تدبيره فى مجارى أحكام قدرته؛ فى 


فقد نقل ال 


لجع بحار توحيده» بالفناء عن نفسه 


وعن دعوة الخلق له: وعن استجابته 
بحقائق وجود وحدانيته فى حقيقة 
قريه بذهاب حسه وحركته لقيام 
الحق سبحانه له فيما أراد منه؛ وهو 
إلى آوله» فيكون 


ما كان قبل أن يكون. 


آن تربع آخر الهپ 


ونقل عن بعضهم: الوحدانية: بقاء 
الحق وفناء کل ما دونه ۳ 
ويقول ابن عربى ۱۳۸ هب فى 
ات: التوحيد: فتاؤزك 
1 


عنك وعنه وعن الت 


كتابة التجلي 


بن وعن الفناء”". 
القاء والبقاء الدرجة الأخيرة فى 
هازج الوصول: 

وفع قى كلام الصوفية ما يفهم 
منه أن الفناء والبقاء درجسات عليا 
يرة فى مراتب السلوك» ومعارج 
الوصول» بل غاية ونهاية الطريق: بل 
هی الوصول ذاته إلى الله تعالى. 

فعند ابن عریی: الفناء هو الدرجة 
العراج العقلى للنفس التى 
ترتفع باستبعاد کل ما سو الله 
تعالى إلى مشاهدة الوجود المحض 
المطلق الخالى من کل علاقة وحالة» 
ومن كل اسم وصفة*" 


وعيرعنهما السهروردى بالغاية 


وخ 


الاخی ود 


= 


والنهاية» فقد قال فى عوارف المعارف: 
والعبد لا يتحقق بهذا المقام السالي 
والحال العزيزالذى هسو الغايية 
والنهاية؛ وهو أن يملك الاختيار بعد 
ترك التدبیروالخروج من الاختيار؛ إلا 
بإحكامه هذه الأربمة التى ذكرناها 
«صحة الایمان التوبة» الزهد؛ دوام 
العمل للهه؛ لأن ترك التسدییرفناء 
وتمليك التدبیر والاختیار من الله تعالى 
لعيبده ورده إلى الاختيار تسصرف 
بالحق؛ وهو مقام البقاء"". 

وعبرعنهما عبد القادر الجیلانی 
بالوصول إلى الله عر وجل فقد قال: 
ومعنى الوصو إلى الله عز وجتل؟ 
خروجك عن الخلق والبوى والإرادة 
والمنى. والثبوت مع فعله ومن غير أن 
يكون منك حركة فيك ولا فى خلقه 
بك» بل بحكمه وأمره وفعله. فى 


e» 


حالة الفناء يعبر عنها بالوصول' 


صلةالفناء والبقساء بالأحوال 


والمقامات: 
الفناء والبقاء عند ال صوفية اعد 
درجات الطريق الصوفى» وأرقى 

مراتب السلوك. 


والطريق الصوفى الذى يسلكه 


موسوعة الت 


المريد هو الأحوال والقامات؛ فهى 


يف الإسلامى 


أخص موض وعات التصوف وأهمهاء 
بل هى علم التصوف. 

الراد بالأحوال والقامات عند 
الصوفية: 

آولا الأحوال: 


عبر جمهور الصوفية عنها بآنها 
معان ترد على القلب؛ من غير تعمد 
ولا اجتلاب ولا اکتساب مشل: 
الخوف و الرجاءء والقبض و البسط» 
والیشوق وعبر عنها السراج الطوسی 
* جإسب ما ذهب إليه الجنیبد - 
يأنها نازية تنزل بالعبد فى الحین؛ 
فتحل بالقلسب من وجود الرضا 
والتفویض وغير ذلك وتزول» وقال: 
وعند غيره - غير الجنيد- مايحل 
بالأسرار من صفاء الأذكار ولا يزول» 
فإذا زال فلا يكون ذلك حالا. 
ثانيا: القامات: 

وهى ما يتحقق به العبد بمنازلته 
من الآداب؛ مما یتوص ل إليه بضوع 

پ بطرت تن 


رد 
ومقاسا: تكلف» مشل التوبة والزهد 
والصبر والتوكل والرضا. 


وقد عبر الطوسى عن القام بانه: 


ماد 


حر 
N‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


السذى يقسوم بالعبسد فى الأوقات مشسل 
ام الصابرين والمتسوكلين: وقال: 
وهو متام العبد بظاهره وباطنه فى 


هذه المعاملات والمجاهدات والارادات» 
فمتى أقام العبد فى شيء منها عا 
التمام فهو مقامه حت 


0 


مقام آخر 


الأحسسوال مواهب والقامات 
مکاسب: 
لی لسسان ال 


ادة ال صوفية 


الأحسسوال موامسب والقامات 


حككا ؛والاأحوال مواريث الأعمالا: 
ب والاحوال مواري 

وصاحب المقام مم فى مقامة 

وصاحب الحال مترق عن حاله. ومع 


هذا: أن الأحوال نوازل تسزل بالقلوب» 
ونسمات روحية تهب على المريد. من 
شير تصنع منه» ولا قدرة على اجتلابها 
أو اكتسابها عن طريسق المجامدة 
والعبادات والرياضات» ولا قدرة له 
على إزالتها أو الإبقاء عليهاء بخلاف 
المقامات؛ فإنها مكاسب تأتى ببذل 
المجهود. 

يقسول السهروردی: ولا كان 
الأصل فى الأحسوال هذه الحالة (نازل 
الممشاهدة) وهی أشرف الأحوال: وهى 


محسض موهبة لا تکتسسب» سميست 
ل الواهب من النسوازل بالعبسد 
أحوالاء لأنها غير مقدورة للعبسد 
بكسبه» فأطقوا القسول وتسداولت 
ألسنة الشيوخ أن القامات مكاسسب» 
وال ال السسموات ومتتسزل 
البرکات "۳ 
صاحب الأحوال مترق فى احواله: 
حكى عن الجنید أنه قال: الحال 


نازلة 


إل بالقلوب فلا شدوم. بمعنى أن 
صاحب الحسال مسترق عسن حالسه» وأن 
انه لا تسدوم» وقد ذهب إلى هسذا 
اذهب أكثر الصوفية؛ بعضهم يسرى 
آن رولا بظهسور صسفات الستفس» 
وبعضهم يرى أن زوالها بانتهساء الوقست› 
سواء يعقبه المثل أولاء فإذا دام مسار 
مقاما. 

ومذا المذهب صو مسا تسشفر بسه 
التسمية؛ فالحال سمی حالاً لتحوله, 
فالأحوال كمسا تحل بالقلب شزول فى 
الوقت:؛ قال بسسضهع: الأحسسوال 
کالبروق؛ فان بقى فحديث نفس, 

وانشدوا: 

لو لم تخل ما سعیت حالا 
وکل ما حال فقد زالا“. 


۳۲ 


آمامن رأى أن الأحوال مايحل 
بالقلوب من صفاء الأذكار فإنه ذهب 
إلى أنها دائمة لا تزولء فان زالت لا 
تكون حالاً بل لوائح وطوالع ويواده» 
وهسى مقدمات الأحوال لم يصل 
ضاحيها بعد إلى الأحوال. 

وقد تناقل السصوفية فى هذا 
الضدد ما حكى عن أبى عثمان 
الحیری ت۲۹۸ه أنه قال: منذ اریمین 
سنة ما أقامنى الله فى حال فكرمته 

فهذه اشسارة إلى دوام الرضساء 
والرطسا مسن جملسة الأحوال عندا 


بعضهم؛ ويكون منه حالاً ثم یسمل 


وقسد وفق الإمام القشيرى بسين 
ا مذهبين المذكورين بأن من أشار إلى 
بقاء الأحوال فصحيح ما قال» فقد 
یکون الحال شريًا لأحد فیریی فیه؛ 
ولكن لصاحب هذه انحال أحوال هی 
طوارق لا تدوم فوق أحواله التى صارت 
شريا له. فإذا دامت هذه الطوارق له 
كما داممت الأحوال المتقدصة ارتقى 


إلى أحوال أخرفوق هذه والطة 


موسوعة التصوف الإسلامى ع 
هذه فابدا يكون فى الترقى”". 
كامل وتداخل الأحوال والمقامات: 
الأحوال وانقامات تتداخل» 
فيشتبه الحال بالمقام؛ والمقام بالحال» 
فيترائى الشيء للبعض حالا؛ وللبعض 
مقاماء لكنها تتكامل؛ فقد يكون 
الشيء حالا فيصير مقاماء مثل أن 
ينبعسث من باطن العبد داعيية 
المحاسبةء شم تزول الداعية بغلبة 
صفات النفس ثم تعود» شم تزول. فلا 
ييزال العبد حال المحاسبة يتعاهد 
الک شم يحول الحال بظهور صفات 
تس إلى أن تتدارکه المعونة الإلبهة 
ويقكب حال المحاسبة؛ وتنقهر النفس 
وتتضبطء وتتملكها المحاسبة فتصير 


المحاسبة وطنه وم ستقره ومقامهء 


فيصير فى مقام المحاسية بعد أن كان 
له حال المحاسبة؛ ثمينازله حال 
الراقبة» فمن كانت المحاسبة مقامه 
يصير له من المراقبة حال. 

إذن الحال يدخل فى القسام» 
وا مقام لا ينفسصل عن الصال» 
فالقامات طرق الأحوال من جهةء 
وفيها تبطن الا 
وفى الأحوال تبطن المكا 


ة آخری» 
ب وتظهر 


ال مسن ج 
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المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


يشيرالههروردى إلى أن 
المدكاسسب محفوفة بال موامب. 
والواه 
الأحوال مواجي 


المواجيد؛ ولكن فى المقامات 


ب محفوفة بال ب» وان 


» والقامات طرق 


الحسب وبطنت المواهسب» وی 
الأحوال بطن ال ب وظهرت 
المواهبء فالأحوال مواهپ علوي 

سماوية: والمقامات طرة 


۱ ويشير إلى 


أن القامات مقيدة بالاحوال» ولا تفرد 


لبا دون سابقة الأحوال» فلابد لها مب 
زاكدالا ال؛ دون الم » زد 
الواهب فى الأحوال غالبة وهى لمكت 


مقيدة» فصارت إلى ما لا نهاية له؛ إذ 
مواهبه تعالى غير متناهية؛ فمنها مأ 
يصير مقاما ومنها ما لا يصيرء ولطف 
سنى الأحوال أن يصير مقا 29 
الفناء والبقاء حالان متكاملان: 

الفناء والبقاء بالمعنى الذى يقصده 
أكثر الصوفية وهو الفيبة عن شهود 
الم الملك 
واللکوت أحوال؛ وقد دأب مشايخ 
الصوفية على إدراجهما فى قسم 
الأحوال فى ترتيب منازل انوصول؛ أما 


الكائنات وعدم الإحساس ب 


بمعنى سقوط الأوصاق المذمومة 
ووجود الأوصاف المحمودةء فإنهما 
مكتسبان يحصلان بالرياضات. 


تقابلان؛ ولي 
من الواضح من إشارات الصوفية أنهما 
تكاملان؛ إذا تحقق الى 

ا 


رت عليه الصفات 


بأحدهما 


ان الآخر مستترًا 
أوصافه المذمومة ظ 
المحمودة؛ ومن ترك مذموم آفعاله فنى 

شهواته؛ ومن فنى عن شهواته بقی 
بإخلاصه بوديته؛ ومن فنى عن ” 
تبوهم)لآثار من الأغيار بق سفات 
الحق. 

لذلك ذهب بعض الصوفية إلى 
آنهما حنال واحدة» فجمل الفنام بقای 
كسا جعل الجمع تفرقة:؛ وان هذه 
الحال تجتمع مع كل الأحوال التى 
تعبر عنها العبارات المزدوجة كالجمع 
والتفرقة؛ و الغيبة والشهود والسكر 
والصحو؛ وذلك ث إن الفانى 
عما له باق بما نلحقء؛ والباقى بما 
للحق فان عما له؛ والمفارق مجموع؛ 
لاله لا يسشهد إلا الحسق» والمجموع 


ES 


مفارق؛ لأنهلا يشهد إياهولا الخلق؛ 
وهو باق لدوامه مع الحق: وهو جامعة 


به» وهو فان عما سواه مفارق ليم؛ 
وهو غاب سكران؛ لزوال التمييز 
عن" 


قال الكلاباذى: والبقاء الذى 
يعقبه هو أن يفنى عما له ويبقى بما 
0 
الفناء وصحة العبودية: 

عبر الکلاباذی عن رؤية ال 
فى مصدر الفناء حيث قال: فالفناء: 
فضل من الله ؛ وموهبة للعيدء 
وإكرام منه له» واختصاص له بيه 
وليس هو من الأفعال الکتسبة» وانماً 
هوشيء يفعله الله بمن اختصه 
لنفسه واصطنمه له وليس مقام 
الفناء يدرك بالاکتساب؛ فیجوز أن 
يكتسب ضده» وقد قرر ذلك ودفع 
ماقد يعارض به كالإيمان: أو الذى 
آتاه الله آياته فانسلخ منها"”. 

ولا يعنى الصوفية بان ه موهب: 


ظهوره فجذة وانعدام الأحوال والقامات 


المهيئةلهء فإنهم يرون أ 
سلسلة من الأحوال والقامات؛ ویتحقق 


دائماضی الراحل الأخيرة لطریسق 


بقع بعد 


موسوعة التصوف الاسلامی 
السلوك والمعرفة: ود 
المجاهدات والرياضات الصوفية تضزل 


أنه ثمرة لمختلة 


لى العبد وتمنح له دون قدرة منه على 

اجتلابها واكتسابها. وقد عبرعن 
ذلك شیوخ الصوفية فى إشاراتهم» 
فقد روى عن أبى يعقوب النهرجوری 
أنه سئل عن صحة علم الفناء والبقاء» 
فقال: تصحبه العبودية فى الفناء 
والبقاء: واستعمال علم الرضاء ومن 
لم تصحبه العبودية فى الفناء والبقاء 
فهو مدع. 

وروی عن بعضهم أنه قال: علم 
القتثاء والبقاء يدور على إخلاص 
الوحدانية وصحة العبودية» وما كان 
غير هذا فهو من المغاليط والزندقة"' 

هذه الإشارات ونظائرها تسد بابّا 
يمك ن أن ينفذ من هالمدعون 
الكاذبون أو الزنادقة الملحدون. 
البقاء أكمل من الفناء: 

أجمع مشايخ الصوفية على أن 
البقاء أكمل من الفناء على أى معنى 
اظلحا فيه مما يشير إلى آن الفنساء 
ليس غاية عند الصوفية؛ ولا يعبرعن 
الكمال الأعطی فى حياتهم؛ 


- ۳۵ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


۳ 


و من شسطح او 


انفصالات مرضية» بل الفاية عندهم 
البقاء. 


قالفناء عندهم لا يسدو أن يكون 

الا ا تطهیر ال نفس عما سوی إللة 
تعالی يتطلع ال سالك إلى تجساوزه إلى 
مرحلة البقاء, والبقاء أكمل وأتم» 
فهو شعور بالذات وبالسوی, آما الفناء 
فهو ذهول وغيبة عن النفس والسوى 
فقد جاء فى لطائف النن لابن عطاء 
الله السکندری تة ١‏ /اه: 

فاعلم أنهما ولایتان: ولی یفنی ڪان 
كل شيء» فلا يشهد مع الله تطالی 
شينئاء وولی يبقى فى كل و 
فيشهد الله تعالى فى کل شيء 
وهسذا آتم؛ لان الله تعالى لم يظهر 
المملكة حتى يشهد فيه" 

والبقاء مطلوب لنفسه. فهسو 

تقر ومقام وغاية: بينما الفناء 
مطلسوب تفیره» فهو وسيلة لبلوغ تلك 
الغاية التى هی البقاء. يقول ابن عطاء 
الله از ندرى: فالفناء دهاي 
البقاء» ومنه يدخل إليه» فمن صدق 
فناژه صدق بقاژه. ويشير إلى الفرق 


بين الفناء والبقاء بقوله: قالفناء یو 


عذرهم: والبقاء يوج هم 

الفناء يوجب غیبتهم عن کل شيء : 

والبقاء يحضرهم مع الله تعالى فى 
ل شيء؛ فلا ينقطعون عنه ف 


قسني القت اء يمي 


تهم والبقساء 
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المحمود والذموم من الفناء: 

لم يرد فى الكتاب والسنة لفسظ 
الفناء محمولا عليه معنى من المعانى 
المذكورة: ولا ذكره رجال التصوف 
المتقدمون» ولا جعلوه غاية ؛ ویقال إن 
آول من عبر عسن الفناء والبقاء هو 
شيخ آب و سكيد الخرازت هلالاهم» 
ڪر ذلك غير واحد مسن شيوخ 
التصوف وكتاب تراجم السصوفية» 
ويذهب كثير من الباحثين إلى اعتبار 
أبى يزيد البسطامى ت ١71ه‏ أول من 
أعطى الفناء مفهوما محددا وواضحاء 
وذهب بعضهم إلى نسبة ذلك لذى 
النون المصرى ت ١٤۲م"‏ 

وا مختار ما ذه ب إليه شيوخ 
تاب التراجم أن الخراز 
هو أول من عبر عن الفناء تعبيرًا 
صحيحا تاماء آما آبو يزيد فإنه وان 


التصوف وه 


ذکر الفناء والبقاء بإسهاب 


= 


ه الرو. 
كان مقترنا بالسكر والاصطلام 
وال‌شطح. ولم يبلغ عنسده وعند م 

تقدمه ما بلفه عند آبی سعید الخراز؛ 


الذى كان أكثر عمقا حيث ربط 


ھا ى» إلا أن فنساءه 


الفناء بذكر الله. 
ويقع اسم القناء - حسب 
الإمام ابن تيمية ت 178ه وتلميذه ابن 
قيم الجوزية - على ثلاشة معان؛ منها 
المحمودء ومنها المذموم. 
المعنى الأول: الفناء عن إرادة السوى. 
المعنى الثانی: الفناء عن شهود السوى. 
ال معنى الثالث: الفتساء عن وجسوك 
السوى”" 
أولا: الفضاء عن إرادة السوى: 
وحقيقته: فناء القلب عن إرادة ما سوى الله 
تعالى؛ بأن يفنى يعبادة محبويه عن عبادة 
ما سوام؛ وبحبه وخوفه ورجائه والتوكل 
عليه عن حب ما سواه وخوفه ورجائه 
والتوكل علیه» وذلك بافراد الرب سبحانه 
بالعيادة والإنابة والتوكل والخوف والرجاء 
والمحبة والتعظيم والاجلال» فيكون فانيا 
عن مرادم وهوى نفسه وحظوظها يمراد 
ويه 


وقد اشارا إلى أن الفناء بهذا المعنى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ س 
هو الفناء الشرعى الذى يدعو إليه السلف 
الصالح من الزهاد والصوفية ومن تبعهم: 
لأنه قناء فى الطاعة؛ وحقيقته توحيد الله 
الى وإفراده بالخلق والتدبير؛ وه 
سقوط الأوصاف المذمومة؛ والفناء 


عن شهود ما نهى الله تعالى عنه مسن 
الخالفات. والبقاء بقيام الأوصاف 
المحمودة؛: وشهود ما آمر الله به من 
الوافقات للشريعة. 

قال الامام ابن تيمية عن هذا النوع من 
الفتام: انه للکاملین من الأنبياء والأولياءء 
واشارالي أن القلب الذی یتحقق فيه هذا 
المقتى هو القاب السلیم؛ وهو معتی قولیم 
فی قوله تمالی: إلا من أق الله بقلب 4 
[الشمراء:۸۹: السلیم مما سوی الله تعالی 
أو مما سوی عبادة اللّه؛ أو مما سوی ارادة 
اللهء أو مما سوى محبة اللّه. وأشار إلى 
أن هذا المعنى إن سمى فناء أو لم يسم هو 
أول الإسلام وآخره» وباطن الدين 
وظاهره”” 

وقال الإمام ابن قيم الجوزية عنه: إنه 
فناء خواص الأولياء؛ وأئمة المقربين. 

وأشار إلى أن حقيقته: التوحيد الذى 
عليه المرسلون: وأنزلت به الكتب» 
وخلقت لأجله الخلیقة» وشرعت له 


- ۳۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الشراثع» وقام عليه سوق الجنة» وأس 
عليه الخلق والأمرء وآن حقيقته البراء من 


عبادة غير الله والولاء لله وأنه حقيقة الحو 


إلبيته تعالى وحده". 
الطريق إلى هذا النوع: 

يرى الإمام ابن قيم الجوزية أن طريق 
ترك السالك 


ذا النوع من الفناء يبدأ ب 
الاهتمام بالدنياء والاستعدا 


اد للقدوم عا 


وم على 
الله تعالى» ثم يتحرك قلبه لمعرفة ما رضي 
به الرب ويقرب إليه فيفعله؛ وما یبخقلة 
منه فيجتنبه .ويترقى حتى يذوق انح 
الخاصة الملهبة للأرواح والقلوب فيبقى القلبٌ 


مأسورا فى يد حبيبه وولیه"". 


ثانيا الفناء عن شهود السوى: 


وهو الفنساء هود الريود 

والقيومية؛ والفيبة عن كل ما سوى 
مشهوده؛ فیقیب بمعبوده عن عبادته» 
وبمذكوره عن د 


۶ وبموجوده عن 


وجوده؛ ويمحبوبه عن حبه وبمشهوده 


5-7 رز 
بالقيومية والتدبیر: والخلق والرزق؛ 
والعطاء والمنع,؛ وال 537 

ي المشلهذا 1 


واصطلامًا ومحوًا وجمعًا”" 
الفرق بين هذا الفناء والذى قبله: 
هذا فناء عن الشهاده» وذاك قناء 
عن الإرادةء وهذا فناء عن العلم بالغير 
والنظر إليه؛ وذاك فناء عن عبادة 
الغیروالتوکل عليه؛ وهذا فيه نقص 
والذى قبله أكمل منه؛ فان شهود 
الحقائق على ما هي عليه وهو شهود 


الرب مدیرا لعباده أمرا بشرائعه 


أكمل من شهود و 
صفاته أو اسم من أسمائه والفناء 


دقاو ممن 


بذلك عن شهود ما سواه" . 
أصبل هذا الفناء: 

يقول الإمام ابن قيم الجوزية: 
أصل هذا الفناء الاستة 


اق فى توحيد 
وهو رؤية تفرد الله تمالی بخلق 
نها واختراعها؛ وأنه ليس 
فى الوجود قط إلا ما شاءه و 
فيشهد ما اشتركت فيه المخلوقات 

ن خلق الله إياهاء ومسشيئته لبا 


الأشياء ومد 


له 


وقدرته عليهاء وشمول قیومیتسه 
وربوبيته لباء ولا يشهد ما افترقت فيه 
من محبة الله لهذا وبغضه لبذاء وأمره 


أأمربه ونهيه عمانه شهء 


وموالاته لقوم ومعاداته لآخرين!”". 


-٩۳۸- 


يرى الإمام ابن تيمية أن هذا النوع 


السالكين لفرط انجذاب قلویهم إلى 
ذ الله تعالى وعبااته وض 
قلويهم عن ان تشهد غير ما تعبدء 
وترى غيرما تقصدء لا يخطر بقلویهم 
غير الله تعالى. 


ويرى الإمام ابن قيم الجوزية أن 
لبذا الفناء سببین: أحدهما لا ینم 
صاحبه؛ والآخريذم: 
الأول: قوة الوارد» وضعف السورود؛ 
وهذا لا يذم صاحبه. 
والشانی: نقصان العلم والتمييزء وهذا 
ینم صاحبه؛ لاسيما إذا أعسرض عن 
العلم الذى يحول بينه وبين هذا الفناء؛ 
ولبذا عظمت وصية القوم بالعلم 
وحذروا من السلوك بلا علم؛ لمعرفتهم 


بمآل أمره وسوء عاقبته"*. 


الصوفية والفناء عن شهود السوى: 
هذا النوع من الفناء يحصل 
لكثير من السالکین؛ وهو الذى 
يشير إليه أكثر الصوفية المتأخرين: 
ويعدونه غاية» بل عامة مأ يوج ی 


موسوعة التصوف الإسلامی سد 
الإسلام (البروى) - كما يقول الإمام 


ابن تيمية وتلميذه ابن قيم الجوزية - 


اء هو هذا 
والشيخ إسماعيل البسروى بنى 
كلامه فى الفن اء على هذا النوع؛ 
وجعله فى المرتبة الثالشة ذ 3 
درجاته؛ فقو فا القنتام بانته 


اضمحلال ما دون الحق علما؛ ثم 
جحداء شم حقاء وق سمه إلى ثلاث 
درجات: 

الدرجة الأولی: فناء المعرفة فى 
امبرف وهو الفناء علماء وقناء العيان 
عنقت آله این وهو الفناء جحداء وفنساء 
لب كث الوجود وهو الفناء حقا 

الدرجة الثانية: فناء شهود الطلب 
لإسقاطه؛ وفناءش هود المعرفة 
لإسقاطها؛ وفناء شهود العيان 
لإسقاطه. 

الدرجة الثالثة: الفناء عن شهود 
الفناءء وهو الفناء حقاء شائما برق 
العين: راكبا بحر الجمع؛ سالكا 
سبيل البقاء”*. 
المحمود والمذموم من هذا النوع: 

به كثيرمن العلماء والصوفية 


إلى خطر هذا النوع من الفناء؛ فإنه قد 


مت 


ویصدر احب 

شد التعبيرعنه دع وی وش طح بأقوال 
ظاهرها ال والخروج عن الدین 
د ظاهرة مرضية: وحالة ناقصة. 


لم يصل صساحبها بعد إلى الکمال؛ 
أماإن ارتسبط بالصحو أو المحبة؛ فهو 
ظاهرة مقبولة تدل عا ال الإيمان. 
ويرى الإمام ابن قيم الجوزية أن 
هذا النوع یحمد منه شيء» ويذم منه 
و ویش تانجو 
منه: فناؤه عن حب ما سوى معبوده 
ولسن خوفه ورجاثه والتوكل علیبه 
والاستعانة به» أما عدم الشعو 


لا یفرق صاحبه بين نفسه وغيرة) وَل 
بين الرب والعبد - مع اعتقاده الفرق 

ولا يرى السوى ولا الفير. فهذا ليس 
بمحمود ولا وصق كمال ولا هو 
مما يرغب فيه ويؤمر به؛ فان شهود 
العبد قيامه بالعبودية أكمل فى 
العبودية من غيبته عن ذلك» ثم إن أداء 
العبودية فى حال غيبة العبد عنها وعن 
نفسه بمتزلة آداء السكران والنائم» 
وأداؤهما فى حال كمال يقظته 
يلها وقيامه بها آتم 


وشسعوره بتفا 
وأكمل وأقوى 


ردية» لكز 


کم[ 


الجلس الأعلى للشنون الإسلامية 


الا من ال نیا حضور له ولا 
مشاهدة بالمرة: وغاية صساحبه أن 
يكون معذورا لعجزه وضعف قلبسه 
وعقله عن احتمال التمييزوالفرقان» 


وإنزال کل ذى منزلة منزا 


وا مذموم: الغيبة بطبعه ونفسه عن 


بادتسه» بحيث يكون لا 


معبوده و 
حضورله ولا مشاهدة بالرة» فزوال 
ل والتمييزء والفيبة عن شهود نفسه 
وأضالبا لا يحمد: بل يذم إذا تسبب إليه 
وباشر أسبابه» وأعرض عن الأسباب 
إلتيى توجب له التمييز والعقل, ولا پسذر 
ذا ورد عليه ذلك بلا استدعاء» بان 
:كسان مفلوبا عليه» كما يعذر النائم 
والمفمى عليه والمجنون؛ وورود ذلك بلا 
2 عارض 4 لض 
السالگین؛ منهم من یبتلی بها کابی 
يزيد وأمتاله»» ومنهم من لا يبتلى بها 
وهم أكمل وأقوی ۳ 
صلة الفن اء عن شسهود السوى 
بالشطح: 

ربط شیوخ الصوفية بسین الشطح 
وحركة الوجسدان ربطا وثيقاء 


العقل 


اس تدعاء حال 


يشيرإلى ذلك 
ل اللفوی للفظة 


فالسراج الطوء 


الارتبساط. فيحقق الا 


جب كات 


الشطح بأنها مأخوذة من الحركة: 
المناسبة لكسشطح يمعناه الصوفى في 

ار الواج 
وجدهم؛ قمپروا عسن وجدهم بعيسارة 


حركة أ دين إذا قوی 
تفر معا قور آن رنه 
الواجسد إذا قوی وجده ولم بطق حمل 

ایرد علی قلبه من سطوة افوا 


حقائقه سطع ذلك على لسانه: 


فیترجم عنه بعبارة مستغربة” 
وإلى ذلك ذ 


+ فإنه اث 


الامسام الفسزالى 
ار إلى الشطع - 
باعتب اره أحد جوانب الفناء الجامح - 


ات۱۵۰۵ 


وأسیابه : حالة نفسية ناتجة 
ماش فة العبد بما لا یقوی عليه 
وجدانیا, مما يصيبه بحال من الذهول 
والانيه. ارء فلا یمود مشاهدا غير 


الواحسد الحق» ولا يبقى ف 


الذكر غير اللّه؛ فيفة شعوره 

هء وو الفناء: وم نهدا يدخل 
السالك إلى حال یظن فیها أنه اتحد 
بالله او انه صارهو والله تصالی شيا 
واحدا؛ فيعبر عن حاله هذه» فيظن 
سامعه أنه مريض أو متهوس* 

ویسبر الإمام ابن تيمية عن 
الفناء عن شهود السوى بالشطح با 


موسوعة التصوف الإسلامى 


إذا فنى العبد بم‌شهوده» وقوى فناژه: 


وب ده عن وجوده» وبمذكوره عن 


ذکره؛ وبمعروشه هن راه حضی 
یفنی من لم يكن وهو السوى؛ ویبقی 


مسن لم يزل وهو الله تصالی» فإذا قوى 


امع ضعف القلب عسن شسهود 
الحقائق عل ا هی عليه؛ وشهود 
التفرقة فى الجمع؛ والكثرة فى 
الوحدة» فعينكشذ يضعف صساحب هذا 


النوع من الفضاء حتی يضطرب فى 
ميرو وفی هذه الحالة قد يظن أنه 
هيو موی ه؛ فيصدر عنه السشطلح؛ 
سر لى نسانه أقسوال مشل: أنا 
الحق أو سبحانى أو ما فى الجنة إلا 
الله ونحو هذا" 
وممن نسب إليه الشطح فى الف 

الصوفی أبو يزيد البسطامى؛ فقد انتهسى 
فى أذواقه إلى الفناء عن تفسه 
والاستغراق فى ربه؛ فقد قوى وجده 
حتى غرق فيما وجدء فسبرعن فتائه وما 
قاض من و فى ألفاظ وعبارات 
جريثة مسرفة فى غموض المعنى» بحيث 
عها وی 
ظاهرها حتى یحکم عليها بمنافاتها 


لا یکاد السرء یب ف عند 


- 16۱ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لتعالیم الشرع؛ وعلسی 


والخروج 


ابال 
ن الدين؛ وذلك مثل سا 


إليه أنه قال: سبحانی انی؛ أو أذ 


قال: رفعنى مرة فأقامنى بين یدیه» وقال 
لى:ياآب 


أيزيدين ع يحبون أن 


رولك» فقلسست: زينسى بوح د انيتك» 


والبسنى آنائیتك: وارف: 


حتسی لذا رانسی خاقسك قسالوا رايتحاك* 
فتکون آنت ذالك» ولا أكون آنا هنا”". 
صلة الفناء مسن شهود السوى 
بالاتحاد: 

الاتحاد اصطلاحا: تصيير الذ ارم 
دان واخدة: ومسو لا يحون إلا سس 
العدد من الاثنين فصاعداء وما عند 
ذلك فهو محال. 

فوخت بیش ال تصوقید يفوا 
آخر للاتحاد» وهو بعید عن الفهوم 
ال ذگور انسه: شهود الوجود الق 
الواحسد الطلسق - الذى الكل يه 


موجود - بالحق» فيتحد به الكل: 
من حيث كون كل شيء موجودا به 
معدوما بنقفسه؛ لا من حيث ان له 


وجودا خاصا اتحد به» فانه محال" . 
يعبر الامام ابن تيمية وتلمیسنه ابر 


قیم الجوزية عن صلة الفناء عن شهود 


السوی بالاتحاد فیشیرا إلى أنه 3 


بعض هل ال 


الحبة أن ینا 

هود قلبسه بمحبوبه ومذكوره فیفیسب 
بمحبوبه عن نفسه وحبه حتى لا يشهد 
يظن وه زوال 
عقله وسكره أنه اتحد 


إلا محبوبسه؛ 


به وامتزح به؛ وأنه هو محبوبه. 

ويقول الإمام ابسن تيمية: وهذا 
الموضع زل فيه أقوام وظنوا انه اتحاد 
وآن الملحب يت بالمحبوب حتسی لا 
يكون بينهما فرق 2 نفس وجودهما: 
هذا غلط؛ فإن الخالق لا يتحد به 
شليء أصلا بل لا يتحصد شيء بشيء إلا 
ملز لمك تحالا وفسدا وحصل‌ من 
اتحادهما أمر ثالث لا هو هذا ولا هذا 
كما إذا اتحد الماء واللين والماء 
والخمر ونحو ذلك. 

وقد مثل الإمام ابن تيمية لبنه 


اتحالة بما حکی أن رجلا كان 


تفرقا 5 آخسره قوق 
المحبوب فى اليم» فألقى الآخر نفسه 


خَلمَهُ فعال: سا الذى أوقعمك خلفىة 


نكن هذه الحالة لا تدوم» فان 


6۲ - 


صاحبها سرعان ما يعود إليه تمييزه 
فيعلم أنه كان غالطا فى ذلك : وأن 


الحقائق متميزة فى ذاتهاء وأن السرب 


رب» والعبد عبد: والخالق بائن من 
المخلوقات» لب مخلوقاته شيء 

ن ذاته» ولا فى ذاته شيء 
مخلوقاته” ۳ 


ويؤكد بعسضهم أن الفناء عن 
شهود السوى اللازم للمحبة حين تشتد 
وتسيطرء ليس هو اتحاد الذاتين» فإن 
ذلك ممتنع» والقائل به كافر؛ وليس 
هو الاتحاد المطلق الذى هو قول اهل 
وحدة الوجود الذين يزعمون أن وجوه 
المخلوق هو عين وجود الخالق» هده 
تعطيل للصائع وجحد له“ 
ثالثا: الفناء عن وجود السوى: 

وهو الفناء فى الوجود » بمعنى أنه 
يرى أن الله هو الوجود» وانه لا وجود 
لسواه؛ وأن وجود الخالق هو وجسود 
المخلوق» ولا فرق بين الرب والعبسد ؛ 
ولا يثبت للسوى وجود لا فى الشهود 
ولا فى العيان. 

وغاية المتحققين بسه: الفناء فى 
الوحدة المطلقة: ونفى التکشر والتعدد 


ن الوجود بتكل اعتبار» وشضهود 
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وحد: الوجود. 
وهذا فناء أهل الضلال الواقعین 
ضی الحلسول والاتصاد السذین یجط ون 
ال 


الفرق بين هذا الفناء والذى 


قبلسه: آن هذا فى حقيقته: فناء فى 
الو ةة الطلقة؛ وقهوذ وة 
الوجود» ومايستلزمه من اعتبار 
المكبإلم كله صورا ومجالى ومظاهر 
للوجود المطلق. 

إثة تعبير فلسفى وكلام نظرى 
عن وحدة الحق والخلق» وليس تصبیرا 
عن فتاء السالك فى محبوبه ولا عسن 
تجرية روحية:؛ ولا يقصد به توحيسد 
الألوهية» بل تعبير عن وحدة الوجود. 

أما الذى قبله فإنه يعبر عن تجربة 
روحية» وحالة فناء السالك فى محبوبه 
وما يواكبها من معرفة قلبية أساسها 
المحبة: وهو حال وموهبة من الله تعالى 
تعرض للسالك فى تجربته الروحية» 


ليست علما ولا اعتقادا؛ وهسى أخ 


مات 


المجلس العا 


اللشئون الإسلامية 
مظاهر الحياة الباطنية الصوفية. 

فهناك فرق شاسع بين الكلام 
النظرى الفلسفى وبين حال صوفی 


احبه عن كل ما سوى الله 

تعالى. 
والقول بوحدة الوجود قول منكر 
ن علماء الأمة وجماهيرهاء فهو يعد 
إنكارا لوجود الله تعالى وماله من 


صفات الكمال والجلال التى تفرد 
مسبحاته بها عن خلقه؛ كمسا يعد 
إهدارا للمسئولية الفردية التى هى 
مناط التكليف ومحل الأمر والنهى» 
وم_ستند الشواب والعقاء 
اعتقادها إبطال الرسالات وتڪ ريب 
الرسل» وإهدار الدین والأخلاق. 

خواطر ال‌شیخ عبدالقادر 
الجیلانی فى الفناء والبقاء: 


» وف كح 


عبد القادر الجیلانی 


تقدير خاص فى عرضه لقضية الفناء 
والبقاء؛ فهو يمثل التصوف السنی 


بالتزام الشرع؛ وتعظیم الأمر والنهسى 


على نحو يروق لجماهير السا 

ومسن خواطره فى كتابه فتوح 
الغيسب قوله: وان كنت فى حالة حق 
الحق وهی حالة المحو والفناء ... فاتباع 


الأمرفيها بمخالفتك إياك بالتبرى من 


الحول والقوة. وأن لا ي نلك إرادة 
وهمة فى شسيء ألبتسة دنيا وعقبسی, 
فتکون عبد اتلك لا عبد الم له. 
وعبد الأمرلا عبد البوى؛ کالطفل 
ت الفسيل مع الغاسل. 
یه بين يدى 


ی الامر والنهى. 


والمريض المقلوب عا 


قضی النص ا مذكور یسشیر إلى 
ضرورة التزام الأمر والنهی حتی فى 
اعلی مقام السالكينء فى حالة المحو 
واتهاء؛ وفى موضع غيية الإرادة 

مرب 
ویول فى موضع آخر: ومعنسی 
الوصول إلى الله عر وجل خروجك عن 
الخلق والسوی والإرادة والنی والثبوت 
دع قله 


حركة فيك ولا فى خلقه بك» بل 


ومسن غير أن يكون منك 


بحكمه وأمره وقعله. فهی حالة الفناء 
n‏ 


يعبر عنها بالوصول 


وفی موضم آخر: ان عن الخلق 


ن هواك بسأمر الله 


46 - 


لعلم الله تصالی, فملامة فنائك عن خلق 
الله تعالى: انقطاعك عنهم وعن التردد 
الیهم واليأس مما فى أيديهم» وعلامة 
ناگ اء ن ضواك: ترك الت 

والتعلق بالسیب فى جلب النفع ودفع 


الضر ... تكل ذلك كله إلى الله 


تسالی ... وعلا" نله 1 0 
بفعل اللّه: انك لا ترید مرادًا قط .ولا 
يكون لك غرض ولا يبقى لك حاجة 


ولا مرام فإنك لا تريد معإرادة الله 
سواها. بل يجرى فمل الله فيك 
فتكحون آنست عند إرادة الله وفعلا 
سساكن الجوارح مطمئن الجنان 
منشرح الصدر 

وفی موضع آخر: إذا نى العيد 
عن الخلق والوسوى والنفس وا 
والأمانى دنيا واخری؛ ولم يرد إلا الله 
عز وجل وخرج الكل عن قلبه وصل 
إلى الحق» واصطفاه واجتباه» وأحبه 


وحببه إلى خلقه» وجعله يحبه ويحب 
قربه» ويتنعم بفضله ويتقلب فى نعمه ؛ 
وفتح عليه أبواب رحمته؛ ووعده أن لا 
يغلقها عنه أبدًا. 

ویجمل الشيخ خواطره فى الفنساء 
والبقاء فيقول: كن مع الله عز وجل 
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أن لا خلسق: وم 
نفسء فإذا كنت مع الله عز وجل بلا 


خلق وجدت» وعن الكل فنيت: وإذا 


الخلق ان لا 


مع الخلق بلا نفس عدلت 
ویقیت» ومن التبعات سلمت 

وقد استحسن الإمام ابن تيمية 
القادر فى الفناء 


ألفاظها لتوضيح 


والشيخ عبد القادر ونحوه من 
إعظم مشايغ زمانهم آمرا بالتزام 
البتبرع» والأمر والنهى؛ وتقديمه على 
الذوق والقدر. 

ويفسر أمره بسترك الإرادة بانسه 
يأمر السالك أن لا تکون له إرادة من 
جه هواه أضلا: بل يريد ما يريدة 
الرب عز وجل. 

وفی موضع آخر: یف سر مراده 
بالفناء عن الپ وی بالأمرء وعن الإرادة 
بالفعل بقونه: بأن يكون فعله موافقا 
للأمر الشرعى لا لبواه؛ وان تکون 
إرادته لما يُخلق تابسه لفعل الله لا 
لارادة نقسه؛ فالأول يكون بالأمرء 
والشانى لا تكون له إرادة لكن بقیسد. 


أنه لم يؤمر بها. 
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س ا المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ویستحسن عباراته: «فعلامة فنائك 
عن خلق اللّه: انقطاعك عنهم» وعن التردد 
إليهم واليأس مما فى أيديهم؛؛ «وعلامة 
فنائك عنك وعن هواك: ترك التكسب 
والتعلق بالسبب .۰ وعلامة فنائك عن 


بفعل الله: «أنك لا تريد مرادًا قطه. 
ويفسرها ويشرحهاء ويعلق على العلامة 
الأولى بقوله: وهو كما قال؛ ويستدل على 


ما جاء بالعلامة الثانية» ويحقق مراده فيما 
جاء بالعلامة الخالتد۳۳. 


أ.د/ فتحی أحمد عبد الرازق 
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الپوامش: 


(۱) لسان العرب؛ القاموس الحیط» المعجم الوسیط. 
(۲) الجرجانی: التمریفات ؛ ابن قيم الجوزية: مسدارج السسالگین: ۰۱۳۰/۱ ۳۰۲/۳ ۳۰۳- ت/ عساد 
عامرء دار الحديث» انقاهرة: 


شن 

(؟) الطوسي: اللمع:۰۳۷ ۲۲۲ المكتبة التوفيقية بالقاهرة؛ السهروردي: عوارف السارف: 87٠‏ /مکتبة القاهرة 
۱۷۳ السلمى: طبقات الصوفية ٩۲‏ - كتاب الشعب 47 لسنة ۱۳۸۰ 

(4) الكلاباذى: التعرف لذمب هل التصوق: ۱۶۷/ المكتبة الأزهرية للتراث. ط/۲ ۱۹۹۲. 

(0) مدارج السالكين: ۰۱۳۹/۱ 55/5 

(1) القشيري: الرسالة القشيرية: 9؟/ مصطفى الحلبى- /۲ ۱۹۵۹ 

(۷) الإمام عبد القادر الجهلانى: فتوح الفيب: ۰۱۲ مصطفى الحلبي/ القاهرة ۱۹۷۳/۲ 

(۸) عوارف العارف: ۰4۷۱ ۱۷۲. 

() التعریفات. 

(۱۰) الجيلي: الإنسان الکامل:  -۸۱/۱‏ مصطفی الحلبي هلاس .١‏ 

(۱۱) مدارج السالکین: ۰۱۲۵/۱ 

YY YY اللمع:‎ 0 

(۱۳) الرسالة القشيرية: ۲۹- 1۰. 

(۶) مدارج السالکین: ۰۲۹۳/۲ ۱۲۹۷ ۳۰۳. 

(۱۵) الصدر السایق: ۳۰۵/۲ 

030 اللمع: ۳۸۰۳۱. 

(۱۷) ابن عرب التجليات:414؛ ضمن رسائل ابن عربی. المكتبة التوطبقية. 

(14) آشین بلائيوس. ابن عربي حياته ومذهب»:۲۳۷- ۰۲۲۸ ترجمة د/ عبد الرحمن بدوی؛ الأنجلو المصرية 
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(15) عوارف المارف: 4۳۷- 4۳۸. 

(۲۰) فتوح الفیب: ۸۰. 

 ةلاسرلا‎ )۲۱( 

(۲۷) عوارف المارف: ۲۵:. 

(۲۳) اللمع: ۰۶۷ التعریغات ۰۳۳۷ الرسالة القشيرية ۲۲- ۲۵. 

(14) اللمع: ۰4٩‏ ۰۳۳۷ الرسالة القشيرية 

(40) الرسالة القشيرية: ۲۵. 

(۲۱) عوارف العارف: 1۲۲- :۰:۲ 1۳۷-1۲7 


رية :۰۳4 اللمع: 2۳۳۲ ۳۳۷. 


۰٩۷ 2‏ عوارف العارف: ۲۵ 


(۲) التعرف لذمب أمل التصوف ۰-۱1۸ 1۵۰. 


سس 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(0) اللمع؛ ۰۲۲۲ طبقات الصوفية: 4۸. 


(۲۱) ابن عطاء الله السكندرى: لطائف المنن ۰۲۸ تحقيق د ن جبر- دار الحسين الإسلامية - القاهرة 
۲ 

(۷) الصدر السايق ۲4 

(۲۲) طبقات الصوفیة: ۰۵۶ البچويري؛ كشف الحجوب: ۰۲۵۵/۱ ترجمة د/إسعاد قنديل- المجلس الاعا 


لاشتون الاسلامية ٠۲٠٠١‏ 


مام انى: الطبقات الکبری:۰۱۵۸/۱ د/عبد القادر محمود» القلسفة 
الصوفية فى الاسلام: ۳۰۹- ۳۱۰/ دار القکر العريى ۰۱۹۲7 د/عبد الباری محمد داودء الفناء عند 
صوفية السلمین والعقائد الاخری: ۰۱۵7 الدار المصرية اللبنانية, القاهرة, ط۱- ۹۹۷٠م‏ 

(4؟) الإمام ابن تيمية. مجموع الفتاوی: ۲۱۸/۱۰- ۰۲۲۵ ۳۳۷- ۰۲۸۲ وزرارة انشئون الاسلامية السعودية 
۰ مدارج السالکین: 2۱۳۰/۱ ۰۱۸۱ ۲۹۸/۲ ۳۰۲ 

(0؟) مجموع الفتاوی: ۲۱۸/۱۰- ۲۱۹ 

(۲) مدارچ السالکین: ۱۳۹/۱- ۱۱۱ 

(۳۷) الصدر الساپق: ۷۹۹/۲ - 


(۲۸) الصدر السابق؛ ۱۳۰/۱- ۰۱۳۱ ۲۹۸/۲ 
(۳۹) مجموع الفتاوی: ۳۳۸/۱۰. 
(۰) مدارج السالسین: ۱۳۴/۱ 
(1غ) مجموع الفتاوی: ۰۲۱۹/۱۰ مدارج السالکین: ۱۲۳/۱. 
(41) مجموع الفتاو 
(۳) مدارج السالكين: ۱۳۱/۱- ۱۳۲ 


۱ ۰۳۰۱ مدارج السالکین: ۰۱۳۹/۱ ۱۳۰ 


.۳۷۸ ۳۳۷۷ اللمع:‎ (E) 

(10) د/ إبراهيم محمد یاسین» حال الفناء فى التصود, الاسلامی: ۰0٩‏ نقلا عن مشكاة الانوار للإمام 
الفزالی: ۰۵۷ دار المارف ٩۱۹۹م.‏ 

(45) مجموع الفتاوی: ۰۲۱۹/۱۰ ۳۳۹-۳۲۸ 

(۷) اللمع: ۰۲۸۲ ۲۹۱ 

(4۸)الکاشانی: معجم اصطلاحات الصوفية؛ التمریغات: مادة الاتحاد. 

.۱۳۱/۱ مجموع الفتاوی: ۲۱۹/۱۰ ۱۲۲۰ ۰۳۳۹ مدارج السالكين:‎ )4٩( 

(60) الصدر السابق. 

(01) محمد السسید شحاته- منازل الصوفية فى الواحة المحمدية: ۰۳۶۱ مطبمة الصواف- الزقازيق, 
طا 
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(۷) مجموع الفتاوء 
(۵۳) فتوح الفیب: ۲۸ 


۰ ۲:۲- ۰۳۸۲ مدارج السالکین: ۰۱۳۰/۱ ۲۹۸/۲. 


(04) الصدر السایق: ۰-۱۲ ۱۱۳ ۰۱۲۹ ۱۷۰-154 


(00) مجموع الفتاوی 1۸۸/۱۰- 190 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


المجاهدة 


أ- مفهوم المجاهدة: 

المجاهدة فى اللفة: مأخوذة من القع 
(جَهّد) بمعنى جد ویقال: جهد فى 
الأمرء ای طلبه حتى وصل إلى الغاية؛ وبلغ 
المشقة» وجهد بفلان: امتحنه. وجاهد 
العدو مجاهدة: وجهادً!: قاتله. واجتهد: 
بذل ما فى وسعه". 

وأصل المجاهدة "المفاعلة" حيث يقالا 
قد جهد فلان فلائا على كذا ]© 
حکربه وشق عليه -- يجاهد جهداء فإذا 
ان الفعل من اثنين كل واحد منهما 


ابد من 


يجاهده مجاهدة وجهادًا””. وهی بذلك 


تعنى الإبلاغ فى الطاقة والمشقة فى العمل 


وبذل الوسع» كما تعنى 
واستفراغ الوسع فى مدافعة العدوء 
ومغالبته. 


آما معنی الچاهدة فى الاصطلاح: 


فإنها تأتى بمعان متعددة» فهی تعنی 
الأمارة بال 
يشق عليها بما هو مطلوب فى الشرع 
وحماها على المشاق البدنية ومخالفة البوى. 
ویقصد بها - ایضنا - بذل الوسع فى فمل 
ما یرضی الله تعالى وترك ما پسخطه 


ء بتحمیلها ما 


تۆكيتدامة الجد وترك الراحة. وقال بعض 
أكابر الصوفية 
القیل-وللقال ولکن من الجوع. وترك 


الدنياء 


ما أخذنا التصوف من 


وقطع المألوفات» وترك جميع 
المستحسنات. ومبنى طريق القوم (أى 
الصوفية) فى معاملاتهم لله تعالى على 
حسن البایعة ۳ 

| يراد بالجاهدة كف الثة 


eê 

إرادتها من الشغل بغیر العبادة * والافتقار 
إلى الله عن كل ما سواه. 

ويقول الآلوسى عند تفسير قوله تعالى: 

$ وَجَهِدُوأ ی حَق چهادم. 4 [الحج:0/8: إنه 

شامل لجميع أنواع المجاهدة؛ ومنها جهاد 

النفس» وهو بتزكيتهاء باداء الحقوق» 


3-6 


وترك الحظوظ؛ وجهاد القلب بتصفيته 
وقطع تعلقه بالکونین. وجهاد الروح 
بافناء الوجود". وقال ابن بطال: جهاد 
المرء نفسه هو الجهاد الأکمل 


ویقول البفوی عند تفسیر قوله سبحانه 


0 


(العنكبوت: 19): قيل: المجاهد 
الصبر على الطاعات. قال الحسن: أفضل 
الجهاد مخالفة البوی؛ وقال الفضيل بن 
عیاض: والذين جاهدوا فى طلب العلم 
لنهدينهم سبل العمل به. وقال سهل بن عبد 
الله: والذين جاهدوا إقامة السنة لنهدينهم 
سبل الجنة. وروی عن ابن عياس: والذين 
جاهدوا 
توابنا ۳ 

وفی تفسير قوله تعالی: «وجوذرای ار 


خی هاوه 4 قال الامام القرطبی: 'قيل 


امتثال جمیع ما آمر اللّه به والانتهاء عن 
کل ما تهى الله عنه» ای وجاهنوا 
أنفسكم فى طاعة الله وردوها عن البوی؛ 
الشيطان فى رد 


وجاهدوا 
والظلمة فى رد ظلمهم؛ والكافرين فى رد 
كفرهم. كما روی حيوة بن شریح پرفعه 
إلى النبى 5ل قال: المجاهد من جاهد نفسه 


وسوسته. 


فى طاعتنا لنهدينهم سبل * 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
لله عزوجل ٩۷‏ 

ویری الحکیم الترمذی - وهو من 
أكابر الصوفية - أن الله تبارك اسمه قد 
آمر بالجهاد "فصار الجهاد على ضربین: 
مجاهدة العدو بالسیف» ومجاهدة البوی 
والتفس بسیف ترك المشيئة"" وقال فى 
جهاد النفس: و كَلدِينَ هدوا تا 
سلتا 4 وهو يشير بذلك إلى أن الجهاد 
نوعان: جهاد أصغرء وجهاد آکبر: وهما 
جهاد العدوء وجهاد النفس. والواقع أن 
المتبإهدة فى الإسلام أنواع متعددة؛ منها: 


أا مجاهدة العدو الظاهر: 
وهنل,العدو قد يكون کافرا. أو 
مناقفاء أو فاسقاء وجهاد الكفار انما 


يكون بالنفس وا مال واللسان قال تعالى: 


١‏ لا ستری ادون ین المزمبن عراز زر 
اجون فى سيبل لل بأنولهط انيرم شل 


لهت وَأنفيمم على الفَجِدينَ 
كَرَجَةٌ 4 (النساء: 50). وقد روى أنس ف أن 
اللبی #5 قال: «جاهدوا المشركين بأموالکم 
وأنفسكم والسنتکم: 

امنافقين فإنه يكون 
بإقناعيم بالحجة الدامفة وإرشادهم إلى 
الاخلاص فى القول ( یلا ی جود 


اه ألْجَهِدِينَ بأ 


ما جهاد 


ا“ 


34 الجلس 
الکفار والمتیهین واقط علیم ونارهر 
جهن وشن آلْمَصيرٌو2» (التوية: ۷۲) 

وآما جهاد الفساق فإنه يكون بالید ؛ ثم 
باللسان؛ ثم بالقلب» كما آمر النبی #6: 
حيث قال: «من رأی منکم منکرا فلیفیره 
بیده؛ فان لم يستطع فبلسانه» فان لم 
يستطع فبقلبه» وذنك أضعف الایمان۳ 


الأعلى للشئون الإسلامية 


۲- مجاهدة الشيطان: 

وهذا النوع من المجاهدة إنما يكون 
بدفع ما يآتى به من الشبهات: وما يزينه 
من الشهوات. وما يحدثه من وساوسن؛ 


ولقد حذرنا الرسول 2 منه؛ لأنه يجرىامق: 


ابن آدم مجرى الدم» كما راراي 
سبحانه وتعالى بألا نتبع خطواته ه ب 


ول اله بر من بغاء وال لي 
عَلِيمٌ 4 (سورة النور: ۲۱) 
-٣‏ مجاهدة النفس: 

وهذا النوع من الجاهدة تما 
بقهر النفس على بالکارم: 
والتخلی عن الرذائل. وتعلم أمور الدین؛ 


يكور 


ل التحلى 


والسير على منهج خير الرسلین: والعمل 
وحمل 
النفس على المشاق البدنية ومخالفة اليوى 
على كل حال» فالجاهد من جاهد 
نفسه؛ كما قال النبى 5 ۳, 

وهذه الأنواع الثلاثة من المجاهدة 
تدخل كلهاء وتندرج جميعها تحت قوله 
او حَقّ جهّادف 4. 


وهذا النوع من المجاهدة والنوع الذى قبله 


بأحكام شريعة رب العالمين» 


تعالى: $ وَجَهِدُوا فى 


هما موضع اهتمام الصوفية. 

يضاف إلى ذلك أن نقول: إن من 
إكجاهدة دعوة الناس إلى الحق» وحثهم 
على العمل بکتاب الله تمالی وسنة نبیه 
8 وترند مجالس السوء؛ وهجر صحبة 
» ونبذ مودة العاصين؛ وقطع کل 
واعلان الحرب على 
الضالین الغاوین المارقين» ونصب العالم 
والوعظ والبداية 
والنصيحة. وتفهیم الناس الایات القرآنية» 
والأحاديث النبوية» والأحكام الفقهية. 
والسيرة النبوية. وتاريخ أبطال الإسلام 
وحماته؛ والإقبال على النصيحة؛ والعمل 
بهاء والسعى لجنى شارهاء ومحبة 
الصالحیین» وزيارة التقین. ومودة 
العاملين» والاستضاءة بأنوارهم والاقتداء 


الأشرار 


نفسه للارشاد 


۵۲ - 


بأفعالېم. 

بل من يفعل ذلك فهو مجاهد» وكا 
فعل من ذلك هو مجاهدة شريطة أن يقصد 
به وجه الله عز وجل؛ وأن يراد به إعلاء 
كلمته» ورفع راية الحق» 
الباطل: وبذل النفس فى مرضاة الله 
تعالى: فان أريد به شيء دون ذلك من 
حظوظ الدنیا فإنه لا يسمى مجاهدة على 
الحقيقة: فمن جاهد ليحظى بمنصب» أو 
يظفر بمغنمء أو يظهر شجاعة» أو ينال 


شهرة فإنه لا نصيب له فى الأجر. 


ومطاردة 


فالنية هى روح العمل» فإذا تجرد منها 
كان عملاً میثا, لا وزن له عند اللّه. وان 
الإخلاص هو الذى یعطی الأعمال قيمتها 
الستيعية: المرء يبلغ 
بالإخلاص درجة الشهداء 


ومن هنا فان 


الرياضسة بأنهسا المجاه 
الله أى البعسد بن الخ اطر 


الشيطانيةء وذلك بتجنب الشهوات 
ومخالفة أهواء النفس من طلب اللذات 


والحظوظ الدنيوية. 


موسوعة التصوف الاسلامی 


والرياضة نوعان: رياضة الأدب» 


فى الإخلاص والصدق فى المجامدة 
والصحة فى المراد به من الرياضة. 
ومن هنا تكون الرياضة عبارة 


عن تهسذیب ومخالفسة وتربيسة وتأديب 


النفس بقصد الوصول بها إلى مكارم 
الأخلاق”*'؛ فهسى تهديب الأخلاق 
النفسية؛ ضبن تهذيبها تمحيصها عسن 


خلطات الطبع ونزعاته”". وهی أيضًا 
یم اء السعادة' التسی هس تهذیب 
انس باجتتاب الرذائل وتزكيتها 
متا واکت ساب الفضائل وتحليتها 


پها۳* 

أما السفر فهو عبارة عن القلب 
إذا أخذ فى التوجه إلى الحق تصالی 
بالن کر( 


ویسمی ابن سبعين العلریق العملی 
نلتحقق بالمثل الأخلاقية العلیا بالسفر؛ 
لك هذا الطريق بالمسافرء 
بتاک ن 
والمقامات والأحوال هسی مراحسل 
السفر» ملل التوبة والتقوى والسورع 
والزهد والتوكلل والرضسا. وهذه 


والذى ي 


- ۵۳ 


ذا هو مفهوم الجاهد: 

وا لاجا وک ذلك ات صاله 
للحی الرياضة وال سذ 

ما نجده عند ال صوفية. آما الآن فتنحة 

إلى نقطة أخرى هى بيان أهمي 

المجاهدة وضرورتها 


ب) أهمية المجاهدة وضرورتها: 
المجاهدة مطلب إسلامى مهم: 


وميدأ إسلامى عظیم؛ ومنهنالاق 


سفينة النجاة تنتهى بصاحبها إلى كع" 


السلامة ۳۳ 

فالجاهدة امتشال لأمر شرعی حث 
عليه القرآن الکریم فى آیات كثيرة : 
وأکدت عليه السنة المشرفة وظهر 
واضعا جلي ای فعل النبى ی 
والصحابة - رضى الله عنهم -. 

فمن القرآن الكريم قوله تعالى: 
« وَالذينَ جهذوا فِيتا لد 
(العنکیو, 


۾ وَجَعِدُو فى أله حن ماد > (الحج: ۷۸) 


۶ وقال 


"مجاه اسي 


فة مأ روى عن أبسى 
ة كد قال: قال رسول الله 4: دإن 
الله تعالى قال: من عادى لى وليا فقد 


ومن الستة الث 


آذنته بالحرب. وما تقرب إلى عبدی 
يء آحب إلى مما افترضته علیه. وما 
يزال عبدی يتقرب إل بالنوافل حتی 
ببته كنت سمعه الذى 
يسمع به؛ وبصره الذى يبصربهء 
ويده التى يبطش بها؛ ورجله التسی 
يمشى بهاء ولئن سالنى لأعطينه؛ 
ولئن استعاذنى لأعيذنه» رواه البخارى. 

وعن عائشة - رضی الله عنها 
تسا «آن النبى يل كان يقوم من الليل 
تجتو) قتفطر قدماه (تتشقق). فقلت له: 
لم تصنع هذا يا رسول الله وقد غفر 
الله لك ما تقدم من ذنبك وما تآخرة 
قال: «افلا أكون عبدًا شكررًا) 
متفق عليه 

وعن عائشة - رضى الله عنها 
أنهاقالت: «کان رسول الله ق4 إذا 
دخل العشر أحيا اللیل؛ وایقظ أهلهء 
وج وش الگزره متفق علیه. 

وعن ابن مسعود فك قال: «صلیت 
مع النبى 8# ليلة؛ فأطال القیام حتی 


هممت بأمرسوءء قيل: وما هممت 


£ 


به قال مت أن الس وة 
متفق عليه 
وقال صلى الله عليه وسلم: 
«المجاهد من جاهد نفسه فى اللّهء 
روا انترمذی وابن حبان. 
فهنه الآيات التى سقناهاء وهنه 
الأحادیست التسی ذکرناها تسد - 


الحقيقة - را إسلاميًا خالصًا 
لتسوفية فى اعتماد الجافدة ميسدياً 
رئیسا اسذهیهم وطريقتهم فى الوصول 
إلى الله عز وجل. 

ومن ‌هنانجد أئمة الصوفية 


وشسیوشهم یجمسون علی اة لا تب 
على امريد بسشيء من ثمرات الصو 
أو ی 
المجاهفدة 


يرلزوم 


المحققين؛ وقالوا: 'إنها أسباب 
الشاهدات .. فمن يجافد ی شاهد ۳۲ 
ونقل القشیری عن شيخه أبى على 
الدقاق: "من زین ظاهره بالمجاهدة 


حسن الله سرائره بالمشاهدة؛ واعلم 


أن من لم يكن فى بدايته صا 
مجاهدة لم يجد من هذه الطريقة 
شمعة تنيرله الطريق”". فحركات 


إذ 


الظواهر توجب بركات از 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الحركة بركة 


ومنهناتعلم أهمية المجاهدة 


وضرورتها ۱۱ 2 اثيةء هالنفقسن 


لبا صفتان تمنعالها من الخ 


انهماکها فى الشهوات وامتتاعها عن 


الطاعات”*', لذا فإنها إذا ج 3 


ركوب البوى و. بها 

لجام التقوى: وإذا حرنت عند القيام 

قها عا لاف 

الجوى؛ وإذا ثارت عند غضبها لمن 

الواجب مراعاة حالباء فما من منازلة 
1 عاقبة من غضب ب 


سحلطانه بخلق حسن» وتخمد یرانسه 
ذا استحلت شراب الرعونة 


ضاقت عن كل شيء إلا عن إظهار 


ناقبهاء والتزين لمن يظهر إليها 
ويل احظفاء فمن الواجب کسر واف 
عليهاء وإحلالبا بعقوبة الذلبما 
یذگرها من حقارة فدرها وخساسة 
أصلها وقذارة فعلها؛ وجهد السوام فى 
توفية الأعمال» وقصد الخضواص إلى 
تصفية الأحوال؛ فان مقاساة الجوع 
والسهر سهل يسير» ومعالجة الأخلاق 
والبعد عن مشسافها صعب شديد 


(e 


تک ف ت 


ن المجاهدة » وهل 


سوم - 


# يي انجس الأعلى تلشدون ال 


الأخسلاق قابلة للتة 

طريق المجاهدة؟ 

ج) كيفية الجاهدة: 
يرى الصوفية أن تكون المجاهدة 

والرياضة بالتنتقل والتدريج والرفق 

بالنفس شيئًا فشيئًا فلا يهجم الصوفى 

على نفسه بما يشق عليها من الأعمال 


حتی لا تنفر نفورًا شدید! يخشى منه 


الترك والخسروج بالكلية:؛ في 
الرفق بالنفس إلى أن تتعود ذلك؛ فان 
المنبت لا أرض قطع ولا ظهرا آبقی 


"فإذا أراد الجاهد نقسل نمسه عا 
عوادها الذموم 
فليمنعها من الفمل المذموم ولي حرق 
ماورد فيه من الوعيسد على فصل 
المذموم» والوعد على فمل المحمودء 
فان قل عليه ذلك قطع عنها لذاتها 
الناجزةء وداوى نفسه بترك الشهوات 
العاجلة؛ كما فمل أبو طلحسة من 
أصحاب النبى يه فى إخسراج حديقة 
عن ملكه لله تعالى لكونها أشغلته 

عن الحضور بقلبه ذ 
ذلك تأديبا لنفسه وعقوبة لبا 


لاته فجمل 


ویری ابراهیم بن آدهم أن الجاهد 
یذ ال درج ة ال 


ة إلى الحم بح 


والثانشسة: أن تفلسق باب الراحة» 


وتفتح باب الجهد. 

والرابه اب النسوم؛ 
وتفتح باب ال 

والخامسة: أن ته باب الفنی: 
یتح باب الفقر 

أوالسادسة: أن تفلق باب الأم ل 


اوتشتح یالب الاستمداد للموت. 

فعند ابن آدهم تکون الجاه دة 
بترك النعمة واعتماد السشدة؛ والتخلی 
عن المز واتباع الذل؛ وهجر الراحة 
م إلى السسهر؛ ورذل 
الفني» والركض وراء الفقر: ونيد 
الأمل والاستعداد للموت””. 

أما الفزالى فيرى أن هناك شروطا 

ی 


إلى الجهد. وال 


ند من يريد الجاهدة وهی: 
"رفع السد والحچاب الذى بینه وبين 
الحق» فإن حرمان الخلق عن الحق سببه 
تراكم الحجب ووقوع السد عل 


f‏ كد 


ليد كا تأغتنتهر یم لا بسن © 
اليس: .)٩‏ والسد. بين المريد وبين الحق 
أربعة: المال؛ والجاه» والتقليد» والمعصية . 
ويدفع قواطع الطريق أريعة أمور: الخلوة» 
والصمت؛ والجوع» وال 
جنة وحصن بها تدفع عنه القواطع وتمنع 
الموارض القاطعة للطريق. فإذا فعل ذلك 
اشتغل بعده بسلوك الطريق* 


ويرى ابن عجيبة أن على من يريد 


.. فهذه الأربعة 


المجاهدة أن يحتال مع نفسه شيتا 
فشينا فيعلمها 'الصمت وحسده: ثم 
المزلة" نسم يقدمها للقليل فإذا 
استانست به زادها شيئا آخر» أحب 
الأعمسال إلى الله أدومها؛ وان قلء ولا 
يعلمها البطالة"". 

والمجاهمدة تدل فى حقيقة الأمر 
على أن الأخلاق تقبل التغيير بطريق 
الرياضة والمجاهدة. 

وهتا نلحظ مناقشة دي 
الفزالی جول قبول الأخلاق للتفييرء 
فنجده يرد علس من يزعم أن الأخلاق 


ة للامام 


لا يتصور تغييرها فيقول: «بعض من 
غلبت البطالة عليه استثقل المجاهدة 
والرياضة والاشتفال بتزكية النفس 
وتهذيب الأخلاق . . فزعم أن الأخلاق 


لا یتصور تغييرها فإن الطباع لا تتغير 


موسوعة التصوف الإسلامى 

واستدل فيه بآمرين: ` 

آحدهما: آن التلق هو صورة الباطن: 
ا أن الخلق هو صورة الظاهر. فالخلقة 
الظاهرة لا یقدر على تفییرها » فالقصیر لا 
يقدر أن یجمل طویلا ... ولا القبیح پقدر 
على تحسین صورته » فكذلك التبح 
الباطن يجرى هذا المجرى. 

والثانى: أنهم قمالوا : خسن الخلق 
يقمع الشهوة والفسضب. وقد جرینا 
ذلك بطول الجاهدة وعرفنا أن ذلك 
من مقتضی المزاج والطبع؛ فإنه قط لا 
ینقظع عن الآدمى فاشتفاله به تضييع 
زمان بير فاندة» فان المطلوب هو قطع 
التضییات القلب إلى الحظوظ العاجلة 
وذلك محال وجوده. 

فنقول: لو كانت الأخلاق لا تقبل 
التفيير لبطلت الوصايا والسواعظ 
والتأدييات: ولا قال رسول الله 2: 
) | أخلاقكم)؛ وكين یز 
هذا فى حق الآدمس وتف بيرق 
البهيمة ممکن, إذ ينقل البازى من 
الاستيحاش إلى الأنسء والكلب من 
شره الأکل إلى التاأدب والإمساك 
والتخلية» والفرس من الجماح إلى 
السلاسة والانقياد» وكل ذلك تغيير 


للأخلاق؟!... 


دوف 
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وأما الخيال الآخر الذى استدلوا 
به : وهو قولهم إن الآدمى مادام حياً 
فلا تنقطع عنه الشهوة وانفضب وحب 
الدنياء وسائر هذه الأخلاق: فهذ! 
علط وقع لطائفة ظنوا أن المقصود من 
المجاهدة قمع هذه الصفات بالكلية 
ومحوها: وهیهات!. فإن الشهوة خلقت 
لفائدة» وهی ضرورية فى الجبلة؛ فلو 
انقطمست شهوة الطعام لبلك الانسان 
ولو انقطیت شهوة الوقاع لانقطع 
النسل » ولو انعدم الفضب بالكلية لم . 
يدفع الإنسان عن نفسه ما پهلکه 
ولبلك ... 

وليس المطلوب إماطة «لعتلگا 
بالكلية:؛ بل المطلوب ردها إلى 
الاعتدال الذى هو وسط بين الإضراط 
والتفريط. والمطلوب. فى صفة الفضب 
خسن الحمية وذلك بان يخلو عن 
التهسور وعن الجبن جميمًا. وبالجملة أن 
يكون فى نفسة قويا ومع قوته 
منقادًا للعقل۳:؟ 

منهنانعلم أن أخلاق الإنسان 
تتفير بالمجاهدة والرياضة ولكن يجب 
أن نوکد فى هذا القام أن الإنسان 
هو الذی يتغيرء أما الصفات الخلقية 


نفسها فهی ثابتة لا تتغير وغير نسبية. 
د) مراتب النفس في المجاهدة: 


وجهاد النفس يقع فى مراتب 


أولبا: حملها على تعلم أمسور 
آلدین. 

ثانیها: حملها على العمل بأمور الدين. 

ثالثها: حملها على تعلیم من لا يعلم. 

رابعها: الدعوة إلى توحيد الله عز 
وجل» ومجاهدة سَنْ خالف دینه و جحد 
نعمه 

وآقوی المعين على جهاد النفس جهاد 
اتلشیطان بدفع ما یلتی إليه من الشبهة 


السك 


ثم تحسين ما هي عنه من 
الحرمات: ثم ما يفضى الإكثار منه إلى 
الوقوع فى الشبهات. وتمام ذلك من 
المجاهدة أن يكون متيقظا لنفسه فى 
جميع أحواله؛ فإنه متى غفل عن ذلك 
استهواه شيطانه ونفسه إلى الوقوع فى 


المنهيات” 
وللان‌سان فسى مجاهدة البوى 
ثلاثة أحوال: 
أولبا: أن يغلبه البوى ويملكه ولا 


کون 


موه 4 (الجاثية: ۲۲). فكل من كان منقادًا 
لبواه متبعًا لشهواته فقد اتخذ إلبه هواه. 

أن کون الحرب بينهما 
سجالاًء أى بين البوى ويين العقل الذى 
يهدى إلى الخير والطاعة:؛ قتارة يغب 
العقل وتارة يغلب البوی» فهذا الرجل من 
الجاهدین» وهذه هس الرتبة العليا للخلق 


وثانيها: 


سوی الأنبياء والأولياء. 

وثالثها: أن يقلب المقل على البوی 
فيصير مستوليًا عليه بحيث صار البوى 
مقهورًا مغلوبًاء وهذا هو الملك والنعيم 
المقيم والحرية التامة والخلاص عن رق 
البوى وعبودية الشهوة. وهذا هو حال 
الأنبياء والأوئياء الخالصين من اتبسام 
الأنبياء» ومكذلك قال صلى الله عليه 
وسلم: دما من أحد إلا وله شيطان وأن اللّه 
آعاننی على شيطانى حتى ملکته؛ 

وقال فى حق عمر ##: دما سلك فجًا 
إلا سلك الشيطان هجا غيره”". 

والأسفار عند الصوفية أربعة: 

الأول: هو السير إلى الله فى منازل 
النفس إلى الأفق المبين وهو نهاية مقسام 
القلب ومبدأ الأسمائية. 

والشانی: السفر بالله بالاتسصاف 


بصفاته والتحقق بأسمائه إلى الأفق الأعا 


موسوعة التصوف الإسلامی سد 
ضرة الواحدية. 
والثالث: هو الترقى إلى عين الجمع 


قام «قاب قوسین؛ 


ونهاية از 


وحضرة الأحدية. وهو 
ما بقيت الاثنينية» فإذا ارتفمت فهو مقام 
«أو آدني» وهو نهاية الولاية 

الرابع: هو السير بالله عن الله 
للتكميل. وهو مقام البقاء بعد الفناء بعد 
7 


الجمع. 


ولكل واحدة من هذه الأسفار نهاية 


(ma 


كما ڪان لبا بداية 
ه) نماذج لصوفية مجاهدين: 

تمد الچاه ده ممتة سن سمات 
تراس خی فى العلم» فقد قیل: الراسخ 
ط ی آلعلم من وجد فى علمه أربمة أشيا 
التقوی بينه وبين الله, والتواضع بینه وبين 


الخلقء والزهد بينه وبين السدنياء 


والمجاهدة بينه وبين نقسه"*؟ 


من أجل هذا حرص الصوفية على 
مبدا المجاهدة؛ وأكثروا من مجاهدة 
أنفسهمء قال أبو یزید: "عملت فى 
المجاهدة ثلاثين سنة فما وجدت شيا 
أشد على من العلم ومتابعته؛ ولولا 
اختلاف العلماء لتعبت » واختلاف العلماء 
رحمة إلا فى تجريد التوحيد”*". 


يم الترمذى عن 


3 


AB 
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المجاهدة فيقول: فاهتدیت 
لشيء من رياضة النفس فأخذت فيهاء 
فآعاننى الله وألہمست 
نفسى؛ حتى صرت كأنى أعلم على قلبى 
الشيء بعد الشيء؛ حتى ربما كنت أمنع 
نفسى الماء اليارد: وأتورع من شرب ماء 
الأنمار. فأقول: لعل 
موضع بغيرحق ۰ فكنت أشرب من البثر 
أو من الوادى الكبير" 


و سهل بن عبد الله انتستری" له فى 


| ا ماء جرى فى 


مجاهدة النفس صور كثيرة؛ ويقال إنه 


ل تسه على أن يأل وجبة واحدة 
كل خمسة عشر يوماء وأنه قطع عمرا 
طويلاً بنذاء قليل””* 
ويحكى الغزالى آن " 
كان قد تعقدت ساقاه من طول القيام» 


وكان إذا جاء الشتاء اضطجع على 


ان بن سليم 


السطح لیضریه البردء وإذا جاء الصيف 


اضطجع داخل البيت ليجد الحر فلا ینام 

ولا يخلو هذا من مبالفة» وَبُعّْد عما 
شرعه الله تعالى من الرشق بالنفس وحسن 
سیاستها» والبعد عن التشديد عليهاء 
والحرمان لاء والأخذ بالحلال الطيب دون 
اسراف ولا تبذين 

ويبين “ابن سبعین" الأساس الذی تقوم 
عليه مجاهدة النفس عنده » فالنفس عنده 


ليست خیرا محضا ولا شرا محضًا؛ وانما 

مركبة من الأمرین معا. ومن شم 
يني على انسالك أن يقهر جانب الشر فى 
DIR‏ 


وهی الختام نقول ما قاله "ابن عج 


فما ال اثرین ور یلهم. إلى 
المحبوب إلا النفوس 
ومجامدتی ۳۳ 

أ.د/ محفوظ عزام 


دخات 


موسوعة التصوف الإسلامى 
البوامش: 


(1) مجمع اللغة العريية؛ المجم الوسيط» الطبعة الثالثة ۱۶۷/۱ ماد 


(۲) الطبری: تفسير 539/5. 
(۳) الجرجانی: التمريفات ص۱۸۰. 
(۶) عماد الدین الاموی: حياة القلوب ص۲۳۷, 


(0) ابن حجر: فتح الباری بشرح صحیح البخاری 2۳۳۷/۱۱ ۳۳۸ 


(1) الالوسی: روح العانی ۲۱۳/۱۷. 

(۷) ابن حجر: فتح الباری 7۳۳۷/۱۱ ۳۲۸ 
(۸) البفوی: تفسیر اليقوى ۲۵5/۱ 

(1) القرطبى: الجامع لاحکام القرآن 16٩۱/۷‏ 


(۱۱) رواه أحمد والنسائی والحاگم. 

رواه مسلم والترمذى. 

(۱۳) د. محفوظ عزام: الجهاد فى ضوء الحکتاب هالسفة من" ٩‏ 
(14) عماد الدین الاموی: حياة القلوب ص۲۳۷: 


(۱۵) د/ حسن الشرقاوی: معجم ألفاظ الصوفية ص۰۱3 وانظر الجرجانی؛ التدريفات ص۲۳۸ 


(17) الجرجانی: التعريفات ص: 
(17) الرجع السابق ص۱21 
(1) المرجع السابق ص۰۲۳ ص۱۰۵ 

)۱٩(‏ د. آبو الوفاالتفتاژانی: ابن سبعین وفلسفته الصوفية ص4۰4 
(۲۰) عماد الدین الاموی: حياة القلوب ص۲۳۷. 

(۲۱) د. حسن الشرقاوی: معجم الفاظ الصوفية ص۲۵۲. 

(۲۷) البجويرى: كشف الحجوب ص4۳۱ 

: الرسالة القشيرية ص۹۸ 

(4؟) ابن حجر: فتح آلباری م۱ اص۳۳۸. 

(۲0) القشیری: الرسالة القشيرية فى علم التصوف ص ۹٩‏ 

(۳۱) عماد الدین الأموی: حياة القلوب ص ۲۵۷ 

(۲۷) القشیری: الرسالة القشيرية ص ۹۸ - ۹٩‏ 


(۲۸) الفزالی: إحياء علوم الدین ۰۸۱/۲ ۸۲. 
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() ابن إيقاظ البمم فى شرح الحكم ص 01١‏ 


(٠7)الغزالى:‏ إحياء علوم الدين ۰۱۰/۲ ۰5۱ 55 


(1؟)ابن حجر: فتح البارى شرح صحيح البخاری ‏ ۱۱ / ۲۳۸ 

(۲۷) عماد الدين الأموى: حياة القلوب ص ۲۸۲ 

(۳۳) حيدر الآملى: تحقيق النبوة والرسالة والولاية وتعيين خاتم الأولياء - ملحق بكتاب ختم الأولياء 
للحكيم الترمذى ص ۵۰۳. 

(۲) البغوی. تفسير ۱/ ۸ 

(۲۵) أبو نعيم: حلية الأولياء ۰۲۱/۱۰ 

(۳) الحکیم الترمذی: کتاب ختم الاولیاء ص۱۵. 

(۳۷) البجویری: کشف الحجوب ص 4۳۱ . 

۲ ابو الوفا | 


[انى. ابن سبمین وفلسفته الصوفية ص 4۱۲ 


۵۱۰ إيقاظ البمم فى شرح الحكم ص‎ )۳٩( 


مراجع للاستزادة: 

-١‏ الآملى: تحقيق النبوة والرسالة والولاية ٠‏ وتمیین خأتم الأولياء ملحق بكتاب ختم الأولياء للحكيم 
الترمذى. بيروت. 

1- الالوسی: روح المعانى فى تفسير القرآن العظيم والسيع الثانی - الشاهرة. 
0-1 البقوى: معاالم التنزيل فى التفسیر - القاهرة 
-٤‏ التفتازانی (د. أبو الوفا): ابن مسبمين وهل 

لاقام 

الجرجاني: التعریفات - طبعة الحلبى - القاهرة سنة 1578م. 

“٦‏ ابن حجر: فتح البارى بشرح صعیح البخارى ج ۱ | ؛ أشرف على طبعة محب الدين الخطیب - نشر 
وتوزیع رئاسة إدارات البحوث العلمية والافتاء وألدعوة والإرشاد المملكة العريية السعودية. 

۷ الحكيم الترمذى: كتاب ختم الأولياء - تحقيق عثمان إسماعيل يحيى - الطبعة الكاثوليكية 


وهية - دار الكتاب اللبنائى - بیروت: 


بیروت. 


۸“ الزين (سميح عاطف) الصوفية فى نظر الإسلام - دار الکتاب اللبنانى - بيروت لبتان. 


- الشرقاوى (حسن) : معجم ألفاظ الصوفية - الطبعة الأولى - موسسة مختار للنشر والتوزييع‎ “٩ 
1۹۸۷ القاهرة مدئة‎ 

- الطیری: جامع البيان فى تفسير القرآن - 

-١‏ این عجيبة: إيقاظ البمم فى شرح الحكم - تشديم ومراجمة محمد أحمد حصب الله - دار 


المعارف» القاهرة سنة 15/6 


موسوعة التصوف الإسلامى 


۲- عزام (د. محفوظ) ؛ الجهاد فى ذ 


رة الدفاع السعودية - الرياض ستة 


حياة القلوب فى كيفية الوصول إلى المحبوب - بهامش کتاب "قوت القلوب 
فى معاملة الحبوب" لأبى طالب الکی؛ مطبعة الأنوار المحمدية - القاهرة. 

۰۱۹۸۷ الغزالى (آبو حامد: إحباء علوم الدين ج ۴ - دار الریان للتراث - انقامرة سنة‎ -١4 

6- القرطبى : الجامع لأحكام القرآن ج ۷ دار الریان للتراث القاهرة. 

: الرسالة القشيرية فى علم التصوف - تحقيق وإعداد ممروف زريق وعلى عبد الحميد 
بلطه جن - دار الخيز - . الطبعة الأولى - بیروت سنة ۱٩۱۹م.‏ 

۷- مجمع اللغة العربية: المجم الوسيط - الطبعة الثالثة ج ١‏ ص 147 - مادة (جهد). 

۸- أبونميم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء ج ٠١‏ دار الكتاب العريى - بيروت سنة ۰۱۹۸۷ 

۹- البجويرى: كشف المحجوب - دراسة وترجمة وتعلیق دكتورة إسعاد عبد البادى قندیل - نشر 
المجلس الأعلى للشئون الإسلامية - القاهرة سنة 5194ام. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العبة 


۱- تمهید لابد منه: 


الحبة عمل قلبى یخلهر أثره على الجوارج 
فى اتباع أوامر الحبوب وإتيانها واجتناب 
نواهيه ورفضها , فتكون الحبة معبرة عن 
أوامر المحبوب ونواهيه بحيث تتحد رغبة 
الحب مع رغبة الحبوب ,ولقد عبر الرسول. 
8 عن هذا العنی حين قال: لا يزع 
0 حتى يڪون هواه تبعا ٺا چئ 

* فيكون هوی النفس تابعا لما جاء به 
الرسول ویکون سلوك المرء تنفيذا أو 
فتنقاد الجوارح لبوى النفس 
ويكون هوى النفس تبعا لما چاء به 
الرسول»فیکون سلوك المؤمن تحقيقا 
للسنة وتطبيقا لنهج القرآن“ 
تلقائى. 


انقيااء 


على نحو 


والحب اسم لصفاء مسودة القلب» 
والعس رب تسسمی بياض الأسنان 
ونضارتها حبب الأسنان» والحباب هو 
مسا يعلو الساء عند الغلیان السشديد» 
وعلی هسذ! تکون المحبة غليانا فى 


إلقلب؛ تعسبیزا عن الاهتیساج إلى لقاء 
المحبوب ومن خصائص الحبة الصادقة 
اللزوم والثبات؛ والعسرب تقسول أحب 
البعير بمعنى أنه يبرك فلا يقوم ويصبح 
ذلك آمرا ملازمًا وحالا له؛ فکآن 


غ الكريم الحبة 
كتضة كله تعالى فقال سبحانه: ظ إن لضف 
لوي ویب لته یرت 


تَ 4 (البقرة: ۲۲۲) 
س سييلف 


57 ی 


(N: 


يقزر ا و وة 4 (المائدة: 04). وطى 


الحديث: «ومن أحب لقاء الله احب الله 
القاءف. 


فوصف الله نف سه بأئه يحب 


عباده المؤمنين: ووصف المؤمنين بأنهم 


-116- 


يحبونسه. وصقة المحبسة مسن الصفات 
الخبرية التى ورد بها ال 5 


الدكتاب والسنة وكانت محل خلاف 


نها كما وردت فى القرآن والسنة 
بدون تأويل ولا تعطيل . 
ولقد أثبت القرآن أن الله تعالى هو 


الذى حبب الإيمان وزينه فى قلب المؤمن: 
«ولکن آله حب إِليْكمْ الإيم 
فلویکز وکر إِليَكُمْ الکفر وَآلْفْسُوقَ ولیضیان 4 
(الحجرات : ۷) 

ول صوفية واصسحاب الأحسوال 
کلام کتیر فى المحبة فيه اللصعیح 
الوافق لما جاء بالکتاب والسنة وفیه 


السسقیم المبتسدع السنی رف ضه کبار 


مشایخ الصوفية أنفسهم 


موسوعة التصوف الاسلامی 
ظامراء ف س الإنسان معلقة 


لعتشا وفع ل الخپرات 


بمقتضى فطرت | الصحيحة: فهو 
تح ارم الأخلاق وإن فاتها أن 
ب العلم والعرفء وان 
فاتها حظها من ذلك. وقد یبادر الرء 

ل الف ضائل وتتعلق بها نفسه لا 
يتقرب بها إلى أحد من الخلسق, ولا 
يطلب بها مدح احد؛ فهويفعلها لا 
رغبة فى مدح ولا رهبة من ذم» ولکن 


لتعلق نفسه بها وصيرورة ذلك سجية 


وبا ملازما لسه. وهذه الأمور إذا 
وقحك من صاحبها على هذه الكيفية 
هتر شلك يحقق لنفسه نفعا ويسدفع 
عنها ضراء وهذا أمريحسه الفاعل 
فى نفسه ومن نفسه ولا يحسه أحد 
غيره 

وتمام الدين إنمنا يكون بکمال 
هذه الفطرة وسلامتهاء وهذه الأمور 
التى تحبها السنفس وتلتذ بها هی ما 
سماه الشرع بالمعروف» والأمور التسی 


تكرهه بمقتضى فطرتها ١‏ 

اه الشرع بالنکر» فأمر بالأول 
ونهى عن الثانى» وحب السنفس لشىء 
مالا يقع منها إلا بعد إحساسها بهذا 


سک 


1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الشیء: وه نفسه لبنا انما یکون 
بعد كمال معرفة الشیء ومعرقة مدى 


افيه من نفع فتتعلق النفس به» 


وكذلك كراهية النفس لشىء ما 
[تماتحصصل يبيد احساس النتفس 
بالضرر الكامل فى هذا الشىء؛ آما 


الشىء الذی لا تحسه النفس أصلا ولا 
تشعر به فلا تتعاسق به إطلاقا لا حبا 
ولا بغضا 


محتاجة فى فقره للت 
إلى من يتعهسدها ويتولاها؛ ومحتاجة 
فى جهلها إلى من يعلمها ما لم تكن 
تعلم؛ ومحتاجة فى عجزها إلى من 


تستعینه ف 


حال الإنسان فى أطوار حياته المختلفة 
طفلا رضيعاء وشابا فتياء وشسيخا 


هرماً؛ فالنقر والجهل والعجز من 
لوازم النفس البشرية ومن طبيعتهاء 
ومعلوم أن هذه الأمور تخت 
عمر الإنسان فى مراحله المتمددةء 


باختلاف 


ففقر الطفل وعجزه: يختلف عن فقر 


ال شاب وعجزه وكذلك الشیخ يختا 


هيف أنه یلبی له هذه الحاجات 


فى حاله عن حال سابقيه فى كل 
ذه الأطوار المختلفة. ولم تبرج هذه 
الأحوال ملازمة للنفس؛ ومن إحساس 


از النفس بغت ا وجهلها و: رعجزها ین شآ 
عندها نوع من التعلق بمن ي ۱ 


ذه الحاجات. فهى قد تتعلق بشخص 
ماء؛ وتتوجه بولائها وحبها له إن هى 
علمت أنه يكفيها عجزهاء أو فقرها 
أو جهلها» كما يتملق الطفل بوالديه 
لمه؛ فإذا لم يجد المرء 
ؤلاءمايسد فقرهآ 


والتلميذ 
ره أو عجزه 
توكبه بولائه إلى غيرهم: وهكذا إلى 


1 ت بولائه فى نهاية الأمر عند من 


واحساس النفس بهذه الأمور هو الذی 
يحرك فیها الارادة والتوجه إلى مطلوب 

ینه فتحبه ویتعلق رجاؤها به. 
إن کل حركة ظاهرة أو باطنة 


بها فتتوجه 


مبمتها ! 


اس ال 


اء وبين ال ب وال بفض 
تتقلب أحوال النفس البشرية وتتغير» 
وعلسى ضوء هنين الحالين تتحدد 
علاقة النفس بفیرها , ولا تخلو نفس 
تغال باحد هذين 


ب دائما بين 


شرية من الاق 


۳-۹ 


الحق وما يودى إليه وكراهية الباضل 
وما يؤدى إليهء ومن هنا فان التفس 
قد تتوجسه بحبها إلى مطلوبها 
ومقصودها مباشرة؛ فيكون محبوبها 
مقصودا لذاته؛ وقد تتوجه بحبها إلى 
من يعينها ويوصلها إلى مطلوبها قهى 
تتعلق به على أنه وسيلة لنييل مطلويها 
وتحصيله» وليس لأنه مقصودها 
وغايتهاء فهى تتعلق تارة بشىء قد 
تحبه لذاته فيك ون هو مطلويها 
ومقصودهاء وتارة قد تتعلق بشيء لأنه 
وسيلة لفيره فيكون محبوبها ليس 
مطلوبا لذاته بل مطلويا لغيره» 
ويكون محبويها الأول هو الفايئة 
والشانی هو الوسيلة. وكذلك إذا 
كرفت النفس شيئا فافإنها قد 
تكرهه لذاته» وقد تكرهه لأنه 
وسيلة إلى مكروه لاء 

إذا عرفنا هذه الأمور فمن اليسير الآن 
أن نقرر أن كل نفس لابد لبا من محبوب 
تتعلق به فيكفيها فقرها 


وعجزها فستعينه وتقصده. وإذا أن 


ارادته.۱ 


2 
الانسان نظره فیما حوله وفی علاقته 
بالجت 


بل ما 


الذى يعيش فيه؛ وجد أن 
فى هذا العالم إذا تعلقت به النفس في 
أن يكون تعلقها به على أنه وسيلة 


موسوعة التصوف الإسلامى 
على تحقيق الطلوب؛ وليس على أنه هو 
المطلوب لذاته. ومن الأصول المقررة فى 
الإسلام أن الله تعالى هو المعين على تحقيق 
المطلوب» وهو المعين على دفع المكروه؛ 
وهو الذى يجب أن يحب ويقصد لذاته لا 
لغيره: وهذا هو العنی المقصود فى قوله 
تعالی « یال كد وال 4 


اتور 
فعبادته تعنى قصده والتوجه إليه إنابة 
ومحبة؛ والاستعانة به هى معنى ربوبيته 
التضمنة لمعنى قيوميته على خلقه» وهذا 
العنی قد أدركه كبار الصوفية وأئمة 
الوم ضاشوه حالاً ومقالاًء وصدق الله 


حا لله » 


اموا اد 


والعجز فإن إحساسها بحاجتها إلى 


| طلبا لرعايته» وإلى عبادته» 
والإخبات له» ليس له نظير فيقاس به؛ 


لأن قلب المؤمن لا يحصل له الاطمئاان 


ربه 


الا بسدوام ذكره لله را خانقا والبا 
معبودا؛ وإذا حصل له ما يتنعم به أو 
ال الله فان ه سریع 
الزوال داشم التحول؛ بل قد یحصل له 


زذیه وی ضره ف 


007 58 
یطم تن الیه من عي 


بسض 


لأحوال؛ لأن کل نعيم حصل من غي 


يره التحول وال زوال» أما إلبه 
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فلا بد له منه فی كل حين فلا يزول 
عنه ولا يتحول أبداً. وصدق لبید خم 
ألا کل شي ما خلا الله باطل 
وكل نمیم لا محانة زائل 
هذه أصول عامة تلقی لنا الضوء 
على موضوع الحبة وی من ينبغى أن 
نتوجه إليه قلوبنا بحبنا وولاثنا 
والرسول ## قد وصف المؤمن بأنه 
حارث همام يعنى كثير الهم والفمل. 
ولابد لكل نفس من مطلوب تتعلق به 
إرادتها وتتوجه إليه بعبادتها وقصدها , 
وقد لا يحصل لبا المطلوب الذى تسبي 
إليه إلا بوسائل معينة؛ فالمرء محتحاج- 
ا ای مشن 
يعينها على تحقيق ذلك المطلوب» ولو 


تأملنا قليلا نجد أن مرادات النفس فى 


فى تحقيق مرادها ومطاوب 


هذه الحياة كثيرة ومتنوعة: لكنها 
كلها تطلب لغيرها ولا يراد شىء منها 
لذاته أصلاء فهسى مرادات بالعرض 
وليسست مسرادات بالسذات» والنفس 
البشرية لا يحسسدث لهسا الأمان 
والاطمئنان إلا بمراد تطلبه لذاته لا 
لغیره» وتقصده لذاته قصد الغايات 
وليس قصد الوس‌ائل. وتستعينه لأنه 
هو المعين بذاته» وليس ومسيلة إلى غيره 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامي 


فيكون هو مسستعانها ومعبودفا: 
فیتعلق به حبها لذاته لا لغيره. وهذا لا 
يكون إلا للّه» وهنا نجد الاستمانة 
تتلازم مع المحبة والعبادة لأن العبد لا 


يعبد إلا من يستعينه ويستهديه فیسدعوه 


ويقصده”*. وكبار السصوفية 
والمتقسدمون منهم یتفقسون على هذه 
الأصول العامة فى معني المحيسة 
ویجملونها صغة لله كما وصف نفسه 
بذلك. ولا يتأولونهاء ويجعلونها صفة 
للمبد كذلك. كما يتفق الصوفية 


بيلس أن حال المحبة مقيدة بالخوف من 


له والرجاء فیسه» ولذلك فهم يجعلون 


«ابتصوالم فى المحبة مقيدة بفعل المأمور 


رغبة فى الشواب وترك المحظور رهبة 
من العقاب؛ وهذا حال كثير منهم. 
وقد نقل القشيرى عسن سهل التستره 
قونه: أصل كل خيرفى الدنيا 
والآخرة الخوف من الله' والوجل من 
الله متضمن خشيته ورجاءه» وإلا 
نكان ذلك قنوطا ويأسا فالمحبة عند 
كبار الصوفية وسشایخهم هی التى 
تقتضی قعل المأمور وترك المحظور". 

وقد تكلم الصوفية 


الدى المؤمنين على مستويين : 


ا المسستوى الأول : وهو درج 
السابقين فيحب ا مؤمن ما أمر الله 
بحيه وما أحبه رسوله وأ 
وهذا المستوى يشمل فعل الواجب 
والنوافل وكرائم الأخلاق وهذا حال 
المقريين إلى الله 
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توى الشاني: وه J‏ 
المقتصدين الذى يمثل انحد الأدنى من 


الإيمان؛ وليس بعده من الإيمان 
خردل. وهذا هو الحب الواجب لتحقية 
نی الایمان؛ ١‏ قال صل الله 
عليه وسسلم: الا يؤمن أ عم حت 
أكون أحب إلي ن نفسه وماله؛ 


والناس أجمعين» فهذا التوع یلزم عنة 
أن يكون الله ورسوله أحب إلى المؤمن 
مما سواهما 

والناس هنا درجات فاء 
قلوبهم وامتلائها بحب اللّه: 

-١‏ فهناك قوم یملکون الم 
والإرادة والمحبة ول 


نهم يتوجهون بها 


إلى ما حرم الله ونهى عنه» فيحبون ما 


ایض الله وضو متا اة 
وهذا حال كثير من الخلق . 

۲- وهناك منيملك القدرة 
والإرادة والمحبة ویتوجهون بها إلى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
تحقيق معضی الحب لله ؛ وضی الله 

ؤلاء سادة المى 
الصادقة هی انتی تدفع المؤمن إلى فسل 
الطاعة حبا لبا وترك المعصية کرها 
لبا. 

۳ وهناك من يملكون الإرادة 
الصادقة والمحبة التامة لكن تنقصهم 


بن و الحبة 


القدرة والاستطاعة التامة فهؤلاء يأتون 


| يحبه الله ورسوله قدر استطاعتهم» 
۱ ال االو د 
عبزلاء قال صلی الله عليه وسلم: (إن 


پيلد لرجالا ما سرتم سيرا ولا 
كم واديا إلا كانوا معکم: 
قتالوا: وقتم بالمدينة يا رسول الله قال 
: وهم بالمدينة حبسهم العذر)". 
۶- وهناك قسم رابع فيه قدرة 
ناقصة؛ وإرادة للحق قاصرة؛ و 
إرادة الباطل القدر الكثير وهذا شأن 


ضعفاء المؤمنين 


نيه من 


وهذا المعنى السابق للمحبة يكاد 
يكون محل اتفاق بين سلف الأمة. 
وي , أبن تيمية آن بارال رفية 
الملتزمين بالکتاب والسنة يتفقون على 
هذا المعنى ومن أبرز ملامحه أنه لا 


يؤدى بالمحب إلى نوع من الفناءأو 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الايلزم عنهمايقول 
الصوفية من الحلول أو الاتحاد 
أو شبه ذلك. 
ون ستطیم أن نمی 
فى المحبة فى تراث الصوف 
الاتجاه الأول: وهو اذى يلتزم ف 


السگره ک 


تعبیره عسن المحبة بالمعنى السابق» 


ويتمثله فى سلوکه فيكون | 
واعيا يما يقول » أو مايفعل: ويجيء 
مقاله عن المحبة معبرا عن حاله فيه 
ملتزما فى ذلك بالأوامر والنواهي 
الشرعية 

أما الاتجاه الشانى: فنجد که 


ندهتاخذ خاصا اص طا 
وتجد تعبيره عنها يأخذ شكلا رمزيا 
اقرب ما یکون الی الألناز التی قد لا 


هاإلانمط مفين من خا 
الصوفية» ويتضح لنا ذلك من آقوالبم 
فى المحبة وتعريفاتهم لبأ 

وقد ذکر القت 


أقوالا كثيرة فى المحبة ولكنها على 


كثرتها لا تخرج عن هذين الاتجاهين. 
فالاتجاه الأول يمثله قول التسترى 

فى المحبة إنها : معانقة الطاعة ومباينة 

الخالقته جو از 
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أوامر الله 


ونواهي رن المحب موجودا عند 
الطاعة مفت 
وأيضا قال أبو على الر 


دا عند المعصية 

وذبادی : 
المحبة الموافقة أى موافقة الأمر والذ 

ونجد أصحاب ه دا الاتجاه من 


1 فية یرف ضون استعمال لف_خا 
الم شق أو ال شوق فى موضع الحبة؛ 


التزامامسنهم بألفاظ القرآن 


واستعمالاته ظ الحبة لفظ 
قرآنى؛ أما كلمة المشق أو الشوق 
فهى قد تصلح لا بين البشر؛ أمامع 


الله فلا يجوز استعمالپا ولا وصفه بها 
# عاشقا ولا معشوقاء ويعلل أبو على 
"فاق ذلك بأن لفظ العشق يحمل 
اوز الحد فى المحبة؛ والحق 
مسبحانه لا یوصف بان ه یتجاوز الحد 


معنی 


فى حبه لا عاشقا ولا ممشوقا؛ فلا 
يصح إطلاق لفظ العشق فى حقه؛ لأنه 
رج میت ای قي 


غ ذلك استحقاق 


واحد ما با 
قدر الله فلا يقال أن عبدا جاوز الحد 
فى حبه لرد 

أمسا أصحاب الاتجاه الثانى» وهم 
الكثرة الغالبة فى تراث السصوفية, 
المحبة بالفاظ 


فقد عبروا عن حاليم ف 
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رمزية وغلوا فى ذلك حتى خرج 


بعضهم عن المحبة المشروعة: إلى آلوان 


ن الفناء السذی انتهسی یبعسضهم الح 
الحل ول أو الاتحاد؛ فک ان حالم 
بدعیا لا شرعيًا. 

ولقد ذكر القشیری عن السری 
المتقطى قود فى المحبة :لا تصلح 
المحبة بين اشنين حتى يقول أحدهما 
للآخر:يا انا 


وقال الشبلى : المحب إذا 3 


هلك. 
وقال أب ب :لا تصلح المحبة 
إلا بالخروج عن رؤية المحبة إلى رژی اه 


المحبوب بفناء علم المحبة. 
وتكلم الشيوخ فى المحبة 


موسم الحج. وكان فيهم الجنيد 


وكان صغیرالسن, فقالوا له: هات 


ماعندك یا عراقی» فاطرق راسه 
ودمعت عیناه شم قال: عبد ذهب عن 
4 متصل بذكر ريه؛ قائم فی 


قوقه ناظر إليه بقلبه أحرق قلبه 
آنوار هويته؛ وصفا شريه من كأس 
وده» وانک شف له الجبار من أستار 


الحم فبائله» وان نظ 3 


فمن اللّه: وان تحرك فبأمر اللّه؛ وان 


موسوعة التصوف الإسلامى 


ت قمع الله فهو بالله ولله ومع 


الحب أوله خثل وآخره هثل 

ولقد تطور مفهوم المحية عز 
حت فية؛ وزاد بعضهم ف 
والتعمي 


ثيرمن ال 
اس تعمال الرم بل 
الكلاباذى وه و من کبسارهم فى 
ه التمرف : إن للقوم عبارات 
تفردوا بهاء واصطلاحات فيما بینهم 
لاد یستعملها غیرهم. 
یمکن القول بأنه طرأ فى 
ؤا سوال رن الثالث البحرى تفسیر 
ل الحياة الروحية 


التصوف عامة: فلقد تحول مفهوم 


وتحول عا 


الحب عند صوفية القرن الزابع تحولا 
ذريا عما قرآناه عند متقدیمهم: 
ون ذا المفهوم الجديد مذا 
اء؛ والحلول والاتحاد. 
ض ال صوفية من أسماء 
الحیوبات ال شعر العریسی رمزا 
یتفنی به مشیرا إلى محبوبه وهو اللّه. 
فى الفناء والبقاء والصحو 
إلخ. وتحول التصوف على 


ختلفة فى الذ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
يد متصوفة القرن الرابع وما بعده من 

لوك واقتداء؛ إلى تمذهب وابتداع. 
لایانی مسبرا عن هة 
التحول الخطیره لم يزل ي 


يقول ال 


القانى والسابق التالى بلسان فعله 
حتى قل الرغب ترالطلب» ار 
الحال أجوبة ومسائل وكتبا ورسائل؛ 
فالسانی لأربابها قريية:؛ والصدور 
3 | رحيبة» إلى أن ذ الم 

وبقى الاسم» وغابت الحقيقة وحصل 
الرسمم» فصار التحقيق جلية 
والتصديق زينة» وادعاه من لم يعرفه» 
وتحلى به من لم يصفه؛ وأنكره فعلله 


من لم يفعله بلسانه فجمل حمل 
باطلاء وسمى عالمه جاهلاء وانفرد 
المتحقق ف 


ضثابهءو عت 


الواصف له غيرة عليه؛ فنفرت القلوب 
منه وان صرفت النفوس عنه» 
العلم وأهلنه » والبيان وفعله › ذ 


الجهال علماء والعلماء أذلاء 


بصار 


وأشار القشيرى فى اول رسالته 


تبعالما طرأ عليه من تحول وتفير» 


وو کل شيخ تجريته فى المحبة 
و ن واقع حاله » 
وتلمع + ثيرمن تعریفات القرن 
الثالث آنرا لثقافات مخت 


تك معن ها هو سای ا 
الجيساة الروحيسة؛ وظهسر ب شكل 
مذهيى اصطلاحى كلام فى المحبة: 


والعشقء والوجد: وال صحوء 
وال ؛ والفنای والبقسساء» و لم 
يكد ينتهى القرن الثالث حتی وجدنا 
كد بعضهم کلام ا فى الجلسول 


والاتلساد: انطلافًا من كلامهم ف 
لیس والظاهر والباطن والحقيقة 
والشريعة» مما يدل على الآثار الواقدة 
التى بدأت تؤثر فى مسيرة الحياة 
الروحية لدى هؤلاء اللتصوفة. 

تب الصوفية آثار ومرويات 
كن مقارنتها ب 


ا یسروی عن 
أوائل الزهاد فى القرن الأول والشانی؛ 
ندرك الف حابينهراء 


1 الطاثة 
لقارشه أن ی درك ال 
وأقوال نظرائه يني آوا 


۷۲ - 


والشانی من أمثال الحسن اليصرى 
وسسفيان الث 


ن الفناء؛ والحقية 


ری وغيرهم فهو يتكل 
2 والقبض: 
والبسط من واقع تجریته فى الحبة. 
فیقول : قدت ثلاشین 
على باب القلب 
افظ على قلبسی عشر سنوات » والآن 
نرين نة لا اماب رف 
القلب: ولا يعرف القلسب شیثا عنی: 
ی على 
الأرض والسماء؛ ثم صرت بحيسث 
كنت أبكى أنا على غيابهم؛ والآن 


» وحفظت القلب و 


وغادرت الدهر بحيث ب 


أصبحت بحيث لا أعلم عنهم ولا عن 
شيئاء الخوف يقبضنى والرجكاء 
پیب سطنی؛ فمهما اکن منقبسضا 


بالخوف يكن ثمة فناء؛ وعن دما 

أنيسط بالرجاء يعيدون إلى نفسى. 
كما ورد عنه قوله: فقدت يوما 

قاب ی فقا ت ي ا إلى رد 1 قلب 
معت مناديا يقول: يا جني 


لبناك القلب 1 تون معنا . 


أتريد أن تبقى مع غيرنا هنيئا لذلك 
الشخص الذى نال الحضور ولو ساعة 
واحدة طيلة عمره. 


التصوف هو أن يميتك الحق عنك 


موسوعة التصوف الإسلامى 


رل : الله» دون أن يراه 


مادمت تقول:اللهء وتقول : 
بد» فهذا! شرك؛ لأن المارف 
ا قالوا: نیس‌فی 
ا الله فأين 


3 


الحقيقة الا هو ها 


العبد : أى أن الكل هو الله 


ويتكلم السراج فى كتاب اللمع 


ة عند ال 


إفية ويقسمها إلى 


اسان الله إلى الى العب 
حول لى محبة من يحسن الیه» 
وقد اشترط سمنون لهذا النسوع 


المحبة صفاء الود مع دوام الذكر لأن 
من أحب شيئا أكثر من ذكره على 


لسانه وفى قلبه. 

-١‏ ومحبة المتحققين: وهی وليدة 
نظر القلب فى الصفات الالبيتة. 
ويصفها أبو الحسسین النورى بقوله : 
آ|نها هتك الأستار وكشف الأسرار" 


۳- ومحبة العارفين: وهی وليدة 


المعرفة الكاملة بأن الله يحبهم» بدون 


ب أو علة وإنما بمحض فضله: 


- ۷۳ 


سبب. ومن خصائص هذا النوع أن 


يفنسى المح بوبه عسن محبت 
فإذا ان عالما بمحبته ف فسه 
فمحبته غير صحيحة » ولا تصح المحبة 
هنا الا بفناء الحب عن حبه؛ و 
لمه بحبسه؛ وقد عبر عنها الجني 
بقوله: (المحبة أن تحل صفات المحبوب 
محل صفات القلب المحب مصداقا 
لقوله النبى 3# : «فإذا أحببته كنست 
سمعه الذى يسمع به وبصرهالذى 
يبصر به ويده التى يبطش بها: 

ويشير القشيرى فى الرسالة إلى أن (ذا 
النون الصری) أول من استعمل الرمز هی 
التعبیر عن الحبة» 
المحبة والحبین والشراب والسكر وشراب 


لم عن کاس 


المحبين والعارفین. ووصل بذلك إلى درجة 
اتحاد الحب بالحبوب؛ وعبُر عن ذلك 
شعرا؛ فقال: 
اطلب_س وا لاف سکم 
مثلماوجددتأنا 
قد وجسدت لىس كنا 
ليس فى ه واه عضفا 
آن بعسدت قرین 


آو قریت منه رن“ 


وکذلك كان کلام سهل التستری 
(۸۱7- 441 م) عن الحبة, التی فضل 
التعبیر عنها بمصطلح خاص به هو 
)» بمعنى المسامرة انتی تکون بين 
الحبین سرا مکتوما لا يباح به لغيرهماء 
ومن منطلق الحبة بين التسامرین يكون 
بوبه طلبا لرضاه؛ 


رع المحب لأوامر 
وحبا له» وحبا فيه؛ ولیس خوفا من بطشه 
وعقابه؛ ولذلك فإن المحبة عند التسترى 
تعنى ملازمة الطاعة. والالتزام بأوامر 
المحبوب؛ فهی كما عرفها (موافقة القلب 
أل وذلك أسمى مراتب الحبة(. 

من علامات المحب عنده ألا ینفل عن 
ضكر يبه شفوها شاعرا بمعيته؛ والحب 
نده عطاء وهبة من الله» يتفضل به الله 


على العارفن من عباده دون انتظار أو 
سزال منهم حين یستشعر الحب بمعيته؛ 
حيث ینصرف الذاکر عن کل لفظ 
پردده لسانه إلى حضور قلبی ینیب 
الذاكر فيه عن نفسه» ویاتتس بحضرة 
محبوبه» فيفنى عن نفسه ببكائه بحضرة 
ريه" 

ويفسر الحلاج نظريته فى الخلق فى 
ضوء رأيه فى الحبة. حيث يجعل المحبة 


علة الوجود» فيقول: 


رک 


تجلى الحق لنفسه فى الأزل قبل أن 
يخلق الخلق... وقبل أن يعلم الخلق» وجرى 
له فى حضرة أحديته مع نفسه حديث لا 
كلام فيه ولا حروف» وشاهَدَ سبحات 
ذاته فى ذاته؛ فى الأزل» حيث كان الحق 
ولا شيء معه؛ نظر إلى ذاته فاحبها؛ 
وأثنى على نفسه» فكان هذا تجليا نذاته 
فى ذاته فى صورة المحبة المنزهة عن كل 
وصف وكل حد ؛ وکانت هذه المحبة علة 
الوجود والسبب فى الكثرة الوجودية ثم 
شاء الحق سبحانه أن يرى ذلك الحب 
الذاتى ماثلا فى صورة خارجية يشاهدها 
ويخاطبها وهی آدم الذى جمله الله صوزتع 
ااا 
ولا خلق آدم على هذا النحو مجده 
فاختاره للفسه. وكان من حيث ظهور 
الحق لصورته فيه وبه» هو هو). 
سبحان من أظهر ناسوته 
سر سنا لاهوته الشاقب 
ثم بدا فى خلقه ظاهرا 
فى صورة الآكل والشارب 
حتى لقد عاينه خلقه 
كلمحة الحاجب بالحاجب 
| الله ذ 


إن لم تعرة اعرفوا آثاره 


موسوعة التصوف الإسلامىی س 
وأنا ذلك الأثرء وآنا الحق لأنى مازلت 
أبدا بالحق حقا””. 
يقول ابن قيم الجوزية: "الحمد لله 
الذي جعل المحبة إلى الظفر بالحیوب 
سبيلاء ونصب طاعته والخضوع له على 
صدق المحبة دلیلاً؛ وحرك بها النفوس إلى 
أنواع الكمالات إيثارًا لطلبها وتحصيلاً: 
وأودعها العالم العلوي السفلي لإخراج 
ماله من القوة إلى انفعل إيجادً! وإمدادًا 
وقبولاً: وأثار بها البمم السامية والعزمات 
ألمإلية إلى أشرف غاياتها تخصيصنًا لبا 
آوتامیلاً. فسبحان من صرف عليها القلوب 
كما يشام ولا يشاء بقدرته» واستخرج بها 
ما خلق له ڪل حي بحڪمته» وصرفها 
وفصلها 
ل محبوب لحبه نصييًا 


أنواعًا واقسامّا بين بريته, 
تفضيلاً؛ قجمل 
لى أن قال: 'وفضل أهل محبته ومحبة 
كتابه ورسوله على سائر المحبين 
تفضيلاً فبالمحبة وللمحبة وجدت الآرض 
والسموات» وعليها فطرت المخلوقات؛ ولا 
تحركت الأفلاك الدائرات: وبها وصلت 


الحرکات إلى غاياتهاء واتصلت بداياتها 
بنهاياتهاء وبها ظفرت النفوس بمطالبها» 


وحصلت على نيل ماربها؛ وتخلصت من 


- - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
معاطبهاء واتخذت إلى ريها سبیلاًء وكان بالله 


وبالإسلام ديئاءوبمحمد 
لبا دون غيره مأمولاء ويها نالت الحياة 


الطيبة» وذاقت طعم الإيمان نا رضيت 


أ.د/ محمد السيد الجليتد 


ا 


| 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الپوامش: 


() ورد الحدیث فى مسلم - کتاب الذكرء انترمذی کتاب الجنائز, وفى الوطاً کتاب الجنائز, 

() ورد فى مسلم کتاب الإيمان؛ والبخاری کتاب الایمان. 

(۲) انظر الرسالة القشيرية: ۰۱۶۵ ط/ القاهرة؛ وانظر سادة حب فى لسان المرب لابن منظور؛ وأساس 
البلاغة تلزمخشری 

(4) راجع فى هذا الوضوع: رسالة هى أن للعبد محبة لابن تيمية؛ تحقیق د/ محمد رشاد سالم: 410- 10۲. 

)١(‏ راجع كتاب التوحید لابن تيمية: ٩۰ -۸۰ ۰ ۸٤‏ تحقیق الزلف. 

)٩(‏ انظر البخاری ۰۳۱/۶ کتاب الجهاد - باب من حبسه العذر. 

(۷) الرسالة: 2۱50 145 

(۸) تذكرة الأونياء الباب ۱۳ فى ذكر الجنید عن تا 
د/ محمد مصطفی حلمی: ٩-۷1‏ 

۱۱۵ 2۱۱2/۱ صفوة الصفوة: ۰۲۸۷/۶ الرسالة: 9- ۸: تذكرة الأولياء:‎ )٩( 

(۱۰) التراث الصوفى لسهل التستری- أد/ المرحوم محمد كمال جعفر: ۰۱۸۲ واللمع للسراج: 9۸. 

(۱۱)التراث الصوفی القستری: ۲۰۰-۱۹7 

(۱۷) الطواسین: ۱۲۵- ۱۲۹ 


(۱۳) نفسه. 


(۱4) روضة الحبین لابن قيم الجوزية (القدمة وما بهار 


مراجع للاستزادة: 


-١‏ كتاب التوحيد وإخلاص الوجه والعمل لله لابن تيمية؛ تحقيق: د/ محمد ال 
۲- تذكرة الأولياء لفرید الدين العطار. 
۴ کشف المحجوب للهجويرى. 
4-_التعرف لمذهب اهل التصوف للكلاباذى. 
0- اللمع للسراج. 
7- تاريخ بفداد ۱۲۲/۸ وما بسما 
۷- تراث التستری بتحقیق أد/ محمد كمال جعفر. 
صفوة الصفوة لابن الجوزى. 
حلية الأولياء لأبى نميم 
الطوسين للحلاچ. 
-١‏ من قضایا التصوف فى ضوء الكتاب والسنة للدكتور محمد السيد الجليند. 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


المراقبة والمحاسبة 


للصوفية مقامات وأحوال.. 
والمقامات مكاسب يكتسبها العبد 
بالجاه دة والمراقبة تة 


عليها الرء دهرًا من الزمن شم يرقى إلى 


مقام آخر وذلك کمقام التوبة والث 
والرضا.. 
والأحوال موا رد على القلب 


قها الله تعالى لمن يشاء من عباده من 
غير احتساب, ولا استقرار لبا هن 


البرق الخاطف وذلك كالشوق والسرور 


والقبض والبسط. 
والمدخل الصحيح لكل القامات 
والأحوال هو المجاهدة؛ قال الله تمالی 


ألْمُحْسِيينَ 4 (الشكبوت:75). 


وعندما تكلم الإمام أبو حا 


الفزالی (ت0۰0م) عن الراقبة والحاسبة 
فى ربع النجیات من كتابه احیاء علوم 
الدين"؛ بدا يسوق الآيات القرآنية التى 


أت الميزان يوم القيامة؛ وتلة 


كتاب الأعمال الذى لا يفادر صغيرة ولا 


بر إلا احصاهاء وتوفية كل نفس 
جزاء ما کسبت.. ثم قال: 

فعرف أرياب البصائر من جملة العباد 
أن الله تعسالی ليم بالرصساد : وأنهم 


سيناقشون فى الحساب» ويطالبون 
يكثاقيل الذر من الخطرات واللحظات» 
وفحققوا أنه لا ينجيهم من هذه الأخطار إلا 
اليزوم االحاسبة وصدق المراقبة» ومطالبة 
نفس فى الأنفاس والحرکات: 
ومحاسبتها فى الخطرات واللحظات" 

كم ربط ذلك بالصبر والرابطة اخذا 


من الآية الكريمة ( يلها ازيرت دالوا آصْيبُوا 
وَصابروا ورايطوا وتوا أله کم محرت » (آل 


عمران:۲۰۰). وجعل الإمام آبو حامد 


الغزالى للمرابطة ستة مقامات هی: 

-١‏ الشارطة ۲- المراقية. 

۳ الحاسسبة ۶- المعاقهية 

ه- المجاهدة. 1- المعاتبة. 
ويعنى بهذه المقامات أن العقل يحتاج 


۷۸ 


إلى مشارطة النفس أولاًء فيوظف عليها 
الوظ_اثف. ويشترط عليها الشروط» 
ويرشدها إلى طريق الفلاح ويجزم عليها 
الأمر بسلوك تلك الطريق.. 

ويعقب ذلك المراقبة للنفس وهى على 


در 
أ- مراقبة المقربين من الصديقين» 
وهی أن يصير القلب مستغرقًا بملاحظة 
الجلال الإلبى؛ منکسرا تحت البيبة: فلا 
يبقى فيه متسع للالتفات إلى الغير أصلاً 
ب- مراقبة الورعين من أصحاب 
الیمین؛ وهم قوم غلب يقين إطلاع الله 
تمالى على ظاهرهم وباطنهم ولكن لم 
تدهشهم ملاحظة الجلال: بل بسي 
قلوبهم على حد الاعتدال» متسعة للتلفت 
إلى الأحوال والأعمال 
ويتمثل الصوفى قول القائل: 
إذا ما خلوت الدهر يوماً فلا تقل 
خلوت ولكن قل على رقيب 
ولا تحسبن الله يغفل ساعة 
ولا أن ما تخفيه عنه يفيب 
ألم تر أن اليوم أسرع ذاهب 
وان غداً للناظرين قريب 
وعقب المراقبة تأتى المحاسبة فیجب 


على العبد أن يكون له وقت فى أول النهار 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ د 
يشارط فيه نفسه على سبيل التوصية 
بالحق وفى آخر التهار ساعة يطالب فيها 
النفس ويحاسيها على جميع حركاتها 
وسڪناتها. 

ولذلك قال عمر بن الخطاب ظك: 
"حاسبوا أنفسكم قبل أن تحاسبوا وزنوها 
توزنوا”". 


فإذا وجد المرء تقصيرًا من النفس 


فيما اشترطه عليها وجب عليه معاقبة 
النفس بعقوية من جنس ما اقترفت: فمن 


أكل نقمة شبهة عاقب بطنه بالجوع؛ ومن 
تر إلى محرم عاقب عينه بمنع النظر 
طيلة . ومكذا كل طرف من آطراف 
بل يمنغه من شهوته. 

ويسوق الإمام الغزالى مرويات فى هذا 
الشأن منها: 

أن رجلاً من العُباد کلم امرأة فلم 
يزل حتى وضع يده على فخذها ثم ندم 
فوضع يده على النار..(۱ 

وأن رجلاً خرج من صومعته مفتوناً 
پامراة فأدرکه الله بسابقة رحمة وعصمه 
فتدم» ولا آراد العودة إلى الصومعة قال: 
هيهات هیهات! رج 


ل خرجت تريد أن 


تعصى الله تعود معى فى صومعتی؛ لا 
يكون واه ذلك أبد! فترکها معلقة فى 


۴ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الصومعة تصيبها الأمطار والرياح والثلج 
والشمس حتى تقطعت ف 


وتسأتى المرابطة الخامسة و 


WI 


المجاهدة فإذا حاسب المرء نفسه فرآها قد 


قارفت 1 


آن یعاقبه 
ات؛ وان رآها تتصوالی بحكم 
الكسل فى شىء من الفضائل: أو ورد من 
الأوراد فينبغى أن يؤدبها بتثقيل 
عليها ويلزمها فوا من الوظائذ 
فات منه وتدراكا لما فرط.. 


ا 


الما 


وتأتى المرابطة الأخيرة وهی المعاتبة 
وهی مبنية على أن أعدى عدوك نفسك 
التى بين جنبيك» وقد 
ميالة إلى الشر؛ ضرارة من الخي رم رقع 
ناالله ت 


خلقت أمارة بالسلوء 


مره الى بتزکیتو 


وقودها بسلاسل القهر إلى عبادة ريها 


فإذا آهملت جمحت وشردت ولم یظفر بها 
بهد ذلكء وان لازمتها التوبیخ والعاتبة 
كانت نفسك هی ال نفس اللوامة الت 


أقسم الله بهاء ورجوت أن تصير النفس 
المطمثنة الداخلة فى زمرة عباد الله راضية 
مرضية”. 

ولنا تمليق ي 
الغزالى: 


-١‏ إن مرحلة المعاة 


يرعلى هذا المنهج 


أمثلها الإمام الغزانی ليست مقبولة شرعاًء 


يضع يده فى النار 
الط 


س من حق | 


ی تحترق أو یمد رجله ف 
والشمس حتی تتساقط, فهذه عقوبات غير 
شرعية» ورحمة الله تعالی بالتاتب أن 


من ذلك کله.. 
۲- إن مسألة زيادة الأوراد والأعمال 
فى مرحلة العاتبة لا تقف عند حد العبادة 


هوم انفقهسی. فان التقرب إلى الله 
تمالی قد یکین بإماطة الأذى عن 
الطریق» وإعانة الرجل على دابته وسقاية 
)فجيوان الأعجم؛ ورعاية الأرامل 
واليتامى: وفى يح الحديث أن 
الب‘ قال: (الساعى على الأرملة 
والسکین کالجاهد فى سبيل الله)» 
قال آبو هريرة: واحسبه قال: وکالقائم لا 


يفتر» وکالصائم لا يفط 
هذا وقد تنوعت وتصددت أقوال 
الصوفية فى المراقبة والحا فقد نة! 


الإمام القشيرى (ت150ه) ما یلی"؟: 
سمعت الأستاذ أبا على الدقاق رحمه 

الله يقول: من زين ظاهره بالمجاهدة حُسن 

الله سرائره بالمشاهدة؛ واعلم أن من لم 


يكن فى بدايته صاحب مجاهدة 


من هذه الطريقة 


يم 


وقال الحسن القزاز: بنى هذا الأمر 
على ثلاثة أشياء: ألا تأكل إلا عند 
الفاقة؛ ولا تنام إلا عند الفلبة ولا تتكلم 
إلا عند الضرورة. 

وقال أبو محمد المرتمش: حججت 
كذا وكذا حجة على التجريد (أى بلا 
زاد ولا راحلة) فبان لى أن جميع ذلك كا 
مشوبًا بحظی, وذلك أن والدتى سألتنى 
يوماً أن استقی لبا جرة ماء: فثقل ذلك 


لى نفسى فعلمت أن مطاوعة نه 


الحجات كانت لحظٍ وشوب لنفسى» إذ 
لو كانت نفسى فانية لم يصعب عليها ما 
هو حق فى الشرع. 
وقال ذو النون المصرى: إنما دحل 
الفساد على الخلق من 
الأول: ضعف النية بعمل الآخرة 


تة أشياء: 


الشانی: صارت أبدانهم رهیز 
لشهواتهم. 

الثالث: غليهم طول الأمل مع قرب 
الاجل. 

الرابع: آثروا رضا الخلوقین على رضا 
الخالق. 

الخامس: اتبعوا أهواءهم ونيذوا سنة 
نبيهم 2 وراء ظهورهم. 


السادس: جعلوا قليل زلات السلة 


موسوعة التصوف الإسلامى س 
حجة لأنفسهم ودفنوا كثير مناقبهم. 

ونقل الإمام السهروردى أقوالاً عن مشایخ 
الصوفية فى المراقبة والمحاسبة 


قال آبو يزيد: علامة الانتباه خمس: إذا 


استغفرء وإذا ذكر الدنيا اعتبر» وإذا ذكر 

الآخرة استبشرء وإذا ذكر المولى اقشعر. 
وسئل الواسطى: أى الأعمال أفضل؟ 

قال: مراعاة السر» والحاسبة فى الظاهرء 


والراقبة الباطن؛ ویکمل أحدهما 
الآخر؛ وبهما التوبة. 
بوقال آبو عثمان المغربى: أفضل ما 


يلزه لانسان فى هذا الطريق المحاسبة» 
:وسياسية :العمل بالعلم» وإذا صحت التوبة 

ت الإنابة 

ويمكن الق ول أن قضية الراقبة 
والمحاسبة . انطلاقاً من القرآن وال 

قاعدتها الأصيلة: حب الله ورسوله 

ومدخلها الصحيح: التوية النصوح. 

وس بيلها الواضح: الترقى ب النفس 
وتزڪيتها 

وسياجها المنيع: الخوف من العذاب 


اماك 


غات فتسمی باعتبار كل صفة باسم 
خاص, وهی على الترتيب التنازلی هكذا : 
النفس الطمئنة: 


ويشرحها ابن القيم بقوله: اطمأنت 
إلى ربها بعبوديته ومحبته والإنابة إليه 
والتوکل عليه والرضا به والسكون الیه» 
فان سمة محبته وخوفه ورجائه منها قطع 
النظر عن محبة غيره وخوفه ورجاشه: 
فيستغنى بمحبته عن حب ماسواه؛ 
وبذكره عن ذكر ما سواه؛ وبالشوق ال 
وإلى لقائه عن الشوق إلى ما سواه 


فالطمانينة إلى الله سبحانه حم 7 


ترد منه سبحانه على قلب عبده تجمعه 
عليه وترد قلبه الشارد إليه حتى كأنه 
جالس بين يديه؛ يسمع به وييصر به 
ويتحرك به ويبطش به. 

فتسرى تلك الطمأنينة فى نفسه وقلب 
ومفاصله وقواه الظاهرة والباطنة تجذب 
روحه إلى الله وتلين جلده وقلبه ومفاصله 
إلى خدمته والتقرب إليه.. 
التفس اللوامة: 

اختلف الناس فيها هل هى من التلوم 
وهو التردد » فهی كثيرة التقلب» فسبحان 


مقلب القلوب: أو من اللوم؟ وإذا كانت 
من اللوم فهل هى خاصة بالومن يراجع 
نفسه دائمًا أو هى عامة؛ فالومن من يلوم 
نفسه على ارتكاب المعصية والشقى يلوم 
نفسه على فوات حظها وهواها؟ 
وهل ذلك فى الدنیا أو فى الآخرة؛ 
حيث يلوم كل إنسان نفسه. إن كان 
محستا فلم لم يستزد؛ وان كان مسيثا 
فلم لم یتب؟ كل هذه الأقوال حق ولا 
تنافى بينها لگن ابن القیم يقدم تفسيره 
فيقول: اللوامة نوعان: 
لوامة ملومة وهی النفس الجاهلة 
##طالمة التی يلومها الله وملائكته. 
“لؤائمة غير ملومة وهی التى لا تزال تلوم 
أحبها على تقصيره فى طاعة اللّه؛ مع 
بذله جهده» فهى غير ملومة. 
وأشرف النفوس من لامت نفسها فى 
طاعة الله واحتملت ملام اللائمين فى 
مرضاته؛ فلا تأخذها فيه لومة لائم» فهذه 
قد تخلصت من لوم اللّه» وأما من رضيت 
باعمالہا ولم تلم نفسها ولم تحتمل فى الله 
ملام اللوام فهی التى يلومها الله عز وجل. 
النفس الأمارة: 
وهى الجانب الشرير من الإنسان 
وقرينها الشيطان يعدها الأمانى الكاذبة 
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ويقذف فيها بالباطل ويأمرها بالسوء 
والفحشاء 

وفی حدیث رواه النساتی والترمذی 
وأخرجه ابن حبان عن ابن مسعود 2ه قال: 
قال رسول الله : (إن للشیطان نة بابن 
آدم وللملك لة) ۰٩‏ فأما لمة الشیطان 
فإيعاد بالشر وتكذيب بالحق, وأما لمة 


موسوعة التصوف الاسلامی | مس 
الملك فإيعاد بالخير وتصديق بالحق» فمن 
وجد ذلك فليعلم أنه من الله فليحمد الله 
ومن وجد الأخرى فلیتموذ من الشیطان؛ 


لفختاء ول بذک مره مه و 


أ.د/ محمد سید أحمد السیر 


مد 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۱) فى كتاب "عوارف المعارف للإمام السهروردى . الجزء الثانى؛ ط دار المعارف: ص۲۷۱ نسبة هذا القول إلى أمير 


(۲) راجع كتاب إحياء علوم الدین؛ ج٤»‏ ص۲۹۵: ۰۳۲۸ تحقيق محمد عبد القادر عطاء ط مكتبة دار التقوى. 
(۴) الرسالة القشيرية؛ جاء صل115: تحقيق د. عبد الحليم محمود؛ د. محمود بن الشريف» طه دار المعارف. 
(؛) عوارف المعارف؛ جلاء ص۳۱۹ 

(0) نة الشيطان ووسوسته ولة الملك إلبامه. 

() راجع شرح ابن القيم لبذه النفوس الثلاثة فى کتابه "الروح» ص۲۲۰: ۰۲۳۰ ط دار الندم 


ة الجدیدة» بيروت. 


۱ إحياء علوم الدين: للإمام أبى حامد الفزالی. قدم له وعلق عليه محمد عبد القادر عطا . مكتبة دار التقوى. 
۲ الحب والجمال فى الإسلام ‏ الدکتور محمد سيد آحمد السیر. دار العارف بالقاهرة. 


۴- الرسالة القشيرية ‏ للإمام آبی القاسم عبد الكريم القيرى. تحقيق الدكتور عبد الحليم محمود والدکتور محمود 
ابن الشریف . دار المعارف بالقاهرة. 

۶ الرعاية لحقوق الله لأبى عبد الله الحارث بن اسنا اياي جحيق عبد القادر احمد عطا .دار الكتب الملمية . 
پیروت. 


0- عوارف المارف للإمام شهاب الدين السهرورديئ] تحت لواتورعیالحلیم محمود والدکتور محمود بن الشریف. 
دار العارف بالقاهرت. 


موسوعة التصوف الإسلامى 


مصادر التصوف الإسلامى 


یمکن تصنيف مصادر التصوف 
الإسلامي إلى قسمين رئسيين: أحدهما 
يختص بمادة التصوف ذاتها التى تشتمل 
على المبادئ والأصول وأقوال الصوفية كما 
تحتوى نشأة التصوف» وتطوره واتجاهاته» 
ويختص القسم الثانى بالتراجم أى بحياة 
الصوفية التى تشمل المولد والوفاة والسيرة 
التی تمتد بينهما بما فى ذلك أهم أعمال 
الصوفى؛ والأحداث التى تعرض لہا. 

وواضح أن الصلة بين القسمين قوية 
جد إلى حد الامتزاج أحياناء لأن بعض 
مصادر مادة التصوف قد خصصت جزءًا 
منها للتراجم (كما فمل القشيرى فى 
الرس‌الة» والبجويرى في كشف 
المحجوب). كما أن كتب التراجم كلها 
مليئة بأقوال الصوفية وآرائهم التى تکون 
جزءًا مهما من المادة الصوفية نفسها 

وسوف نتحدث . فيما یلی ۔ عن كل 
قسم على حدة» بغرض الحفاظ على 
الشخصية الستقلة له» التی کان يذ 


إليها المؤلفون فیه. 


لكننا سنقدم قبل كل قسم قائمة 
مرتبة . زمنيًا - بأهم المؤلفات التی 
ظهرت فيه» حتى يتبين تطور حركة 
التأليف: والوقت الذى بدأت معهء وتوقفت 
تقريبًا عنده 
أولاً: قائمة بمصادر المادة الصوفية: 

ك القرن الثالث: 

> الرعاية لحقوق الله للمحاسبى 
{AEF‏ 


" القرن الرابع: 
خاتم الأولياء للحكيم للترمذى 
(۵۲۲۰). 


- قوت القلوب للمگی (۲۸۱ه). 
* القرن الخامس: 
- الرسالة للقشیری (70؛ ه). 
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م المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
للهجویری (410ه) وقد ترجم إلى العربية. 

" القرن السادس: 

- إحياء علوم الدین للفزالی (0۰۵ه) 

- الفنية لطالبی طریق الق 
للجیلانی (011ه). 

* القرن السابع: 

- عوارف الممارف للسسهروردی 
(a1)‏ 

- الفت 
(A1۸)‏ 
#الرعاية لحقوق اللّه: الحارث المحاسبى 

(ت۲:۳ ه) 

أت تب التحلیل اننفسی فى تاز 
التصوف الإسلامى. تتاول فيه امإكتت 

یم التقوی» ومحاسبة الإنسان نة 
على أفعاله وأقواله وخواطره. ثم مفهوم 
التوبة وداوفعها وڪيفيتها؛ كما حلل 
ظاهرة الری 
ومظاهره» وطريقة التخلص منه؛ وتعرض 
موضوع الصداقة؛ ونبه على ضرورة النجاة 


۶۱ وأسيابه الداخ 


من أصدقاء السوء وخاصة إذا خاف 
الانسان معهم على دینه. ودرس بالتفصیل 
شمور العجب البغیض؛ وکذلك الکبر: 


واغترار الانسان بعمله» سواء كان هذا 


| آودنییا ,شم عرض لوضوم 


الحسد. وختم الكتاب اخیر] بنبذة عن 


أسلوب تربية المريد » ورعایته من حيث 

الظاهر والباطن؛ حتى لا ينحرف عن 

طريق الحق. وقد طبع ال 

والعراق» بدون تاريخ» الأستاذ الدكتور 

عبد الحلیم محمود (بالاشتراك مع آخر). 

#خاتم الأولیساء: الحکیم الترم نی 
(ت حوالی ۳۲۰ ه) 


تاب فى مصر 


يعتبرهذا الکتاب من أهم كت 
الحكيم الترمذی؛ ومن أوائل ما کتب 
فى موضوع الولاية الصوفية؛ وعلاقتها 
يكبالنبوة. وتجدر الإشارة إلى أن هذا 
ان من أسباب اتهام الحكيم 
التزهشلی. ومنمه من التدريس» اعتمنادًا 
لسى بعض نظریاته التی آخنها عليه 


الکتاب 


خصومه. لکن بعد أن أصبح تحت ایدینا 
الآن النص الحقق له» فإننا نلاحظ أنه قد 
۱ يء فهمه من جانب أولئك الذين 
هاجموه. وأهم موضوعات الکتاب 
تت نیما یلی: 

- النشاط الروحى فى مجال 
(الصدق) ويقصد به الجهد الخاص الذى 
يبذله الصوفى فى الوصول إلى الله تعالى. 
وفى مجال (المنة) أى العطاء الإلبى الذى 
. النظر عن 


يتخيريعض الأفراد ب 


1 - 


جهودهم المبذولة. 

- مشكلة الظاهر والباطن فى فهم 
النصوص الدينية. 

- مسألة النبوة والرسالة والولاية» فى 
علاقاتها العامةء والطابع الخاص لكل 
منها. 

وقد حقق الكتاب الدكتور عثمان 
يحى فى مجلة المشرق . بيروت (سنة 
4- صفحات ۸۷- 4۷۰) ثم فى 
طبعة مستقلة أخرى سنة ۱۹۱۵م. 
© اللمع فى التصوف: الطؤسى (ت۲۷۸ه) 

يمد من آکبرالراجع الصوفية» 
وأغزرها مادة. وهو بمثابة الكتاب الأم فى 
التصوف باللفة العربية. استفاد منه) 
بل المؤلفين اللاحقين سواءً 
من العرب أو الفرس. 

يضع الطوسی فى هذا الكتاب أصول 
التصوف العملىء كما يحدد مبادثه 
ونظرياته؛ منبها إلى الأخطاء التى يمكن 
أن يقع فيها السالكون لطريق التصوف» 
كما یخصص فی الکتاب فصلاً هاما 
مصطلحات الصوفية التداولة بين أهل 
هذا الفن. 

ومما يزيد من أهمية (اللمع) أنه يحتوى 


على" تسجیل" أقوال الصوفية ونظرياتهم 


واعتمد عليه 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
التی لم تكن مدونة من قبل. والمؤلف 
حريص على تدعيم هذه النظريات بالآيات 
القرآنية ؛ والأحاديث النبوية. طبع الکتاب 


نيكلسون سنة 1114م: مع ترجمة جزئية 


له» ثم حققه الدكتور عبد الحليم محمود 
(بالاشتراك مع آخر) سنة 1510م 
ذهب أهل الت 
الكلاباذى (ت۳۸۰ه) 

من أهم المختصرات التى وضعت فى 


بداية التأليف الصوفى.. وهو يتميز بطابعه 


#التمرف1 


الكلامى فيشرح عقائد الصوفية فى 
التونجيد والصفات الإلبية؛ ورژية اللّه؛ 
رخاو الأذمال: والصلاح والأصاح... الخ 
ادات يشكاول أهم المفاهيم الصوفية 
الخاصة بالتوبة والزهد والصبر والفة 
والتقوى والرضا واليقين. والمولف ذو اتجاه 
سنى واضح. وهو معتدل فى لفته؛ هادئ 
فى عرض قضایاه. 

وقد ترجم (التعرف) إلى اللغة الفارسية 
على يد المستملى البخارى (ت؛ 47أه). وطبع 
النص العريى محققًا المستشرق الإنجليزى 
آريرى ۰۱۹۳۵ ثم طبع فى القاهرة بمراجعة 
الشيخ محمود النواوى سنة ١198.وله‏ 
طبعات عديدة أخرى. 


»قوت القلوب: أبو طالب الى 
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4 
a‏ الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


( ت۳۸۹ھ( 
اسم الكتاب الكامل: قوت القلوب فى 
معاملة المحبوب ووصف طريق المريد إلى 
مقام التوحيد. وهو يحتوى على جانب 
والسلوك الصوفية؛ وجانب العبادات وطريقة 
تأديتها لدى الصوفية. كما يهتم الزلف 
اهتمامًا خاصنًا بتوزيع أعمال العبادة والتقوى 
على ساعات اليوم والليلة. ويتناول موضوع 
محاسبة النفس وتربية الریدین؛ ويتحدث 
بالتشصیل عن المقامات الصوفية» وحقيقة 
الزهد. ثم ينتهى ببحث موذ 
والتوكل. طبع الكتاب فى جز 


سنة ۱۹۱۱ وقد تم تحقيقه أخيرًا ؛ وطبعته 


البيئة العامة للكتاب بعصر 54/1/٠٠07‏ 
* الرسالة: القشيرى (410ه) 

م: ال 
ويعلن المؤلف فى مطلعها آنها 
منشور موجه إلى جماعة الصوفية بكافة 
بلدان الإسلام. عندما لاحظ انحراف عدد 
كبير من المنتسبين إلى التصوف عن طريق 
الأوائل» الملتزمين بالقرآن الكريم والسنة 
الشريفة. كتبها سنة ۲۷اه وضمنها 


جانبین: 


اشتهرت با الة ال شيرية 


بارة عن 


أ سيرة اعسلام ال صوف الأول؛ 
ومقتطفات من آقوالپم. 


ب- مبادئ السلوك الصوفی (الصحیح) 
ومناهجه. 
وهی تحتوی على ۵۳ بابًا وعدة فصول. 
البساب الأول مخ لذکر شیوخ 
التصوف: والباقى للمقام ات والأحوال 
والمصطلحات والآداب الصوفية. ولاشلد فى 
بر المرجع الأساسى 


أن الرسالة القشيرية 
لتصوف أهل السنةء والتمبير الممتدل عن 
هذا الاتجاه فى الإسلام. 


وقد جرى تداولپا على نحو واسع فى 


أنحاء العالم الاسلامی؛ وكذلك تدريسها 
تي أيدى كبار الشیوخ. وتأثير الرسالة 
يرية کید فى معظم کتاب التصوف 


اللعشتن. 
نشرت الرسالة القشيرية مرارًا 


بالقاهرة. وقام بتحقيقها أخيرا د/عبد 


الحليم محمود بالاشتراك مع آخرفى 
جزئين- القاهرة ۰۱۹71 
* كشف المحجوب: للهجويرى (ت حوالى 
(a10‏ 
أقدم مؤلف جامع فى التصوف باللفة 
الفارسية؛ وأول كتاب منظم بها فى 
الأصول النظرية والعلمية للتصوف 
الإسلامى. وهو يضاهى كتاب اللمسع 
اللطوسى فى اللغة العربية. 
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ويحتوى الكتاب على عرض للأصول 
الصوفية والمسائل الفرعية المرتبطة بها: ثم 
یقدم قسما خاصًا بشيوخ التتصوف 
وتراجمهم» كما يحتوى على قسم آخر 
خاص بالفرق الصوفية حتى عصره . وهذا 
جديد تماما . 

وبعد أن يتحدث عن العقائد الدينية 
والعبادات من وجهة نظر صوقیة » يتطرق 
لآداب الصوفية ورموزهم وطرائقهم فى 
الحياة. 

تسرجم نيكل سون ال اب إلى 
الإنجليزية سنة ۰۱٩۱۱‏ وظل الدارسون, 
يرجعون إلى النص الانجلیزی؛ حتى قامتا 
الدكتوزة إسعاد قنديل بترجمته من 
الفارسية إلى اللغة العربية مصحويًا بدراسة 
جيدة وطبع فى القاهرة: فى جزئین؛ سنة 
۹۷4 
* إحياء علوم الدين: الغزالى (ته -6ه) 

يقال بحق إن هذا الحكتاب هو الذى 
سمح للتصوف أن يتعايش مع سائر العلوم 
الدينية فى المجتمع الإسلامى. والواقع أن 
كتاب الإحياء غزيسر السادة» متنسوع 
الوضوعات. قسمه الفزالی أريعة أقسام 
شهیرة: 


- ربع العبادات ویحتوی عشرة فصول 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
. ريع العادات ویحتوی عشرة فصول. 
- ربح الهلکات ویحتوی عشرة فصول. 
ريع النجیات ویحتوی عشرة فصول. 
وقد جمع فيه تقريبًا کل ما توصل الیه 
التصوف السنی قبله» وعرضه بأسلوب 
معتدل» مدعم بالأحاديث النبوية (التی لم 


تخل احیائا من نقد علماء الحدیت). 
لکن الکتاب یقوم على بناء عقلی 


صارم» لم یخضف منه الا لفة الفزالی 


الأدبية» وشعوره الدينى القوی؛ اللذان 
أضفيا عليه طابمًا محبیّا إلى القراء فى 
کل /(نمصور التالية 

توالاحیاء" مطبوغ فى مصر فى أريعة 
ر١‏ طبمة الحلبی سنة ۰۱۹۳۹ وهو 
بحاجة ماسة إلى طبعة علمية حديشة» 


مصحوبة بالفهارس التفصيلية التى تسهل 


الانتفاع الكامل به 
*الغنية لطالبى طريق الحق: الجيلانى 
(تلكمه) 
دد المؤلف موضوع كتابه بأنه فى 


الأخلاق والتصوف والآداب الإسلامية. وهو 
يحاول الزج بين العبادات الإسلامية وآداب 


الصوفية. ويهتم اهتمامًا خاضًا باوقات 


الذكر والعبادة وكذلك المواسم الدينية 


ويتخدث بالتفصيل عن الآداب والرسوم 


۸ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

الواجبة» أو اللائق إتباعها ؛ ومنها دخول أكبر موسوعة للتصوف الإسلامى 
الحمام؛ والنوم» وقتل الحي رتسمية لی الإطلاق. فرغ أبن عربی من كتابته - 

الأسماء» وزيارة المرضى. للمرة الثانية ‏ سنة ۱۳۲ ه. 
ويمكن الق ) كان له والكتاب عرض نفسى وفلسفى 
أكث لجمیع المعارف الإسلامية من وجهة نظر 
من تأثيره على المستوى الثقافى الأعلى فى صوفية؛ يصل فيها التحليل العقلى إلى 
جال التصوف. والکتاب مطبوع ف أعلى مستوى. كما أنه يحتوى من ناحية 
القاهرة, فى جزئین» سنة ۰۱۹۵۲ لکنه آخری على بعض العناصر الباطنية مثل 
بحاجة إلى تحقیق علمی حدی* أسرار الحروف؛ وعناصر ذات صلة 


* عوارف المعارف: السهروردی (البفدادی) 
(ت۱۳۲ ه) 

کتاب تعریفی مختصر یتنارل . في 
مجمله . التصوف من جانبه العملی» دون 
الترکی ز على الأفکار والنظري ال 
قليلاً. وبعد أن بيّن الزلف احوال الصوفية 
وعاداتهم فى حلقات الذكر: والعبادات: 
والصحبة؛ والمكاشفة؛ والخواطر؛ يورد 
طائفة من المصطلحات الصوفية. 

لکن الکتاب يمتاز بلفته الواضعة, 

والعلومات الحددة التى یقدمها کل فصل 
من ضصوله البسالغ عنددها (71۳) فصلاً. 
وطبع الکتاب على هامش إحياء علوم 
الدین . القاهرة ۰۱۹۳۹ ود 
إلى تحقیق علمی حديث. 
* الفتوحات الکیة: ابن عربی (ت7۳۸ه) 


الآخر بحاجة 


بالفلسفة الأفلاطونية المحدثة. 
ويعتبر الکتاب أيضًا مصدرا مهمًا 
اليا 


الشطوف فى القرني 


العقلية فى عصر المؤلف وحالة 


ن السادس وبداية 


افبتسايع اليج ريين. وقد أدى تصريح ابسن 
عريى بیعض أفكاره حول وحدة الوجود 
إلى اتهامه من جائب الفقهاء المسلمين. 
لکن الروح الدينية السائدة فى الکتاب 
كله يمكنها أن ترد هذا الاتهام. 

والواقع أن الفتوحات المكية بحاجة 


شديدة إلى درا 


ي ته بالتفصيل» وذلك ف 
إطار مؤلفات ابن عربى الأخرى» حتى 
ِ ن استخلاص رأى معا 3 
فلسفته؛ دون التأثر بآراء الآخرين عنه. 
طبع الکتاب فى مصر سنة ۱۲۹۳ 


هجریة؛ وقد خصص د. عشمان یحیسی 


ده لتحقيقه تحقیقّا حدیگا. وثشیر منه 
الآن أريعة جلدًا من الجموع 

الذی سوف يصل إلى ۳۷ مجلدا. ثم توقف 
التحقیق لوفاة الحقق» وما یزال الکتاب 
بحاجة إلى استكمال التحقيق. 
ثانيًا: قائمة بطائفة مهمة من كتب 
التراجم الصوفية مرتبة زمنيًا: 

* القرن الخامس: 

- طبقات الصوفية للسلمی(۱۲اه) 

- حلية الأولياء لأبى نعیم(۲۰اه) 

* القرن السابع: 

- تذكرة الأولياء (بالفارسية)؛ رو 


القدس؛ مختصر للعطار(1717ه). 
- الدرة الفاخرة لابن عربى(774ه). 
۴ القرن التاسع: 
نفحات الأنس (بالفارسية) للجامى 


(لكاه), 

۴ القرن العاشر : 

- الطبقات الك بری 
للشمرانی(۷۳٩ه)‏ 
#مبقات الصوف لمی (۱۲2؛ه) 


أهم مرجع لحي اة وأقوال أعلام 
التصوف الإسلامى فى القرنين الثالث 
والرابع البجريين. وقد قسمهم المؤلف إلى 


س طبقات جعل فى كل طبقة عشرين 


موسوعة التصوف الإسلامى 
صوفيًا . وقد زادت بمض الطبقات قليلا 


قأصبح ال[ 


وال 1 قرجة عل OO‏ 
والسلمى حريص جدا على تقوية صلة 
التصوف بالأصول الإسلامية. فهو يورد فى 
بداية كل ترجمة حديئًا رواه صاحبها؛ ثم 
يتبع ذلك بنشأته: واهتماماته» وتاريخ 
میلاده - إن وجد» وتاريخ وفاته فى الغالب. 
ويآتى بعد ذلك بمجموعة من الأقوال التى 
صدرت عن الصوفی فی مختلف الواقف. 
طبع الکتاب مرتین: أحداهما ب 
الستشرق بيدرسون والثانية؛ وهی أكثر 
تيلا وا 


ة بتحقيق نور الدین شربية ‏ 


القافرة ۰۱۹۹ 
وجلية)لأولياء: آبو نمیم الأصبهانى 
(ت ٤۳۰١‏ ه) 


أكبر موسوعة تراجم صوفية 2 اللفة 
العربية (١٠أجزاء)‏ ويرجع السسیب ‏ 
ضخامة حجمها إلى أن المؤلف اعتبرمن 
الصوفية: عددا کبیرا جدًا من الصحابة» 
رضى الله عنهم: والتابعين» وتابمیهم؛ 


د أبونعيم بذكر عدد كبيرمن 


المشهورين. وذلك بالإضافة إلى حشد 
آکب ية ممكنة من الأخبارء 
برواياتها التصددة التسی تسدور حول 


وفى واحد 


4۱ - 


A 
س إا انجس الأعلى تشون الإسلامية‎ 


ويتميز الكتاب بإيراد أسماء (أهل 
بالتة 


ميل؛ وهو يورد لكل منهم 
حديئًا مرويًا بإسناده. والمؤلف مثل السلمى 
حريص على تأكيد الطابع الإسلامى 
للمتصوفة الذين أورد تراجمهم 

طبع الكتاب غير محقق .3 مصر سنة 
۳ ونشرت نسخة رة من هذه 
النسخة فى بیروت: هی المتداولة حالیا 
لکن الکتاب بحاجة إلى تحقیق علمی 
حدیث. 
#تذکرة الأولیاء: فرید الدین العطار 

(ت1۱۲۷ ه) 

یعتبر العطار واحدا من ثلاثة الشعراء 
الکبار ‏ ایران؛ وهم (سنائى» ولال 
الدین الرومی؛ والعطار). 

ویعد کتاب تذكرة الأولياء آقدم 
مولسف فى التراجم ال 
ية. وترکد د. إسعاد ق 


وفية باللفة 
ايل أن 
المؤلف اعتمد فيه على كثير من الأصول 
العربية مشل: طبقات السلمی؛ وحلية 
أبى نعيم. 

وقد طبع الكتاب 3 البند» ثم طبعه 
المستشرق الإنجليزى نيكلسون فى ليدن 
سنة ۰۱۹۰۵ فى مجلدین» وترجم أخيرًا إلى 
الفرنسية. وقد بدى فى ترجمته إلى اللغة 


العربية» وطبع الجز 


العام 


ء الأول منه بالبیشة 


م» وينتظر طباعة 


٠:1 اللكتاب‎ 

الجزء الثانى قريبًا. 

#روح القدس؛ مختصر الدرة الفاخرة: 
ابن عريى (۱۲۸ ه) 

يورد ابن عربى فى كل من هدین 


الكتابين تراجم لحوالى سبعين شيحًا من 
الرجال والنساء الذين تريى على أيديهم أو 
دنوه على طريق التسرف. 

أما روح القدسء فقد تم تحقيقه 
بالبيشة العامة للكتاب ۲۰۰۵م؛ والقسم 


لياص بشيوخ ابن عريى يقدم صورة حية 


اللسجتمع الصوفى فس کل مسن الغرب 
لش خلال الريع الأخير من القرن 
السادس البجرى. 


وأما مختصر الدرة الفاخرة» فمازال 


لوطا وهو یحتوی علی اکشر من 


بعین شخصية صوفية : يتكرر بعضها 
مع شیوخ (روح القدس) وینفرد اسیعض 
الاخر بتراجم جديدة. 

ونتمثل أهمية الکتابین فى أن ابن 
غريى يورد قيهما شخصيات صوفية على 
درجة عالية من التمیز» والتنوع أيضاء 
فنضلاً عن أنه ينصف أحواليع ببصورة 


مباشرة عن طريسق معايشته لبم.. وإذا 


راعينا أن معظم هؤلاء الشيوخ لم يرد 
ذكرهم فى كتب التراجم الأخرى؛ 
أدركنا القيمة التاريخية للوشائق التسى 
انفردت بتقديمهم إلينا 
* نفحات الأندلس: عبد الرحمن جامی 

كتبه جامى سنة ۸۸۲ ه. ويبدو من 
مقدمته أنه يعتمد اساسا على طبقات 
السلمى. 

والواقع أن البروى الأنصارى (ت 441) 
كان قد ترجم طبقات الصوفية للسلمى 
مسن اللفة العربية إلى اللفة الفارسية 
(باللهجة البروية القديمة) وزاد عليه بعض] 
المعلومات. 

ثم جاء جامی. فنقله من تلك اللهجة 
القديمة إلى اللفة الفارسية الحديشة فى 
عصره» بعد أن أضاف إليه تاريخ البروی 
تفسه, وكذلك أصحابه» وشيوخه» 
وسماه أخيرًا : نفحات الأنس. 

يشتمل الکتاب على مقدمة قصيرة 
للمؤلف» وتسسع مقالات فى الأصول 
الصوفية» وتراجم الشيوخ التى تتجاوز 

وقد طبع نقحات الأنس فى البند عدة 
مرات» ثم طبع حديئًا فى طهران. وهو لم 
يترجم - بد إلى اللفة العربية. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 

© الطبقات الكيرى: الشعرانى (ت41/7ه) 

يقول المؤلف فى مقدمته: هذا کتاب 

لخصت فيه طبقات جماعة من الأولياء 

الذين يقتدى بهم فى طريق الله - عز 

وجل - من الصحابة؛ والتابعين» إلى آخر 
القرن التاسع؛ وبعض الماشر 


تاب مطبوع فى جزئین» يشتمل 
الأول على (۲۹۹) ترجمة» والشانی (۸۷) 


والواقع أن الشعراني يورد فى كتابه 
دا ضخما من كرامات الصوفية؛ 
وخوازق السادات التى جرت على آيديهم 
دون أن پید خل بنقد أو تعليق. بل إنه هو 
نفسه يحكى بمض الأمور -- الخارجة 
تمامًا عن نطاق العقل والعتاد - التى وقعت 
له. طبع الكتاب بدون تحقيق علمى حتى 
الآن بالقاهرة 15014 

تلك هی أهم مصادر التصوف 
الإسلامى» وليست كلها كما أشرنا 
لكنها توقف الباحث والقارئ ممًا على 
مدى الجهد الذى بذله علماء التصوف» 
والمشتغلون به فى العصور السابقة. 

ومن الزکد أن المادة الصوفية 


والتراجم غزيرة للفاية» وهی تحتاج إلى 


r 


موسوعة التصوف الإسلامى 


المعراج 


: المصعد والسلّم؛ ويطلق 
ل 5 ليل 


السراج 
۱ ا عرج عليه الره 

الاسراء؟ 

والإسراء من السجد الحرام فى مكة 
إلى المسجد الأقصی فى بيست المقدس. 
والمعراج من بيت القدس إلى السماوات 
العلی؛ وسدرة المنتهى. وقد حدث الإسراء 
والعراج فى ليلة واحدة 

وروی عن النبى 25: «بینا آنا نائم کش 
الجر عند البيت بين النائم واليقظان إذ 
آتانی جبريل عليه السلام بالبراق». 

وقیل: آسری به من دار آم هانی بنت 
أبى طالب. وانراجح من مجموع الروایات 
أن رسول الله - صلی الله عليه وسلم - 
ترك فراشه فى بيت أم هائئ إلى السجد : 
فلما كان فى الحجر عند البيت بين 
النائم؛ واليقظان أسرى به وعترج. ثم عاد 
إلى فراشه قبل أن یبرد" 

والبراق كما ورد فى الحديث: دابة 
أبيض طويل» فوق الحمار؛ ودون البغل» 


يضع حافره عند منتهى طرفه؛ فركبته 
تى أتِيِتُ بيت المقدس» فريطته بالحلقة 
التى يَرِيْطُ بها الأنبياء» ثم دخلت السجد 
فصليت فيه رکمتین.." ”. 
وبعد توقف قصير فى بيت المقدس 
ّرج به - صلى الله عليه وسلم - إلى 
الا فشاهد النجوم» ونظام العالم 
العلوى؛ وال‌سماوات» والتقى بأنبياء 
وملائكة وشاهد الجنة والنار وعاين 
مراتب أهل الجنة وأشباح أهل النار "ثم 
وصل إلى سدرة المنتهى» وبعد أن رأى ما 
بها من حسن؛ وجمال؛ أوحى الله إليه ما 
أوحى؛ وفرض عليه الصلاة 
واختلف فى المعراج هل كان بالروح آم 
بالجسد والروح معاة 
واختلف فى أن الإسراء كان فى 
اليقظة أم فى المنام» ويرى أغلب العلماء أن 
العراج كان بالروح والجسد معاً» وهذا 
الرأى يأخذ صفة الإجماع عند علماء أهل 


0 


الستة وعلماء الشيعة". 


- 14۵ - 


E 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
بينما يرى الفلاسفة السلمون؛ وعلى 


رأسهم ابن سينا استناداً إلى آراء بطلیموس 


فى البيثة؛ والنجوم - أن الممراج روحانی: 
لأن العسراج الجسمانى يقتضى تشتت 
الأقلاك ؛ وهو محال. 


أما عند المعتزلة؛ وبعض الرق 


جسد رسول الله #5 ول 

وعن الحسن كان فى المنام رؤيا رآها. 
ومهما يكن من آمر فقد أجمع العلمف 

ع المراج: لكان 

الخلاف بينهم حدث فى زمن وقوعه بده 

وكيفيته وتفصيلاته. 

هل المعراج ممكن لغير الرسول 535 


رفية المسل 


والممسرون 


يرى ال ون - على وجه 
الخصوص - أن المؤمن بعبادته ورياضته 
الروحية» وببعده عن الدناياء وتقلبه على 
شهواته؛ وإيشاره جانب الحق - تعالى - 

فى نفسه؛ وبمراقبته لأعماله وأنفاسه: 
كل ذلك من شأنه أن يُشعل فى قلبه رغبة 
متواصلة فى الرقسی؛ والسعى نحو 
التکسّل, ويحفز همته إلى التأسي 


بالرسول 4 والاقتداء به؛ لعله ينال فى 


النهاية نصيباً من انقرب من الحق تعالی 
ویظل هذا الشوق مشتعلاً فی نفسه: 


تعالاًء وتضاعف من همته 


تزيد المحبّةُ 
فى مواصلة العروج الروحى. 

فقد جاء فى الأثر: الصلاة معراج 
ال ومن" ؛ قال صلاة لو حسنت وتت 
أركانها فى حضور قلب وخشوع؛ نقلت 
الزمن من دنیا الادة إلى اقلیم الروح؛ ومن 
عالم الشهادة إلى عالم الفيب» وارتقت به 
درجات فى سم المروج ختى ينال قرب 
الحق تعالى. 

كما ورد فى الأثر النبوى الشريف 


تحدیت يتضح منه أن الرسول 4# لم يُنكر 
عاص اد صحابته من الأنصار أن 
تنكشف له آمور من عالم الغيب ؛ بسبب 
ما أخذ به هذا الأنصارى نفسه من رياضة 
روحية؛ فلقد روى أن حارشة بن سراقة 
الأنصارى لقى الرسول - صلى الله عليه 
وسلم -- فسأله "كيف أصبحت يا حاركة؟ 
فرد قائلاً: أصبحت مؤمناً بالله حقاً يا 
رسول الله. فقال صلى الله عليه وسلم: 
الكل قول حقيقة؛ فما حقيقة إيمانك؟ 
قال حارشة: عزفت نفسی من الدنیا؛ 
فاسهرت لیلی» واظمات نهاری؛ وکانی 
أنظر إلى عرش ربى بارزاً؛ والي أهل الجنة 
يتزاورون: وإلى أهل النار یتمساوون 
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ويبكون: فقال له الرسول #: عرفت 
فالزم» بذر الله الإيمان فى قلبك :7. 
فمعراج المؤمن الروحى أمر ممکن 
غير مستبعد عند صوفية المسلمين» بشرط 
تريية النفس وترويضها على العزوف عن 
الدنياء والإقبال على الملا الأعلى والشو: 
إلى الحق تعالى. 
اتتقال العراج إلى الأدب الإسلامى: 
خامرت فكرة نزوع التفس إلى الملا 
الأعلى عدداً من کبار الشخصيات 


الإسلامية فى القسرون الثلاثة الأؤلى 
لالاسسلام» وتبدو لنا محاولة من أنبل 
المحاولات فى الفكر الإسلامى للانتقال 
بالوضوع من مجال الموروث الدينى ال 
نطاق التتاول الأدبى. 

وكان ال صوفی المعروف أيو يزيد 
البسطامى من أواكل الصوفية السذين 
تحدثوا عن معراج وقع له فى المنام - ورژیا 
الأولياء عند الصوفية أثر من آثار النبوة - 
رأى فيه كأنه قد عُرج به إلى السماوات 
قاصداً إلى الله تمالی» وكان يَمَرض له 
فی کل سماء ما یجل عَن الوسف من 
الشاهد الطيبة الحسنة؛ وتدعوه الملائكة 

لل سماء للمقام بينهاء وهی ت 


من آم ره لأنه آدمی ترابئ» وليس 


موسوعة التصوف الإسلامى 

بعلائكى نورانی» ف 
هذا التام» لكن آبا يزيد كان يعرض 
عنها قاصدا وجه الحق تسالی؛ یحضزه 
السشوق إلى مواصلة الستيروالارتحال» 
وكان كلما ارتقى فى سم العروج يزداد 
نوره بالتدريج حتى غدا نوره آلع من نور 
الملائكة. 

ولا وصل إلى السماء السابعة ناداه 
مناد:يا آبا يزيد» قفء قف» فإنك قد 
وصلت إلى النتهی» فلم ياتفت إلى قوله, 
الما علم الله تمالى صدق مراده صيّره 
لیخد يتنقل من مملكة إلى مملكة 
ويقطع حُجْباً بعد خجب حتى يسمع نداء 
من الحق تعالى: أَدْنُ مِنّى؛ يصف ابو يزيد 
نفسه فى هذا الوقف بأنه كان يذوب 
كما يذوب انرصاص, واستقبلته آرواج 
الأنبياء ثم استقبلته روح محمد له فسلّم 
عليه؛ ورحب به وقال: إذا رجعت إلى 
الأرض أقرئ آمتی مّی السلام: وانصحهم 
ما استطعت. وادعهم إلى الله عز وجل ”" 

نستطيع أن نقف من هذه الرؤيا على 
أمور عدة: آهمها: 

أولاً: أن القصة قائمة أصلاً عا 
إخلاص القصد إلى الله تصالی؛ وعدم 
الالتفات إلى الشواغل التى تشغل الإنسان 


1۷ - 


عن هدفه الأسمى. 

ثانياً: جرت القصة فى النام» لكنها 
بدتء وكأنها تجرية حية ثابضة؛ ولا 
نعنى بالتجرية هنا التجربة المادية العملية 
أو التجرية الثفعية التى تقاس بما لبا من 
آثار ناجحة؛ وإنما نعنى بها انفعالا وجدا 
يستفرق الإنسان بكل وجدانه وكيانه 


كانت تجربة أبى يزيد حافزا دضع 


عددًا من كبار الفلاسفة والصوفية 
والأدباء المرب والفرس والبنود على حد 
سواء لارتياد هذا المجال واقتحام ميدان 
التجربة بمنطلقات شتى ومداخل متعد5 
فقدموا لنا فى النهاية مجموعة من العمات 
والآثار الفكرية والأدبية تنطوى غا 
مشاهد؛ تعد فى الواقع من أروع مشاهد 
الفكر الانسانی بعامة. 
المعارج الفلسفية: 

يقسم الفلاسفة الموجودات إلى قسمين 
موجودات روحانية» وموجودات جسمانية: 
أما الروحانية فأهمها العقل الفمال: وأما 
الجسمانية فمی عبارة عن عالم الأفلاك: 
وعالم الكون والفساد؛ وهو ما دون فلك 
القمر. وكل ما فى عالم الفساد يزول 
ويفنى؛ لكن نفس الانسان لانتمائها إلى 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


العالم العلوى لا تتعرض للفساد.. والنفوس 
الإنسانية العاقلة هى التى تسعى إلى عالمها 


الروحى الذى أهبطت منه؛ حيث النميم 


تناول ابن سينا (الت 
م) قضية عروج النفس إلى الملا 


الأعلى من الوجهة الفلسفية فى كتابيه 


فی سنة ۲۸ ه./ 


"النجا:": و"التنبيهات والاشارات » وضی 
رسالة کتبها بالفارسبية یعضوان 
معراجنامه" أى رسالة المعراج. لکنه فیما 
مرو وجد أن من الأوفق أن یتناول القضية 
بللليقة أدبية» وبأسلوب رمزى: فألف فى 
الوضنوع قصتين رمزيتين هما «حى بن 
يقظان؛ و «رسالة الطيره وعرض للفكرة 


نقسها 


فى قصيدة عربية مشهورة له عن 
النفس. تحدث فيها عن هبوط النفس من 
عالها العلوی الأرفع دون أن تراها الأعین 
أو تدركها الأفهام؛ حيث تلقآها الجسم 
على ره منها لکنها آلفت وضعها 
الجديد؛ ويدا عليها انها نسيت أصلها 
العلوی؛ بيد أنها كانت إذا تذكرت ذلك 
الأصل أخذت تبكى؛ وتنوح وتسجع سنج 
الحمام» ظلما قزیت عودثها إلى الأصل 
تغنّت وهللت حين أبصرت ما لا تدرکه 
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الأبصار» وغردت وهی صاعدة إلى عل ؛ 


وفيما يلى بعض أبيات القصيدة ": 
هبطست إليك مهن المحل الأرفع 
ورفاء ذات تم زز وتمكلع 
محجوية عسن كل مُقل 1 عسارفو 
وهی التى مس فرتت ولم گبرقم 
وأظتُهائ ميت عهوداً بسالجمی 
ومن الا بفراقها لم تشع 
تيكسى إذا كرت دياراً بسالحمی 
بمدامع تهمسى ولا تلم 
حتى إذا قرب المسير إلى الجمی 
ودنا الرّحيل إلى الفضاء الأوسع 
مجنت وقد كشت الفطساء هاب صرت 
م اليس يدرك بالعيُون ابجع 
وقدت تفسسزد فوق ذروة شاهقي 
واليلم يرفع کل من لم يُرفع 
وللامام أببى حامد محمد الفژالی 
(المتوفى سنة 4-6ه/١١١1م)‏ رسالة 
بالعريية سماها آرسالة الطیر" (وردت فى 
مجموعة ١‏ الجواهر الغوالى من رسائل 
حجة الإسلام الإمام الغزالى '"؛ ذكر 
فيها أن أصناف الطيور اجتمعت» وزعمت 
أنه لابد لپا من ملك» واتفقوا على أنه لا 
يصلح لبذا الشأن إلا العنقاء" وهی مقيمة 
ببعض الجزائر فى الغرب» فجمعتهم داعية 
الشوق وهمة للوصول إليها فتناشدوا 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 
وقالوا 
قوموا إلى الدّار من ليلى حییها 
نعم؛ ونسألها عن بعض أهليها 

فناداهم من الغيب مناد يقول لهم « لا 
ثلقوا بأيديكم إلى التهكة ؛ ولازموا 
أماكنكم ولا تفارقوا مساكنكم. فلما 
سمعوا نداء التعدّر من جناب الجبروت: ما 
ازدادوا الا شوقاً وقلقاً وارقاً وقالوا: 

ولو داواك کل طبيب نس 

بفیر کلام لیلی ما شفاکا 

قيا لهم أنتم قبلون عا 
عميقّة؛ وجبال شاهقة: وبحار مغرقة» 
تاک القر؛ ومساكن الحرٌ؛ فريما 
اخترمتكم المنية قبل بلوغ الأمنية, 
فالأحرى بكم مساكنة الأوكار قبل أن 
يستدرجكم الطمع. والطيور لا تصفى إلى 
هذا القول؛ ولا تبالى؛ بل رحلت بالبمة 
والشوق معاً؛ فهلك منهم طيور كثيرة فى 
الطريق» حتى أشرفوا على جزيرة اللي 
فرفض الك نقاءهم» وقيل لبم: أتعبتم 
آتفسکم. فنحن الملك شثتم أو أبيتم» 
جشتم أوذهبتم, لا حاجة بنا إليكم 
فأحسُوا بالعجزء وبهرتهم العزة» وقالوا: لا 


سبيل نا إلى الرجوع؛ فقد تخاذلت القوى» 


وديان 


- 


yT 


وأضعفنا الجَوّى: یتنا ثرکنا فى هذه 


أسكانٌ رامة هل من قری 
فقد دفع اليل ضيفا قنوعا 
کفاه من الزّاد أن تمهدوا 
له نُظراً وكلاماً وسيعاً 
قلما أحس الملك العنقاء منهم العجز 
والمسكنةٌ قبلهم بفنائه؛ وقريّهم إلى بابه 
سنائی والعطار: 
تتقدم العسارج الصوفية اللبكرة 
منظومة شعرية نظمها بالفارسية الشاك( 
الصوفى سنائى الغزنوى (المتوفى بينة 
0 ۱۱۵۰م) جمل عنوانها سير العباد 
إلى المعاد؛ تأثر فى أولها تاثراً واضحاً 
بقصة حى بن يقظان؛ وقصيدة النفس لابن 
سينا لكنه ما لبث فى نهاية منظومته أن 
تحرر من الفكر الفلسفى كلية حين 
اعتمد على التجربة «الحدسية؛ لا على 
العقل فى مواصلة السير حتى المراحل 
العالية من المعراج“ 
كما تضم المعارج الصوفية أيضاً 
منظومة تمد من أروع المنظومات لا فى 
الآداب الاسلامية وحدها بل فى الآداب 


العالمية بعامة؛ وهی منظومة «منطق انطیر» 


للشاعر السصوفی ال مشهور فريد الدين 


'”. وواضح أن العنوان مأخوذ من 
الكريم: وهی تشبه فى خطوطها 
الأساسية رسالة الطیر للامام الغزالى» 
لکن بينهما فروقاً من آهمها: أنها كلها 
شعرء استخدم فيها العطار براعته فى 
الابتكار والتخيل وتوظيف الرمز» وهى 
منظومة طويلة تبلغ زهاء خمسة آلاف بيت 
من الشعر وموضوعها ارتحال الطيور إلى 
«السيمرغ؛ أى العنقاء ووصوله إليه» ثم 
صدورها عنه وقد حققت وجودها بوجوده. 

أبن عریی: 

لقد بنی «محي الدین ابن عربی» أحد 
مؤلفاه على قصة السراج» واعني به 
كتابه الإسرا إلى المقام الأسمى». 

وهو كتاب لم يحقق تحقيقًا علميًا 
بعد فيما نعلم. 

يقرر «ابن عربی» فى مقدمة الكتاب 
- الذى كتبه نثراً”' وبأسلوب خلط فيه 
بين الحقيقة والمجاز - أن الموضوع الذی 
يعانجه هو عروج الروح إلى السماء؛ ويبدأ 
قائلاً: مخرجت من أرض الأندلس متجهاً 
إلى القدس» أعتمد على دين الاسلام؛ 
ديدنى الزهد» وزادى كران السذات:. 
ويروى لنا أنه قابل شاباً ذا طبيعة روحانية, 
أرسلته السماء لیقوده. ثم لا يلبث أن يقوده 


د 


شخص آخرفی أقاء صعوده إلى السماء 
من القدس. يصفه بأنه «مبعوث العناية 
الإلبية ۰۸ الذى صعد معه للسماوات السبع 
حتى وصلا إلى الحضرة الإلبية 


ویشیر «ابن عریس؛ إلى أن الأولياء ورثة 


الأنبياء. لسيرهم على دربهم واتباعهم 
لنهجهم وستتهم» ووقفهم حياتهم كلها 
بلى التآملات والرياضيات الروحيتة: 
وممارسة أسرار القرآن الكريم؛ وذ 


الحبيب الأسمى (اللّه عز وجل)؛ فیصلون 
فى النهاية إلى الحضرة العلية. 

ول نيصل الول - مهما بلغ من 
الكمال - إلى مرتبة الرسول - فى السروج 


بالروح والجسد معا. فإسراءات الأولي ارم 


إسراءات روحانية برزخية؛ يشاهدون فيها 
معسان متجسدة فى مسورة محسوسة 
للخيال» يُعطون العلم با تتضمنه تلك 
الصور من العانی؛ وليم الإسراء فى 
الأرض والبواء؛ غیر آنهم ليس لبم قدم 
محسوسة شی الشمام: وبهدا زاد عى 
الجماعة رسول الله باسراء الجسم 
واختراق السماواك والأفلاك حساً؛ وقطع 
مسافات حقيقية محسوسة؛ وذلك كله 
لورئته معنى لا حساً؛ فمعارج الاولیاء 
معسارج أرواح» ورؤية قلسوب» وصور 
پرزخیات. وممان متجسدات: 


موسوعة التصوف الاسلامی 
لله در عصابة سارت بهم 
جب الفناء لحضرة الرحمن 
والبُراق تلك الدابّة السماوية تحملهم 
إلى أطباق السماوات فى رحلتهم إليهاء 
وهی رمز الحب الالبی؛ وأما القدس» تلك 
المدينة المقدسة:؛ فرمز النور والحق» 
وعندها تبدأ أولى مراحل العروج. 
كت الأولياء قليلاً إلى جانب 
... وهو مئل 
صفاء القلب؛ ولا يقربه الدنسون. 


وهنا ب 
الحائط حيث 


وبعد أن يتناول الأولياء اللبن - رمز 


اة -- يطرقون باب السماء؛ فإذا دخلوا 


-راودانجتة والنار؛ وعندذ يشاهدون 


تم الیمنی سعادة أصحاب النعیم؛ 
ويطلون بعیونهم الیسری على ما یرون من 
أهوال نيران جهتم. وأخيرا يصلون إلى 
سدرة المنتهى» رمز الإيمان والفضيلة» 
ويأكلون ملء بطونهم من ثمرها ؛ وعند 
ذلك تبلغ أسمى قوى الإنسان ذروة كمالبا. 
ثم يصلون بعد تحقق الكمال إلى آخر 
مرحلة فى رحلتهم؛ وينحكشف عنهم 
الحجاپ. وتتكشف لبهم المعانى الباطنة 
الكامنة ». 


القصة تأويل صوفى 


ومن الواضح أ 
للمعراج النبوی؛ يبين "اين عريى من 


۷ 


5 8 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


خلاله صلاحية ال صوفية - خاصة - 


للعروج بأرواحهم إلى الحضرة العلية 
وتنقلهم بين المدارج الروحية الواحد تلو 
الآخرء متبعين سیر النبى 3 وعندما 


تتجلى فى هؤلاء السالكين معانى الإيمان 
والفضيلة فى أسمى صورها يتصفون 
بالكمال الإنسانى» فتنكشف عنهم 
الحجب, وتظهر لهم المغاثى الباطتة 

ومضی الرکب فشمل تجارب لعدد 
رين والصوفية کمبد 
الکریم الجیلی؛ وفخر الدین العراقی 
وعلاء الدین السمنانی وغیرهم؛ عبروا 
عنها بالعريية والفارسية. 


ونحا المعراج منحی فلسفیاًفابتیدتیعن 


يرمن ال 


ره النقسی الأول الذى ت 


المعراج النیسوی؛ ودخلته افکار وحدة 
الوجود فغيّرت الفاية من التجرية 
لقد كان الرعیل الأول من الصوفية 


ی شیرون إلى الفناء باعتباره 
ابا لصفات 
الحديث القد. 


الکدورات البشرية؛ واکت 
قدسية؛ ویرون ف 


العروق آلَدَى رواه البخاری عن آبی هريرة 


دولا یزال عبدی يتقرب 
إل بالتوافل حتی أحبّه فإذا أحببتة كنت 


وأحمد عن عا 


وبصره الذى يبصر به وسمعه الذى يسمع 
به ويده التى يبطش بها ورجله التى يمشى 


القائلين بوحدة الوجود 
الصوفية رأوا | أن الفناء يعنى الفناء فى 


السذات الإلبي فى 


البحر؛ ومن ثم لن يكون فناء لصفات 
البشرية؛ بل سیصبح اتحاداً بين الضالق 
والمخلوق. والعابد والمعبود؛ وأصبح هذا 
المعراج عند هژلاء 


القط 
5 


ودارت معركة بين الفقهاء والصوفية 


اب وحدة الوجود؛ ورتم البجوم 


من[ 
على هذه الفكرة شيخ الإسلام ابن تيمية 
4 حنفی پسمی علاء 


ألدين محمد بن محمد البخاری. بل رفض 
بعس کبار السو 


بوتلميذه ابن المي 


رفية فكرة الاتحاد 
ورفضوها؛ وقادوا ضدها حملة قوية. 
وكان ابن القيم أكثرهم عناية 


بفكرة الفناء» فعرضها عرضاً موسعاً في 


تابه 'مدارج السالكين ين أنه 
يتقبل الغناء الذى قال به الرعيل الأول من 


قام من المقامات لكنه لا 
بله كفاية للمعراج لأن حال البقاء 
أكمل منه؛ ولبذا كان البقاء حال بينا 
الإسراء والمعراج» وقد رأى مسا رأى؛ 


وحال موسى القناء: ولبذا خر صعقاً عند 


مقارنة بين العارج الصوفية والفلسفية: 


۷۲ 


أعتقد أن بوسعنا الآن أن نتوقف قلي 


لإجراء مقارنة بين المعراج الفلسفى عند ابن 
نا ء والمعارج الصوفية ؛ ونلخص ملامح 
هذه المقارنة فيما يلى: 


أولاً: كان الاتجاه الفلسفى الذى يمئله 
ابن سينا يرى أن العالم المادى يبدو وكأنه 
على مسافة من البارى - جل وعلا - وهو 
غة اليونانية - كما هو 
واضح -- ومن ثم فإن الفكر والتأمل هو 
وحده الذى يملك صلاحية الاتصال بالملاً 
الأعلى. 

فلا تتيسّر للنفس العودة إلى أصلها 
العلوی إلا بالتفكر والتأمل؛ بمعنی تعوید 


رأى متأثر بالذا 


الذهن على التعامل مع التصورات البعيدة: 


عن المدركات الحسية» وهذا من شأنه أن 
يجعل الإنسان قادراً فى النهاية على تصوّر 
الأمور المفارقة للمادة؛ فتصبع النفس 
حینذاك مجلوّة کالرآ: لتقبل إشارات 
العالم الروحانی؛ وفیوضاته فى شكل 
إشراقات نورانية تلوم» وكانها بروق 
خاطفة. 

ثم تتابع هذه البروق؛ وتتوالى كلما 
كانت النفس أكثر تقبلاً واستعداد۳٩.‏ 


أما الصوفية؛ فیرون أن الحق -- ت 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
يرة زمن؛: بل يتطلب هذا 
الاتصال من السالك أن 


مسافة أو 


يذل جهدا خارقا 


لكى یتبدل شعوره؛ ویمضی مخترقا هذا 
العالم انادی كله بما فيه من عوالم 


لخالصة فى القرب من الحسق 
تعالى» وهو آمر يبدو عسیراً منذ الوملة 
الأولی؛ یقول أحد شعراء ال 
اة 
البائل الدؤارة 

الكن الأمر كله معلّق فى النهاية 
بالاواة والمزيمة فى ذاك القلب. 
..هالتغويل عندهم إذن علسى الإدارة 
اوالمشوقء_وطيزان السسّر؛ ثم على الفضل 
الإلبى. 

ثانيًا: غاية المعراج عند الفيا 


س فى هذا 


1 تة راب آمام لّ هذا الفا 


يف أن 
يتمهّد نفسه بالتامل فى الجواهر المفارقة 
حتى تصبح هذه النفس مرآة مجلوة يحاذى 
بها العارف شطر الحق تعالى كما يقول 
اپن سیناء فد ليه الالبامات 
النورانية والفیوضات والعارف. ويصير 
1 


عالماً عقلياً ترتسم فيه صورة الوجود > 


هوفى الحقيقة بأكمله؛ وقد يغيب 
العارف عن نفسه تلك؛ فيلحظ جناب 


القدس فقط. 
وتتعکس هذه الحالة على العارف فى 


تغيير عاداته الخلق 
وصفاته الذاتية: وي 
0 العارف بأنه: هّش» 
ب ام» یل الصة نیز من تواضعه: 
کمایجل الکییر والسارف لا يعنيه 
التجسس والتحسسء وإذا أمر بالعروف 
»وهو 


أمر برفق ناصح لا بنذ 


شجاع» وكيف لا وهو بمعزل عن تقی 
الموت» وجواد وكيف لا ؛ وهو بمعزلٍ عن 
محبة الباطل» وصفاح» وكيف لا ونفسه 
أكبر من أن تجرحها ذات بَشر. 

أما الصوفية؛ فليست غاية الذات< 
عندهم أن تتأمل شيثا؛ بل أن تشهد اللحق. 
وحده؛ ولا تشهد مع الحق سببا ولاوسیله 
ولا رسمَاً البكّة. فتنتفی عنها الكدورات 
ال 


البشریا ینتفی الخيّث من الحدید ؛ 
باخلاق الله وباخلاق أقرب الناس 
إلى الله - عز وجل - وهو الرسول 6 


ثالشا: ي 


ى الصوفية أن السالك لا 


نمی ان يقف تخاب داب كبا هواخان 
المارف عند ابن سينا ؛ پنتظر الفیوضات 
النورائيسة» ویتریسص بالإثبامات الة 
لکی تسطع على مرآة نفسه. 
لكن لابد للسالك من حركة 
عودية فى سلم الرقى لكى يصل إلى 
مقام القرب من الحضرة الإلبية: وهی 


الحر و سین ينا 
الا عندما يحين آجلهنا بالموت. غیرآن 
از تعل قلبه بالشوق, ولا 

على البق اء سباکناً فى غریتسه 


اا شتسد ارس » ولا یطیق آن 
ينتظر الأجل الضروب والوت الطبیعی؛ بل 
هو یسمی فى حياته الدنیا هذه» رغم کل 
القیود والشواغل التی تکبیل حركته. 
وضفط الأغیار عليه وتشتیتها لجماع 
4 یسمی بتجریته الذاتية المتمدة على 
فى النهاية أن پنطلق؛ ویتحرك جتى 
سل إلى «الفناه» حيث یتلخص من نزعاته 
وامُوائه وارادته الخاصة. 
رايع : ونعل هذا هو الذی طبع نظرية 
الاتصال عند ابن سينا بطابع السكون 


القلب ف 


وعدم الحركةء نجد المروج فيه ساكناً : 
وهو عروج تأمل وفكر؛ وليس هو بعروج 
وجدانى ينتظم کل اللمأأكات. 

فالسالك فى قصة ابن سينا ساكن لا 
يبرح مكانه؛ وإنما شرض عليه صور 
الأشاء وكأنها مشاهد يتأمّلها دون أن 


زه الشَوق على محاولة الانطلاق 
لتحصيل مقصوده 

آما السالك عند الصوفية فیّساوزه 
القلق ویتجافی عن الشام وینازع الشواغل 


والعیود کی ینطلق؛ وهو ينفعل بالرائی 


ات 


التى يراهاء ويتحول ف الأحيان إلى 
جزء من المشاهد المعروضة ينفعل بها دون 
أن يفقد ذاته. 

خامسا: انمکست اله 
بما تنطوى عليه من حركة وحيوية على 


الوضوع: من حيث قوة الخيال وجراته 


وتعدد الصور والرموز. والرمز عندهم يقوم 
غالياً على الخيال الذى يعيد صياغة المادة 
لدمجها فى نظام جديد. أما الرمز عند ابن 
سينا فيقوم غالبا على الوهم؛ ويستدعى 
صوراً لا وجود لبا فى الواقع» ڪافعوان له 
رأس خنزير» وانسان هو نصف إنسان.٠٠‏ 
الخ 
سادسًا؛ بدت فكرة العراج عند أبن 
ينا والصوفية على 
لطافتها ودقتها - أدخل فى باب الشعر 
منها فى النشرء فلقد عمد الغزالى إلى 
كتابة رسالته نشراً بأسلوب صوفى بالغ 
الرقة. وطعمها بأشعار : 
نظمه؛ ولکی یوحی باهمية الشعر فى 
معالجة التجربة والافصاح عنها؛ ولکی 
الفكرة قد اقتربت - قدر الامکان - من 
الاذهان والوجدان؛ وعلی کل حال فقد 
ذلل الشعر قبول الذوق الصوفی؛ وینطبق 


يبدو بعضها من 


فى الوقت نفسه- إلى أن 


س موسوعة التصوف الإسلامی ‏ سم 

ذلك على ما قدمه ابن عربی فى رسالته 
إلاسراء وقيما كتبه عن المعراج فى 
الفتوحات المكية: وبدت التجرية أكثر 
اكتمالاً من الوجهة الفنية عند كل من 
العطار» وسنائى الغزنوى حيث عبر 


كلاهما عنها بالشعر. 


ابعًا: ضيّق الفلاسفة والصوفية 
جميعاً مجال التجربة المعراجية؛ وقصروها 
لى ذوى العزائم القوية من المؤمنين 


الصادقین؛ بل اشترطوا على أن تظل سیرا 
مصوناً عن الوح به إلا لذوى القلوب 
والبكبائر. 


تراج الژوحی فى العصر الحديث: 

ھی 5 فچر الست‌شرق 
الإسبانى "ميجيل آسين بلائیوس" قنبلة 
دوّت فأسمعت العالم كله؛ حين أعلن فى 
محاضرة ألقاها فى الجمعية الملكية 
الاسبانية أن فخر إيطاليا وشاعرها 
الكبير دانتى أليجييرى فى أواخر القرن 
الثالث عشر وأوائل القرن الرابع عشر قد 
تأثر فى ملحمته الکومیدیا الإلبية" 
بالإسلام تأثراً واسع المدى يتغلغل حتى فى 
تصويره للجحيم والجتّة. فلقد تبين لآسين 
أن ثمّّت مشابهات وثيقة بين ما ورد هى 


بعض الكتب الإسلامية عن معراج 
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النبى ل فضلاً عن مصادر إسلامية أخرى 
تتحدث عن المعراج 
وبين ما ورد فى الكوميديا الالبية ؛ الأمر 
الذى يدل دلالة قاطمة على أن الكوميديا 


رة أدبية أو صوفية 


تستمد جانباً کبیرً من مادتها من مصادر 
إسلامية. 
وقد أثار هذا الرأى ضجة كبرى فى 
الأوساط العلمية؛ فأيده البعض؛ وعارضه 
آخرون؛ وكان الإيطاليون من أشد 
معارضيه لأنه یمد ضرياً من القدح ضى 
شاعرهم الكبير لاسيماء وهو صادر من 
جهة خصومهم التقليديين وهم الإسبان 
ونشطت الدراسات المقارنة حول 
مصادر الكوميديا الإلية؛ وجساعتته 
دراسات الإيطاليين انفسهم فى النهاية 
مؤيدة لرأى آسين» حيث قرر واحد من 


کبار الباحثين الإيطا! 


-وهمو 
"تشيرولى" - فى كتاب أصدره فى سنة 
۹ أنه لا يسعنا إلا الاعتراف بتأثر 
دانتى بعمق بالصادر الإسلامية ٩‏ 


والذى يهمنا من الاشارة إلى هذا 


الموضوع هو أن دوىٌ هذه الضجة التى 
ثارها آسين بلاثيوس قد وصلت إلى أسماع 
الشاعر والمفكر الإسلامى محمد إقبال 
(NAFA -۱۸۷۷(‏ 


» فشرع فى قراءة 


الکومیس دیا مسين طريق الترجمة 


الانجليزية » وحرص أثناء زيارته لاسبانیا 
فى سنة ۱۹۳۱ عل 
وتطارحا سوياً الرأى فى الموضوع. 
منظومة فى العراج: 

وقد كان إقبال منشغلاً فى ذلك 


لقاء آسين بلائيوس» 


الحين بموضوع المراج» وحزم أمره على 
نظم منظومة فيه سمّاها « جاويد نامه » أو 
آرسالة الخلود”. 

ولعل إقبالاً كان يريد لمنظومته 
(رسالة الخلود) أن تذيع؛ وتشتهر بين 
الناس» لأنها تتناول نفس الموضوع الذى 
كته الكوميديا الإلبية» وهو المعراج. 

م لم يلبث إقبال أن نشر هذه المنظومة 
شت نة ۰۱۹۳۲ وجمل موضوعها 
اسراب 

وب دآها بدعاء إلى الله ينطوى على 
إحساس عميق بغربة الإنسان فى هذا 
العالم» ويوقوعه فى اسر الزمسان 
والمكان؛ ومن شم يسأل الله تعالى أن 
يعتقه من أسرهما لكى ينطلق متجهاً إلى 
هدفه الأسمى. 

وهنا تظهر روح الشاعر الفارسى 
"جلال الدين الرومی"» وتأخذ فى شرح 
أسرار المعراج؛ فيقول له: إن السراج ثورة 
فى الشعور: من شأنها أن تحطم طلّسم 


۷۰ 


الزمان والمكان. 

ثم تظهر روح الزمان والکان 
صورة مك ينظر إلى إقبال نظرة لم يشعر 
بعدها إلا وجسده أكثر خفة ورث 
انیدة الفخرية. 

كانت الأفلاك ول مرحلة من مراحل 
الرحلة, فانتقل الشاعر فى صحبة مرشده 
الروحی إلى فلك القمر؛ ثم عطارد» شم 
الزهرة» فالمريخ: فالمشترى» فزحل. وهما 
ن فی كل ذلك بعدد من الشخصيات 


إيذا 


التاريخية منها على سبيل المشال: أبو جهل 
(عمرو بن هشام): جمال الدين الأفغانى) 
سعيد حليم باشا السياسى التركئئ: 
المهدى السودانی؛ اللورد كتشسنر وزير 
الحربية البريطانى» فرعون؛ أبو منصور 
الحلاج» الشاعر البندى أسد الله غالب» 
سيد أهل الفراق ابلیس؛ كما يشاهدان 
فى فلك زحل اثنين من الخونة البنود وهما 


ة بين الأفلاك وما وراء 


یعذبان. وفى منزل 
الأفلاك يشاهد الشاعر ومرشده الروحى 
الفيلسوف الألمانى « نيتشه » يدور ف 
دوائر أبديه متلاحقة. 

ويناقش الشاعر مع بعض هذه 
الشخصیات عدداً من القضایا السياسية 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 
والفكرية والشکلات الراهنة التی تمسك 
خناق العالم الاسلامی ؛ كتفشى الروح 
القومية والوطنية بين السلمین؛ وانتشار 
ال المادى بجانبيه الشيوعى 
والرأسمالى: وحركات التغريب المتمثلة فى 
تركيا الحديثة؛ وأسس الحكومة 
الاسلامية. والمدينة الإسلامية الفاضلة: 


وعودة الوثنيات القديمةء وقضية القضاء 
والقدر» وقضايا المرأة فى العالم الإسلامى. 
جه بعض هذه الشخصيات رسائل 
- من خلال شاعرنا - إلى شعوب بعينها » 
بالرسالة التى وجهها السيد جمال الدين 
تالاهعانی إلى الأمة الروسية» والرسالة التي 
وجهها الدرويش السودانى إلى الأمة 
العريية 

ثم ينتقل انشاعر ومرشده إلى ما وراء 
الأفلاك» ویصلان جنة الفردوس» ویصفها 
السشاعر وصفاً رائعا. وياتقيان هناك 
بسلاطين الشرق الثلاثة: اللك الایرانی 
نادر شاه. وأحمد شاه الأبدالى مزسس 
آففان ستان (فی القرن الشامن عشر)؛ 
والسلطان البندی الشهید فتح على تيبوء 
ويدير إقبال والرومی معهم حواراً حول 
حاضر العالم الاسلامی, 

وتحین لحظة انفراق بين الرومى 


۷۰۷ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
واقبال» فيقول له الرومى: قم» فيمضى 
وحده للمثول فى الحضرة الإلبية: وتطلب 
منه حور الجنة أن يبقى معها لحظة أو 


» لکنه 


فى طريقه لا یلوی 
على شيء: فهو لا يبغى غير وجه الحق. 

والشاعر وهو يمضى وحده فى ثور 
التجليات لا زال منشغلاً بأمته ويمشڪلاتهاء 
فينطلق صوت صادر من أعماق العالم الأعلى 
يحدثه بان الأمة الإسلامية لا صلاح لبا إلا 
بوحدة الفكر والعمل. 

ثم يقع التجلى الإلبى: فيعمٌ النؤر كَل 
الكون» ویخر الشاعر تملا بالجلوة فاقباً 
النطق» ويفيق على صوت قوی يأمزه 
بالعودة إلى الأرض. وهنا تنتهى التجرة 
المعراجية 

وكان لابد للشاعر أن يعود ذ 
يدعو إلى طريق الحق وإلى الرقى الروحی؛ 
فرأى أن يخص الشباب بدعوته؛ فهم أمل 
الأمة ومستقبلها ؛ ومن ثم يوجه فى نهاية 
منظومته خطاباً إلى الجيل الجديد من 
شباب الأمة. والخطاب ينطوى على آراء 
2 تناول قیها الشاعر بالتوضيح 
مفهوم التوحید وآثاره. وتحدث عن إفلاس 
المسلمين العاصرین؛ ووجه انتقادات لاذعة 
إلى انشباب السلم» شم انتقل ! 


تربوية قي 


نصح 


ودعاهم إلى ربسط القلب بالله وحده» 


وَحَدْرّهم من أن يتسرب إلى نفوسهم اليس 
من الدين لا يرونه فى المسلمين المعاصرين 
من حقد ونفاق» وأشار علیهم بصحبة 
رجال الحق. وهنا تنتهی النظومة. 

لابد لنا من تعقیب مجمل على تجربة 
نلاحظ فیها أن العراج 
الاسلامی قد تخلص فى النهاية من كل 
شوب علق به فى رحلته الطويلة عبر 
الزمن: وعاد إلى استلهام مصدره النقي 


الأول؛ وينبوعه الطاهر الأسمىء وهو 
مرا النبوى. 

فاثر المراج النبوى واضح کل 
وتو فی تجربة إقبال» لقد فضل إقبال 
الوعی النبوی على الوعی الصوفی فى مقام 
المشاهدة؛ ويتضح الفرق بين الائنین من 
كلمة لأحد الصوفية المسلمين فى البند 
عن الوعى الصوفی؛ قال فيها " صعد 
محمد النبى العریی إلى السماوات العلا ثم 
رجع إلى الأرض؛ قسماً بریی» لو آنی بلغت 
هذا القام ما عدت أبدا ". 
الكريم؛ فصاد ليحدثنا عن تجريته 
الذاتية» ويروى مشاعره أمام الحضرة 
العلوية ابتغاء تغيير هذا العالم. 


د 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
على أن الشاهدة ليست مجرد متعة الحق تعالى لرسالة يتعين على النبى آن 
ذاتية عند النبی» بل هی تلق مباشر من یمود بعد تلقيها لإبلاغها لأمته . 


أ.د/محمد سعيد جمال الدين 


EE 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


البوامش: 


(1) المعجم الوسيط. 
(1) سيد قطب» فى ظلال القرآن 4 .171٠١‏ 


(۳) ابن هشامء السيرة النبوية 1۱1:۱. 


(4) راجع فى حديث المعراج: صحيح مسلم ص ۱:۵ ؛ وصعيح البخارى ص :- ۱۲۲ ؛ ومسند الإمام أحمد؛ ص ۰۲۵۷ 
۹ ۳۱۰ ؛ والستن للترمذى ص ۰۵ ۲۰۰ وما بعدها ؛ وسيرة ابن هشام ۲:۲- ۲٩‏ ؛ والشفام للقاضى عياض -١‏ 
NY‏ 


(0) الشيخ الطبرسي» مجمع البيان؛ 405:7 وما بعدها 

(1) رواه أبن ماجه فى باب الادب. 

(۷) كتاب المعراج للقشيرى؛ ص ۱۲۹- ۱۳۵, 

(۸) ضيا بك» خرابات» ص ۲۸۳. 

16١-140 طبع مصر 1354م ص‎ )٩( 

(۱۰) راجع؛ رجاء عبد المنعم جبر؛ رحلة الروح بين ابن سينا وستائی ودانتی؛ ص .۱٩‏ 

(۱۱) ترجمها إلى العربية بديع محمد جمعة؛ ونشرها بالقاحزة ية ۱۹۷۰. 

اعتمدنا فى هذا المرش على ما قدمه اسين بلاثإوسقوضق کتابه: اثر الإسلام فى الكوميديا الالبیة» وقد ترجمه 
إلى العريية الاستاذ جلال مظهر. ونشره بالتاه ه7254 انظر ص 01- ۵۷: كما نشر 
منه أيضاً الدكتور على حسن عبد القادر كوه كناب اراج القشیری؛ ص۱۲ ۱۳ :۲ 
الذکور 

(۱۳) راجع الدراسة التی كتبها عبد الحمید مدکور فى مقدمة الجزء الثانى من مدارج السالکین؛ ص ۱۲ - ۰۲۱ 

(15) راجم: التنبيهات والاشارات لابن سينا ص ۱۵۵-۱94 

(۱0) راجع؛ محمد السعید جمال الدین؛ الأدب القارن... ص ۸۷ وما بعدها. 

(11) راجع: رسالة الخلود» الترجمة المربية: ص ۸۱ وما بعدها 


الصادر والراجع: 

۱ رجاء عبد المنمم جبر؛ رحلة الروح بين ابن سیناء وسنائی ودانتی» طبع مصر ۱۹۷۵م. 

 -۲‏ سید قطب, فى ظلال القرآن» دار الشروق, بیروت ۱۹۷۷م 

۴“ أبن سيناء التنبيهات والاشارات؛ طبع طهران .۱۳۲٩‏ 

“٤‏ ابن سيناء حى بن يقظان؛ ضمن كتاب: حى أبن يقظان لابن سينا وابن طفيل والسهروردی: تحقيق احمد 
أمين؛ مصر 1564م 

2-0 ضيا بك» خرابات» القسطنطينية 741اه 

0-7 الطبرسی؛ فضل. مجمع البيان» صیدا ۸۱۳۵۵/ 1581م 


۷ ابن عباس؛ عبد الله معراج ابن عباس؛ ت 


بق عبد البادى راضی: القاهرة ۱۳۷۵ه. 
۸- الغزالى» محمد بن حامد (الإمام), الجواهر انفوائی من رسائل حجة الإسلام الفزالی. مصر ۱۹۳۷ 
“١‏ القشيرى» أبو القاسم عبد الكريم؛ كتاب المعراج» تحقيق الدكتور على حسن عبد القادر: مصر 14٩۱م.‏ 
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موسوعة التصوف الاسلامی 


ابن یم الجوزية, مدارج السالکین. الجزء الثالث تقديم وتحقيق الدكتور عبد الحميد عبد المتعم مدكور 
ومراجمة الدكتور حسن محمود الشافمی: طبعة دار الكتب المصرية بالقاهرة ۱۹۹۲. 
محمد إقبال» رسالة الخلود (جاويد نامه)» ترجمة محمد السعيد جمال الدين» مكتبة الشروق الدولية, 


ط۲ مصر ۲۰۰۷م: 


محمد السمید جمال الدین» الادب القارن ؛ دراسات تطبيقية فى الأدبين العربی والفارسی» مصر ۲- 


محمد متولی الشمراوی؛ الإسراء والعراج» مصر ٩۷۳‏ ام. 
العطارء فريد الدين» منطق الطیر؛ ترجمة الدكتور بديع محمد جمعة» مصر ۱۹۷۵م. 
ن هشام» آبو محمد بن عبد الملك: السيرة النبوية» تحقيق مصطفی اقا وآخرون. مصر ۱۳۵0ه. 


المجكسن الأعلى للشئون الإسلامية 


الممرفة 


أ- معنی العرفة والعارف: 

المعرفة . فى الاصطلاح . تعنى 
الشىء على ما هو علیه: وهی مسبوقة 
يجهل» بخلاف العلم؛ ولذلك يسمى الحق 
تعالى بالعالم دون العارف؟ 

وتقال للإدراك المسبوق بالعدم» 
ولشانی الإدراكين إذا تخللهما عدي 
ولإدراك الجزئشى» ولإدراك الب سيط 
والعلم يقال لحصول صورة الشىء لت 
العقل» وللاعتقاد الجازم» المطابق الثابت: 


راك 


ولادراك الکلی, ولادراك الرکسب 
والعرفة قب تقال فیما تدرك آثاره؛ وان لم 
تدرك ذاته. والعلم لا يقال الا فيما أدرك 
ذاته. والعرفة تقال فيما لا يعرف الا کونه 


موجودا فقط, 
والعلم اصله أن يقال فيما يعرف 
وجوده وجنسه وه يفي 4و لته ۳ فة 


تقال فيما یتوصل إليه بتفکر وتدبر. 
والعلم قد يقال فى ذلك وفی غي 


وقد تناول الصوفية بالدراسة التفرقة 


بين العلم والمعرفة» فمنهم من سوى 


بينهماء ومنهم من فرق بينهما. 

فالقشيرى .مثلا .يذهب إلى أن 
المرفة هى العلم: فكل علم معرفت: 
وكل معرفة علم؛ وكل عالم بالله تعالى 
عارف؛ وكل عارف عالم”". 


ويرى "البجویری" أن علماء الأصول لم 


#فيرقوا بين العلم والمعرفة» وقالوا إن 


یما سواء» غير آنهم قالوا: يجوز أن 
يقال پیچق تعالى عالماء ولا يجوز أن يقال 
عارفًاء لعدم التوافق. آما مشايخ هذه 
الطريقة . رضى الله عنهم . فهم يسمون 
العلم المقرون بالمعاملة والحال ‏ وهو العلم 
الذى يعبر عن أحوالمم . بالمعرفة. ويسمون 
العلم المجرد من المعنى والخالى من المعاملة 
علمًاء ويسمون العالم به عانّاء ومن 
الشيء و 
ا لك 


E 


الطائفة حين يريدون الاستخفاف بأقرانهم 


يسمونهم علماء: وهذا ييدو للعوام 


مرادهم 3 صول 


العلم» بل مرادهم ذمهم بترك المعاملةء لأن 


5005-75 
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سیب 
العالم قائم بنفسه» والعارف قائم بريه“ 

آما "ابن القیم" فیفرق 
و العرفة" من حيث اللفظ والعنی: آما 
اللفظ: ففعل العرفة" يقع على مفعول 
"العلم" فيقتضى مفعولين» 


واحدء وأما قعل 
وان وقع على مفعول واحد؛ كان بمعنى 
المعرفة: كقوله تعالى: 3 ارين ين دُونهز 
لا نموم آنه یمه 4 (الأنفال: 1۰). 
وأما الفرق العنوی فمن وجوه: 

"العرفة" تتعلق بذات 
الشىء. و العلم" یتعلق باحواله» فتقول: 
عرفت أباك وعلمته صالحا عانًا. ولذلك 
جاء الأمر فى القرآن الكريم بالعلم دون 


العرفة . كقونه تعالى: ( فاغلز أنه ل 


أحدها: أن 


إلا آله (محمد: ۰0۱٩‏ وقوله سبحانه: 
لوا ارت آله دید اليماب (انائدة: 
۸ وقوله جل شانه: « تَاغَموا ثم اون 
بعلم آل 4 (هود: ۱٩‏ 

قالعرفة, حضور صورة الشىء ومثاله 
العلمى فى النفس. والعلم» حضور أحواله 
وصفاته» ونسيتها إليه. فالمعرفة تشبه 
التصورء والعلم يشبه التصديق. 

ثانيها: أن المعرفة . فى الغانب . تكون 
لما غاب عن القلب بعد إدراكه. فإذا 


أدركه قیل: عرفه؛ أو تکون لما وصف له 


موسوعة التصوف الإسلامى حص 
بصفات» قامت فى نفسهء فإذا رآه وعلم 
أنه الموصوف بهاء قيل: عرفهء قال الله 
تعالى: « وَجَاء وه يُوسْفَ فد لوا عله نرق 


وَهُمَ له کون 4 ایوسف: ۰6۵۸ وقال 


هر الكتب یف كما 
روت هم 4 (الأنعام: ۲۰) لما كانت 
صفاته معلومة عندهم» فرأوه: عرفوه بتلك 
الصفات. وفی الحدیث الصحیح: "إن الله 
تعالى يقول لآخر أهل الجنة دخولاً: تمرف 
الزمان الذى كنت فيهة فيقول: نعم» 
فيقول: تمن. فيتمنى على ربه"؛ وقال 
تعایر < وگائوا ين قبل یُستَفیورت عل لذن 


ڌا فما جادهم ما عرفا گفروا بد 4 


6 فال معرفة: تشبه الذكر 
للشىء؛ وهو حضور ما كان غائبًا عن 
الذكر: ولبذا كان ضد المعرفة: 
الإنكار.ء وضد العلم: الجهل. قال 


سبحانه: « يَعْرِفُونَ 
(النحل: ۸۳) ويقال: عرف الحق فأقر به, 
وعرفه 

ثالثها: أن المرفة تفيد تمييز المعروف 
عن غيره» و العلم يفيد تمييز ما يوصف به 
من غيره. وهذا الفرق غير الأول» فان ذاك 
يرجع إلى إدراك الذات» وإدراك صفاتها. 


وهذا يرجع إلى تخليص الذات من غيرهاء 


300 


وتخليص صفاتها من صفات غيرها. 
رابعها: أنه لو قال إنسان: علمت زيدًاء 
فإنه لا يفيد الخاطب شيئًاء لأنه ينتظر أن 


یخبره على أى حال علمه؟ فان قال: علمته 
ما أو شجاعاء 


لت له الغا 


قال إنسان: عرفت زيد!ء استفاد الخاطب 
أنه أثبته وميزه عن غيره» ولم يبق الخاطب 
منتظرا لشىء آخر. وهذا الفرق . فى الواقع 
- ایضاح للفرق الذى قيله. 

خامسها: أن "العرفة" علم بعين الشىء 


مفصلاً عما سواه» بخلاف العلم" فإنه قد 


يتعلق بالشی» مجملاً. وهذا يشبه فرقه 


"الپروی" صاحب المنازل» فإنه قال: العرفة- 


إحاطة بعين الشيء كما هو ؛ وعل ىكذا 


الحد: فلا يتصور أن يمرف الله | 
ويستحيل عليه هذا الباب بالكلية؛ فإن 


الله . سبحائه . لا يحاط به علمًاء ولا 


معرفة؛ ولا رؤية؛ فهو أكبر من ذلك 
وأجل واعظم. قال تعالى 


(١‏ مر ان 


الشمس والقمرء بل لا يصح أن یعرف أحد 
نفسه وذاته ألبتة". 


والفرق بين "العلم' و العرفة" عند أهل 


التصوف: أن "المعرفة” عندهم هی الملم 
1 شاه فلا 


يقوم العالم بموجبه ومقت 


يطلقون المعرفة على مدلول العلم وحده؛ بل 
لا يصفون بالعرفة الا من كان عامًا بالله, 


وبالطريق الموصل إلى الله وبآفاتها 
وقواطعها : وله حال مع الله تشهد له 
بالمعرفة 


فالعارف عندهم من عرف الله 
سبحانه وصفاته وأفعاله. ثم صدق الله فى 
معاملته؛ ثم أخلص له فى قصوده ونیاته , 


ثم انسلخ من أخلاقه الرديثة وآفاته؛ ثم 


"تلهر من أوساخه وأدرانه ومخالفاته؛ ثم 
طبر على أحكام الله فى نعمه وبلياته؛ ثم 


, دعا لیم على بصيرة بدينة وآياته؛ ثم جرد 


الدعوة إليه وحده بما جاء به رسوله؛ ولم 
یا بآراء الرجاء وأذواقهم ومواجيدهم 
ومقابيسهم ومعقولاتهم. فهذا الذى يستحق 
اسم العارف" 

والعالم هو الذى آطامه الله تعالی على 
معرفته علمًا وبيائًا وحجة وبرهانًا بطریق 
العقل والدلائل العقلية والنقلية. والسارف 
من آشهده الله ذاته وصفاته وأفعاله بطریق 
الک شف واطلعه على معرفته بالذوق 
والوجدان"* 

والعرفة الصحيحة تقطع من القلب 
العلاشق كلها؛ وتعلقه بمعروفه وهو الله 


س ۷16 


سبحانه؛ فلا يبقى فيه علاقة بفيره. ولا 
تمر العلائق به إلا وهی مجتازة لا تمر مرور 
اسا 

والمعرفة الصحيحة هى روح العلم» 
وانحال الصحيح هو روح العمل المستقيم. 
فالعلم الصحیح. والعمل المستقيم هما 
ميزان المعرفة الصحيحة:؛ والحال 
الصحيح» وهما كالبدنين لروحيهما". 

ويذكر (الكلاباذى) أقوالاً لبعض 
الصوفية تتحدث عن الفرق بين العلم 
والعرفة: فقد قال بعضهم إن تبين الأشياء 
على الظاهر علم» وتبینه | على 
استكشاف بواطنها معرضةء وان الله 
تعالى أباح العلم للعامة؛ وخص أولياية 
بالمعرفة؛ وأن المعرفة معرفة الأشياء 


بصورها وسماتهاء والعلم علم الأشياء 


بحقائقها» وقد تشعر هذه العبارة الأخيرة 
بأن العرفة تتصل بما يدرك بالحواس من 
الجزئيات:؛ وأن العلم متعلق بالف اهيم 
الكلية والنظر العقلى. 

ويتحدث الفيلسوف (ابن سينا) عن 
ماهية الزاهد والعابد والعارف فیقول: 

المعُرِض عن متاع الدنيا وطيباتها 
يُخَص باسم الزاهد؛ والمواظب على نقل 
العبادات: من القيام والصيام ونحوهاء 
يخص باسم العابد. والمنصرف بفكره إلى 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
قدس الجبروت مستديمًا لشروق نور الحق 
فى سره يخص باسم العارف. وقد يتركب 
بعض هذه مع بعض””". 

والمارف يريد الحق الأول لا لشیء 
غيره؛ ولا يؤثر شيئًا على عرفانه وتعبده له 
فقط؛ ولأنه مستحق للعبادة؛ ولأنها نسبة 


ة إليه؛ لا لرغبة آورهبة "۳ 


و الزهد عند المارف تزه ما؛ عما 
يشغل سره عن الحق» وتكبّر عن ڪر 
العارف 


ه المتوهمة 


شسىء غير الحق.. والعبادة 


رياضة ماء لېممه وقوى نة 


وا متكيلة: ليجرها بالتعويد عن جناب 


لوا إلى جناب الحق» فتصیر مسالة 
لیر ابتطن, حينما يستجلى الحق لا 
تنازعه» فيخلص السر إلى السشروق 
الساطع؛ ويصير ذلك ملكة مستقرة 
كلما شاء السر» بكليته متخرطًا فى 
سلك القدس ۳ 

فالعارف خازن من خزان اللّه تعالى» 
وهو یتناول عن الله» ويمسك للّه» ویعطی 
لله" وله ارف الحقیقی آداب ینبفی أن 
یتحلی بهاء منها 

۱- أن يقر الأشياء فى محلهاء ویسیر 
ممها على سيرهاء فكل ما أبرزته القدرة 


فهو فى غاية الكمال والاتقان؛ إن العارف 


- ۷۱۵ 


بر 


لا ينڪر شيئًا؛ ولا يجهل شيئاء و 


مکان أبدع 


قال 


بعض العارفين: ليس فى 
مما كان. 

۲- والأدب الشانى من آداب الحضرة 
ك الرعود 
العارف أن يكون کامل العقل. ثاقب 
الذهن. ومن علامة المقل انتهاز الفرصة 
فى العمل» ومبادرة العمر من غير تسويف 
ولا أمل؛ فالرسول ## يقول: «الكيس من 
دان نفسه وعمل لما بعد الموت: والأحمق 


القدسية» ت 


ن آداب 


من أتبع نفسه هواها وتمنى على الله 
الأمائى». فإحالة الإنسان العمل وت خی 
فيه فارغ القلبا او 


إلى وقت آخر یکون 


القالب من علامة الرعونة والحمق» وضو 


ون فيهما ڪ ٿي 
الناس» الصحة والفراغ» 


ور. «نعمتان مغ 


۳- والأدب الثالث: إقامة العارف 
حيث أقامه الله؛ فمن آداب المارف 
الاكتفاء بعلم الله والاستغناء به عما 
سواه؛ فإذا أقامه الله تعالى فى حال من 
الأحوال فلا يستحقرها ويطلب الخروج 
منها إلى حال أخرى؛ يقول سبحانه: وَل 
رټ آذجلی ذل مدق وأخرٍجب رح ميذقي 
4 (الاسراء:۸۰). 


6- والأدب الرابع: هو رفع البعة عن 


أ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ل 


الأکوان ودوام الترقى فى مقامات 
العرقان. 

4- والأدب الخامس:هو ترك الطلب 
من حيث هو. فالسكوت تحت مجارى 
الأقدار أفضل عند العارفين من التضرع 
والابتهال 

5- والأدب السادس: هو التسليم 
والرضا بمسا یجری به القدر والقضاء؛ 
وحقيقة الرضا: تلقى الهالك بوجه ضاحا 
وحقيقة التسليم: استواء النقمة والنمیم: 
بحيث لا يحتار فى أيهما يقيم. 
2 والأدب السابع: هو دوام المراقبة 

لة المشاهدة؛ فمن آداب العارف ألا 
«پپستقترب شيئًا مسن تجليات الحقء ولا 
۾ متهاء 
جلالية أو جمالية 


یتمجب من ث ائنة ما کانت. 


۸- والادب الشامن: هو أن یکون 
تصرفه بالله ولله من الله والی الله؛ 
فالحاصل أن تصرفات العارف كلها بالله 


0 
عز وجل, 


ویفرق ابن عجيبة' ب 


ن "العارف" 


والفانی"» فهو يرى آن لمارف" رث 
الأشياء باللهء 


و الفانی" لا يثبت شیٹا سوى 
اللّهء وأن العارف یقرر القدرة والحكمةء 
والفانی لا يرى فيه إلا الحق؛ فیقوّل: ما 


ا إلا رأيت الله فيه إلا القدرة, 


۷۱ 


وأن العارف يرى الحق فى الخلق» كقول 
م: ما رأيت شيئًا إلا رأيت الله قبل 


والعارف فى مقام البقاءء والفانی مجذوب 


ارف 


متمکن واصلء ومن أحب الله لم یزثر 
عليه شيئًا من حظوظه وهو نفسه؛ ولو 


فى مقام الفناء. والفانى سائرء وال 


كان فيه حتف أنفه. فالمعرفة أعلى 
المقامات» وقبلها الفناء"". 

وللعارفين مقامات ودرجات يختصون 
بها دون غيرهم فى حياتهم الدنيا فكأن 
قد خلعوا أبدانهم وتجردوا منها ذاهبين إلى 
عالم القدس: 'ولبم أمور خفية فیهم» 
وأمور ظاهرة عنهم؛ يستنكرها من 
ينڪرهاء ويستكبرها من يعرفها”””. 

ومن هنا تحسن مجالستهم؛ وتطيب 
عشرتهم» فإن هذه المجالسة تدعو من 
يجالسهم من ست إلى ست: "من الشك إلى 
اليقين؛ ومن الرياء إلى الإخلاص؛ ومن 
الغفلة إلى الذكرء ومن الرغبة فى الدنيا 
إلى الرغبة فى الآخرة؛ ومن الكبر إلى 
التواضع؛ ومن سوء الطوية إلى 
النصيحة ۳ 

وأول مقام فى المعرفة . كما يقول 
سهل بن عبد الله التسترى . ٣‏ 
العبد يقيثًا فى سره تسكن به جوارحه: 


موسوعة التصوف الإسلامى 

وتوكلاً ذ جوارحه يسلم به فى دنياه: 
وحياة فى قلبه يفوز بها فى عقباه ۳۳ 

ويمكن انقول بأتنا لا نجد تعريفًا 
موحد! للمعرفة عند الصوفية» بل اختلفت 
التعریضات عندهم باختلاف النظرة إلى 
الأمور» ولعل السبب فى هذا أن التصوذ 
تجرية مباشرة ذاتية: ومن ثم فكل واحد 
منهم يعرفها بحسب ما يجده فى تجریته . 
وقد تتشابه التجارب وقد لا تتشابه ومن ثم 
فية أسماء مختاة 
يحسب الأشكال أو المراحل أو الأحوال 
الت تتحقق فيها النفس. 

وغل أول من تكلم فى المعرفة 
تیه تفنو معروف الكرخى' التوفی 
3 ن۲۰۰2هجریٌا و 


تتخذ المعزفة ال 


من أوائل 


الصوفية"'» فهو من صوفية المائة الثانية 
من البجرة. 
ب - اساس العرفة وصقاتها: 

يمكن القول بان الأساس الذی بنی 
عليه الصوفية نظریتهم فى المرفة والفناء 
هو "لیثاق" الوارد فى قوله 
تعالى: « ولا أَحَدَ ر 


والتوحيد» 


بل شهذتا 4 (الأعراف: ۱۷۲). 


فالیتاق هو آساس العرفة. بحسب ما 


۷۱۷ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
نتجده عند أهل التصوف فى الإسلام 
وفكرة الميثاق يشير إليها القرآن الكريم 
فى كثير من آياته؛ ولكن الآية المعنية فى 
هذا الصدد هی الآية التى ذكرناها هنا 
وهذه العرفة تتصل بالتجرية أكثر من 
اتصالبا بالفكر والنظر والتأمل. 

ولبذا اللون من العرفة الخاصة يعزو 
الصوفية صفات معينة: 

أولى تلك الصفات: أنها مباشرة 
وليست عن طريق وسائط عادية من وسائل 
التعليم المعروفة؛ فالصوفی لم يتلقها عن 
النقل والسماع؛ أو التعليم النظرى:؛ وإنهظ 
توصل إليها بالتجربة المباشرة؛ وتکاد 
تقول إن الصوفى هنا قد وجد لا قه علع 
ولا یمنی ذلك بالضرورة أن الصوفى فى 
هذا يتاقى وحيًا مثل الأنبياء 

أما الصفة الثانية لبذه المعرفة» فهى 
أنها متجددة؛ ومن ثم فهی متغيرة؛ الأمر 
الذى يدل على أن هذه المعرفة تعکس نظر 
الصوفى أكثر مما تصور الحقيقة فى 
كمالبا وتمامها. ومن أجل هذا نجد 
الصوفية يقرون بالعجز التام عن اكتناه 
واستيعاب الحقيقة الإلبية؛ وأنه فى نفسه 
أجل معرفة وأتمهاء ولپذا أجاب "ذو النون 
عن السؤال: كيف عرفت اللّه؟: "عرفت 


الله بالله: وعرفت ما سوى الله برسول 


وآماراتها فيقول: من آمارات المعرفة بالله: 
حصول البيبة منه؛ وهی توجب السکون؛ 
وانس القلب بالله» واحساس القلب بقربه 


من الله.. وليس لمارف علاقة؛ ولا محب 
شكوى: ولا لعبد دعوی ولا لخائف قرار» 
ولا لأحد من الله فرار ومن كان بالله 
أعرف كان له أخوف. 1 
ومن عرف الله ضاقت عليه الدنيا 
بسعتهاء ومن عرف الله اتسع عليه كل 
كتبيق؛ فإنه يضيق عليه كل مكان لا 
أنه ومطلوبه؛ ويتسع 
یه شا ضاق على غيره؛ لأنه ليس فیه» 
ولا هو مساڪن له بقلبه» فقليه غير 


محبوس فيه. ومن عرف الله صفا له 
العيش: فطابت له الحياة؛ ومابه كل 
شیء؛ وذهب عنه خوف الخلوقین» وأنس 
بالله. وقرت عينه باللّه؛ وقرت عینه 
بالوت. وقرت به کل عين. ومن لم يعرف 
الله تقطع قلبه على الدنيا حسرات. ومن 
عرف الله لم يبق له رغبة فيما سواه. ومن 
عرف الله أحبه على قدر معرفته به 
وخافه ورجاه؛ وتوكل عليه؛ وأناب إليهء 


ولبج بذكره» واشتاق إلى لقائه؛: واستحيا 


-۷۱۸- 


منه» وأجلّه وعظمه على قدر معرفته به. 
وعلامة العارف أن يكون قلبه مرآة 
نظر فیها الفیب الذی ذعی إلى الایمان به 
فعلى قدر جلاء تلك المرآة یتراء‌ی فیها الله 
سبحانه؛ والدار الآخرة؛ والجنة والنار؛ 


5 


والملائكة والرزسل صلوات الله وسلامه 
عليهم, 

ومن علامات المعرضة: أن يبدولك 
الشاهد؛ وتفنی الشواهد» وتتحل 
العلائق» وتنقطع العواشق» وتجلس بين 
يدى الرب تعالى» وتقوم وتضطجع على 
التأهب للقاثه» كما يجلس الذى شد 
أحماله وازمع السفر"" 

ومن علامات العارف أنه لا یطالب؛ 
ولا یخاصم» ولا يعاتب؛ ولا يرى له على 
احد فسلاً: ولا بری له علی اعد عنما 
ومن علاماته أنه لا يأسف على فائت؛ ولا 
يفرح بآت؛ لأنه ينظر إلى الأشياء بعين 
الفناء والزوال؛ لأنها فى الحقيقة 
كالظلال والخيال. قال الجنید: لا 
يكون السارف عارفًا حتى يكون 
كالأرض يطؤها البروالفاجر» 
وكالسحاب يظل كل شىء والمطر يسقى 
ما يحب وما لا يحمي 


ومن علامات العارف أن یعتزل الخلة 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
بينه وبين الله حتى كأنهم أموات لا 
يملكون له ضرا ولا نفعًا؛ ولا موشا ولا 
حياة ولا نشورًا؛ ويعتزل نفسه بينه وبين 
الخلق» حتى يكون بينهم بلا نفس 
ومن علامات العارف أنه یستانس 
بربه» مستوحش ممن يقطعه. عنه وقال 
"ذو النون': علامة العارف ثلاثة: لا یطفین 
نور معرفته نور ورعه. ولا يعتقد باطنًا من 
العلم ينقضه عليه ظاهر من الحكم. ولا 
تحمله كثرة نعم الله على هتك أستار 


نيك هو أساس العرفة لدى الصوفية› 
وين صفاتهاء وك ذلك بعض صفات 
كاوق 

وننتقل الآن إلى نقطة أخرى:؛ ألا وهی 
أنواع المعرفة الصوفية. 

ج- أنواع المعرفة والعلم: 

نستطيع القول بان هناك أنواعًا أربعة 
للمعرفة 

-١‏ معرفة أصلية خلال لقاء سابق مع 
الله فيه ثبت الإقرار بالريوبية. 

۲- معرفة مكتسبة نظريًا آو 
عقليًاء فيها يتوصل من الآثار إلى معرفة 
الموثر. 


-٣‏ معرفة دينية أو تقليدية ترا 


سقالات 


- 


بالشريعة أو الدين الموحى به من حي 
التكاليف. 

4- معرفة مباشرة مؤسسة علسى 
التجرية» وهی فی الواقع لیست إلا محاولة 
استمادة الشعور باللقاء السابق یوم الميثاق» 
باستدامة الاحساس بحضور الله وقيامه 
عزوجل على خاقه» تصديقا لقوله 
هر قمع کل نفس يما 
کسَبّت4 (الرعد ۰)۳۳ ووفاء با 


اق نفسه 


الذی قصد منه إثبات الربوبية والاقرار بها 
وباستدامة الشعور بقرب الله وحضوره 
يستقيم العبد » فلا يصدر منه - وهو يملم 
أنه بين يدى اللّه - الا ما یقتضیه جلال ها 
الحضور وروعته. 

ولقد آشار القاشانی إلى ذلك 
صراحة عندما قال: إن ما يقصد بالعرفة 
هو أن تعرف شخصا كانت بينك وبینه 
علاقة من قبل فبعض الصدیقین یحملهم 


لطف الله عز وجل إلى حضرته فیرونه بعد 


رؤيتهم إياه فى يوم الميثاق”””. 

ويقسم آمحمد بن الفضل البلخى”" 
العلوم إلى ثلاثة أنواع: علم من اللّه؛ وعلم 
مع الله؛ وعلم باللّهء أما العلم من الله فهو 
علم الشريعة وهو أمر وتكليف منه لنا 
وأما العلم مع الله فهو علم مقامات طريق 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الحق» وبيان درجات الأولياء. والعلم بالله 
هو علم العرفة الذی عرفه به جمیح 
أوليائه. والمرف: لا تصح يدون قبول 
الشريعة» وممارسة الشريعة لا تستقیم بفیر 
إظهار القامات ٠."‏ 

ویقسم بعض شيوخ الصوفية 'المعرفة” 


إلى معرفتین: معرفة حق؛ ومعرفة حقيقة 


تعالی؛ على ما آبرزمن الصفات. وآما 
معرفة الحقيقة ذهى معرفة العارف بعجزه 
يعن الإدراك» لامتناع الصمدية وتحقق 
ألرُوبية عن الإحاطة. وقد سئل "الجنيد” 
عن المعرفة فقال: هی تردد السر بين 
تعظيم الحق عن الإحاطة؛ وإجلاله عن 
الدرك. وقد سئل عن المعرفة فقال: 

"أن تعلم أن ما تصور فى قلبك فالحق 
بخلافه ۳*۳ 

ویقسم الجنید" العرظة إلى ممرفتین: 


معرفة تعرّف» ومعرفة تعریف. آما التعرف 


فهو أن یس رفهم الله عز وجل نفسه» 
ويعرفهم الأشياء به» وأما التعريف فهو أن 
يُريهم قدرته فى الآفاق والأنفس, شم 
يحدث فيهم لطفا: تدلهم الأشياء على أن 
لبا صانها؛ وهذه معرفة عامة ال ومنین» 
والأولى معرفة الخواص. وكل لم يعرفه 


سا لات 


فى الحقيقة الا به" . 


كما يرى الپجویری" أن 
تمالى على نوعين: أحدهما: علم؛ والآخر 
حال؛ وأن العرفة العلمية هی قادة جميع 


فة الله 


خيرات الدنيا والآخرة. وأهم الا 
فى جع اوقت والحوال مرا جل 
جلاله قالمعرفة حي ب بالحق» 
وإعراض السر عما سوى الحق؛ وقيمة 
کل امرئ بمعرفته؛ ومن لا معرفة له لا 
قيمة له. فالناس من علماء وذة 


اة الق 


590 
سموا صحة العلم بالله: المعرفة ومشايخ 
هذه الطائفة سموا صحة الحال بالله 
العرفة۳ 

لکن ما وسيلة الصوفية إلى العرفة 
التی تحدثنا عنها؟ 
وسيلة انعر 
يعتقد الباحثون فى مجال التصوف أن 
الوجدان" «منانساهة أو البصيرة ایند أو 
الحدس هو أداة ووسيلة المعرفة عند 
الصوفية: ولكن الفحص الدقيق يرشدنا 
إلى أن وسيلة المعرفة غير مقصورة على أداة 
واحدة أو طاقة أو ملكة وأحدة عند 
الصوفی» وعلى الرغم من التسلي 
المتصوفة بأن العرفة ت 
قبل كل شىء: قانها لا تتخذ الو 


د 


خضع للفضل الالپی 


موسوعة التصوف الإسلامى سد 


وحده, أو البصيرة وحدهاء أو العقل وحده 


وسيلة لعرفتهم. إن المعرفة ه يلة 
مجموع الطاقات البشرية كلهاء من 
روحية وعقلية وإرادية؛ وهی فى جملتها 
مغامرة تتطلب تمهيد! نفسيًا ث املا 

طريق الرياضات والزهد والمران الروحى 
المستمر والدرية العقلية الخاضعة لهذا 


النطاق الروحى الذى يترجم عن المستوى 
الذى وصل إليه نضج الصوفى؛ ومن هنا 
فان ج ائل الصوفية تندرج كلها 
يلا ا ت تلك الوسائل» على تباين 
دونجاتها وتعدد مراحلها 

تالکیان البشری كله مجند لینال 


بع الة 


کل لرّفة: فيبذل ماله ونفسه وروحه 
وعقله من أجل تلك العرفت. فالصوفية 
یطرحون انفسهم بين یدی الله عز وجل» 
یقول بعض التصوفة آما العارف الذی 
طلب معرفة الله وقربه فإنه بذل ماله 
فأخرجه. ثم نفسه فباعهاء ثم روحه 
فأباحها؛ فلو لم تكن جنة ولا نار دا مال 


ولا زال ولا فتر 
ه- المعرفة والكشف: 
قلنا إن المعرفة الصوفية تتخذ أسماء 
ب المراحل أو الأشكال أو 
الأحوال التى تتحقق فيها النفس. فهم 


71و 


— و الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
یقسمون أشكال العرفة إلى ثلاشة آنواع: 
المكاشفة: والتجلی, والشاهدة: وهذه 
الأشكال الثلاثة وان كانت متميزة من 
ناحية الکیف. فإنها تختلط مع ب 
البعض! فقد يوجد فى العبد اشان منها فى 
وقت واحد وفى مقام واحد"”. 


والح شذ اللفة ه 


الحجاب» وفى الاصطلاح هو الاطلاع على 
ما وراء الحجاب من العانی الغيبية والأمور 


ة وجودا وشهودا ۳ 


ویتحدث الفزالی" عما یسمیه "علم 
طريق الآخرة"؛ فیقسمه إلى قسمین: علم 
مكاشقة: وعلم معاملة. أما عل لم 
المكاشفة فهو علم الباطن: وذلك عیبة 
الملوم» فقد قال بعض العارفین: من لم 
يكن له نصيب من هذا العلم أخاف عليه 

ء الخاتمة؛ وأدنى نصيب منه التصديق 
به وتسليمه لأهله. وقال آخر: من كان فيه 
خصلتان لم يفتح له بشیء من هذا العلم: 
بدعة أو كبر ومن كان محبًا للدنيا أو 
مصرا على هوی لم يتحقق به؛ وقد يتحقق 
بسائر العلوم؛ وأقل عقوبة من ينكره أنه 
لا يذوق منه شيئا. 

وهو علم الصديقين؛ والقریین؛ وهو 
عن نور يظهر فى القلب عند تطهيره 


وتزكيته من صفاته المذمومة» وینکشف 
من ذلك النور أمور كثيرة كان يسمع من 
ل أسماءها فيتوهم لہا معانى مجملة غير 
ضح إذ ذاك حتى تحصل 
العرفة الحقيقية بذات الله سبحانه, 


ویصفاته الباقیات التامات. وبأضاله, 
ویحکته فى خلق الدنیا والآخرة؛ ووجه 
ترتیبه للآخرة على الدنیا؛ والمعرفة بمعنی 


النبوة والنیی. ومعتی الوحى» ومعنی 
الشيطان:» ومع لفظ اللائكة 


والشیاطین. وكيفية معاداة الشیاطین 
اسان وه ظهور الملك تاژنبیاء» 
وكيفية وصول الوحى إليهم» والمعرفة 
بملکرت 


القلب وكيفية تصادم جنود الملائكة 


السموات والأرض. ومعرقة 


والشیاطین فيهء ومعرفة الفرق بين لمة 
الملك ولمة الشيطان؛ ومعرفة الآخرة والجنة 
القبرء والصراط» 


وعذاب 


(الإسراء: .)١١‏ ومعنى قوله سبحانه: 
وت دار الآجنرة لین كبوا ' لو متحاثوا 
يَعلَمُورَ 4 (العنکیوت: 14): ومعنى لقاء 
الله عز وجل؛ والنظر إلى وجهه الكريم: 
ومعنى القرب منه والتزول فى جواره» 


۷۲۲ 


ومعنى حصول السعادة بمرافقة الملا 
الأعلىء ومقارنة الملائكة والتبيين, 


ومعنى تفاوت درجات أهل الجنان حتى يرى 


بعضهم البعض؛ ما يرى الكود 
الدرى فى جوف السماء إلى غير ذلك مما 
يطول تفصيله. 


وللناس فى معانى هذه الأمور بعد 
التصديق بأصولما مقامات شتى؛ فبعضهم 
يرى أن جميع ذلك أمثلة؛ وأن الذى أعده 
الله لعباده الصالحين ما لا عين رأت» ولا 
أذن سمعت» ولا خطر على قلب بشر؛ وأنه 
ليس مع الخلق من الجنة إلا الأسماء 
والصفات. 

وبعضهم يرى أن بعضها أمثلة ويعضيهكا 
يوافق حقائقها المفهومة من الفاظهاء 
وكذا يرى بعضهم أن منتهى معرفة الله 
عز وجل الاعتراف بالعجز عن معرفته؛ 
وبعضهم يدعى أمورًا عظيمة فى العرفة 
بالله عز وجل 

وبعضهم يقول إن حد معرفة الله تعالى 
ما انتهى إليه اعتقاد جميع الموام؛ وهو أنه 
موجود الم قادر: 
متكلم. 


فالقصود بعلم الملكاشفة أن يرتفع 


الغطاء حتى تتضح له جلية الحق فى هذه 


موسوعة التصوف الإسلامى 


الأمور اتضاحًا يجرى مجرى العيان الذى لا 
يشك فيه: وهذا ممكن فى جوهر 
الإنسان لولا أن مرآة القلب قد تراكم 

زها وخبثها بقاذورات الدنيا. 

ويقصد بعلم الآخرة؛ العلم بكيفية 
تصقیل هده الرآة عن هنه الخباكث التی 
هی الحجاب عن الله سبحانه وتعالی؛ وعن 
معرفة صفاته وأفاله» وانما تصفیتها 
وتطهیره ا بالكف عن السشهوات؛ 
والاقتداء بالأنبياء» صلوات الله وسلامه 
علیهم فى جمیع أحوالبم؛ فبقدر ما ينجلى 
بقلب ویحاذی به شطر الحق يتلألأ فيه 
بعتااقا» ولا سبيل إليه إلا بالرياضت: 
ال والتعليم: وهذه هی الملوم التی لا 
تُسطر فى الکتب. ولا یتحدث من آنمم 
الله عليه بشىء منها إلا مع أهله؛ وهو 
الشارك فيه على سبيل المذاكرة وبطريق 
الأسرار» وهذا هو العلم الخفى الذى أراده 
صلی اللّه عليه وسلم بقونه: «إن من العلم 
كهيئة المكنون لا يعلمه إلا أهل المرفة 
باه تعالی» فإذا نطقوا به لم يجهله إلا آهل 
الاغترار بالله تعالی» فلا تحقروا عامًا آتاه 
الله تعالى علمًا منه؛ فإن الله عز وجل لم 
يحقره إذا آتاه ایاه» رواه أبو عبد الرحمن 


السلمى فى الأريعين له فى التصوف» من 


rr 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
حديث أبى هريرة باسناد ضعيف". 

وأما علم المعاملة؛ فهو علم آحوال 
القلب» ومنها ما ید الصبر والث 
والخوف والرجاء؛ ومنها ما ینم كخوف 
الفقر وسخط المقدور والفل والحقد ؛ فهذه 
وأمثالبا من صفات القلب مفارس 
الفواحش» وأضدادهاء وهی الأخلاق 
الحمودة . فنبع الطاعات والقريات. فالعلم 
بحدود هذه الأمور وحقائقها وأسبابها 
وثمراتها وعلاجها هو علم الآخرة» وهو 
فرض عين فى فتوى علماء الآخرة”" 

ومعرفة الله تعالى وصفاته واضاله 
وجميع ما أشير إليه فى علم الکاشنا؛ 
فلا يحصل من علم الكلام؛ بل یگاهان 
يكون الكلام حجابًا عليه ومانمًا منه. 
وانما الوصول إليه بالمجاهدة التى جعلها 


n, 


الله سبحانه مقدمة للهداية 


» حيث قال 


سبحانه: ( وین جمدو یت 

أَلْمُْحَسِيِينَ 4 (المنكبوت: *1) 

و- نماذج من تعاریف الصوفية للمعرفة: 
يقول عبد الله بن المبارك: العرفة أن 


1 
إن آل 


ويقول ذو النون المصرى: حقيقة 


المعرفة” إطلاع الخلق على الأسسرار 
بمواصلة لطائف الأنوار. 

ويقول السشبلی": المعرفة دوام 
الحيرة"؛ "العجز عن المعرفة معرفة" 

ویقول آبو يزيد البسطامی": المعرف 
تعرف أن حرکات الخلق وسکناتهم بالله" 

ویقول محمد بن واسع: من عرف 
الله قل کلامه ودام تحيره'. 

ویقول آبو بكر الواسطی : من 
رف الله انقطع؛ بل خرس وانقمع ۳۳. 
الصوفية 

العارف 


ان 


وبعد» 
واساسهاً 
وآدابه» والفرق بين العلم والمعرفة: والعالم 
وأنواع المعرفة واقسامها 

ووسيلتها ؛ وصلتها 
بالکشف. مع إيراد نماذج متمددة 


فهذه هی معرفة 


وصفاتهاء وصفات 


والعارف» 


واشڪالٻاء 


لتعريفات الصوفية للمعرفة . 


أ.د/ محفوظ عزام 


۷۲6 - 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الپوامش: 


(۱) الجرجانی: التعريفات؛ مكتبة ومطبعة البابی الحلبی واولاده, مصرء سنة ۱۹۳۸م: ص۱۹۷. 

(۲) ابو البقاء: الکلیات . معجم فى الصطلحات والفروق اللفوية؛ مزسسة الرسانة ۲ ام ص۸1۸ 

(۳) القشیری: الرسالة القشيرية. فى عام التصوف . تحقيق معروف زریق وعلی عيد الحمید بلطة جى دار الخیر؛ بیروت 
a‏ ۱۹6۱م ص۳۱۱. 

(4) الپجویری: کشف الحجوب . دراسة وترجمة وتعلیق د. إسعاد عبد البادى قندیل, القاهرة سنة ۰2۱۹۷4 ص۱۲۲ 

)١(‏ ابن القیم: مدارج السالكين . بين منازل إياك ن » دار إحياء الکتب المريية . الحلبی جا 
۳۵۲۳۵۱ 


اياك : 


() الرجع السابقء جلاء ص۲۵۲. 

(۷) الأملى (حيدر بن على الملوى): رسالة تحقيق النبوة» ماحقة بكتاب ختم الأولياء للحكيم الترمذى؛ ص؟0:1.00. 
(8) ابن القيم: مدارج السالکین؛ ج؟؛ ص۳۵1 

(4) المرجع السايق» جلاء ص6 ٠١‏ 

(۱۰) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصويف؛ ص۸۲. 

(۱۱) ابن سينا: الإشارات والتنبيهات . القسم اثالث . ما پهد للم ٠‏ ص۲۷۵ 

(۱۳) الرجع السايق؛ ص1۷. 

(۱۳) الحكيم الترمذی: ختم الأولياء» ص۷۲ 


(14) ابن عجیبة: إيقاظ البمم فى شرح الحك مء مرجم مجمكى | حمد حسب الله دار السارف . التاهرة, 
ص۱۰۸ 

(۱۰) الرجع السابق؛ ص۳۷۱. 

(15) ابن سينا: الإشارات والتنبيهات: القسم الثالث» ص۲۲۵ 

(۱۷) ابن القیم: مدارج المنالكين؛نج؟؛ ص۳۱۱: 

(۱۸) الكلاباذى: التعرف لمذهب أهل التصوف؛ ص۱15. 

(۱۹) العبد (د. عبد اللطيف): التصوف فى الاسلام؛ دار الثقافة العربية؛ القأهرة سنة5/7ام؛ ص۲١٠‏ . 

(۲۰) نفس المرجع السابق. 

(۲۱) جفر (د. محمد كمال): التصوف طريقًا وتجرية ومذهبًا ء دار الكتب الجامعية؛ سنة۰ ۰2۱۹۷ ص۰۱۸۷ ۰۲۰۰ 
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(۲۷) المرجع السابق. ص۳۵۹ ۰۳۵۷ ۳۵۸ 

(۲۳) القاشانی: کشف الوجوه الغ على هامش دیوان ابن الفارض. طبعة أولى سنة٩۱۳۱ه»‏ ص۰۱۰ ۱۱ 
(۲4) البجويرى: کشف الحجوب؛ ص۰۲۱۱:۲۱۰ 

(۲۵) الكلاباذى: التعرف لمذهب اهل التصوف: ص۸١٠‏ 

() الرجع السایق: ص۷۹. 

(۲۷) البجويرى: کشف الحجوب: ص0۰۹. 

(۲۸ أبو نعیم: حلية الأولياء» طبعة بیروت؛ ج+۰۱۰ ص۰۱۹ 

(۲۹) الزين (سمیح عاطف): الصوفية فى الإسلام» ص4۰۷. 


للشئون الإسلامية 


(۲۰) الجرجانی: التعريقات: می11۲. 
(۲۱) القزالی؛ إحياء علوم الدین؛ جا : ص۰۳۱ ۴۲. 
(۳۷) المرجع السابق» جداء ص۳4 

(۲۳) البجويرى: کشف الحجوب, ص۱5 4۱۸۵ 


مراجع للاستزادة: 
-١‏ الآملى (حيدر بن على العلوى): رسالة تحقيق النبوة» ملحقة بكتاب ختم الأولياء للحكيم الترمذى تحقیق 
عشمان يحيى: المطبعة الكاثوليكية ‏ بیروت. 


۲- آبو البقاء: الكليات» معجم فى المصطلحات والفروق اللغوية: مؤسسة الرسالة؛ بيروت سنة1847م. 
؟- الجرجانى: التعريفات؛ مكتبة ومطبعة مصطفى الباب اتحلبى وأولاده بمصر سنة198م. 
؛- جمفر (د. محمد كمال): التصوف. طريقًا وتجرية ومذهبًاء دار الكتب الجامعية؛ القاهر:* ۱۹۷م. 


- الحكيم الترمذى: کتاب ختم الأول 

7 ابن سينا؛ الإشارات والتنبيهات. دار إحباء الكتب إليريية» القاهرة140 أم. 

۷- العبد (د. عبد اللطيف): التصوف فى الإسلام “دار ألما المربية: القاهرة سنة1587م, 

۸- ابن عجيبة: إيقاظ البمم فى شرح الحكم» [قدیم ومراجهة|محمد أحمد حسب الله؛ دار العارف؛ القاهرة. 

4- الغزالى (أبو حامد): إحياء علوم الدين ردار الریانگلذرات. القاهرة. 

-٠١‏ القاشانی: كشف الوجوه الفر . بهامشَكَيوَانأينَالَْرشنَ“طبعة أولى سنة۹ ۱۲۱م 

۱ القشيرى: الرسالة القشيرية فى علم التصوف . تحقيق معروف زريق وعلى عبد الحميد بلطه جى» دار الخير. 
بیروت سنة(۱۹۹م. 


أن بحیی. بیروت. 


۲ ابن القيم: مدارج السالكين . بين منازل إياك نعيد وإياك نستمین» دار إحياء الکتب العربية . الحلبی 
القاهر:۱۳۰. 

۳ الكلاباذى: التمرف لمذهب أهل التصوف . تحقيق محمود أمين النواوی الطبعة الاولی سنة ۱۹14م. 

“١‏ أبو نمیم: حلية الأولياء وطبقات الأصفياء؛ طبعة بیروت. 

6 البجويرى: كشف المحجوب» دراسة وترجمة وتعليق د. إسعاد عبد البادى قندیل» نشر المجلس الأعلى للشئون 
الإسلاميةء القاهرة» سنة؛ ۷٩۱م.‏ 

7- وانظر مصطلح (الیثاق) فى هذه الوسوعة. 

۷- قاعدة الحبة لابن 


- طبع ضمن جامع الرمدائل لابن تيمية بجامعة الامام محمد بن سعود. 
۸ من قضايا التصوف من السيد الجليند (فصل المعرفة) ط دار اللواء بالرياض بالسعودية. 


موسوعة التصوف الاسلامی 


المقامات والأحوال 


يقول عبد الرحمن بن خلدون فى 


مقدمته: "إن الانسان بما هو إنسان إنما 


يتميز عن سائر 
وإدراكه نوعان: إدراك للعلوم والمعارف من 
اليقين والظن والشك والوهم. وإدراك 
للأحوال القائمة من الفرح والحزن والقبض 
والبسط. والصوفىء أو المريدء أو السالك! 
أو المسافرء فى مجاهدته وعبادته. لابوشن 
تنش له عن کل مجاهدة "حال" هى نتيجة 
لتلك المجاهدة"". 

هذا فحواه أن التصوف تجرية ذاتية لا 
يعرفها إلا صاحبهاء وهذه التجرية لا 
تعتمد - فى الأساس - على الحس 
والعقل» وإنما تعتمد فى المقام الأول على 
البصيرة» أو القلب» (أو عين السرء أو 
الحدس)» ومن ثم فإن مصدر المعرفة هنا 
ومعياره مصدر ذاتى محضء لا يصل إليه 
حس» ولا ينفع معه عقل أو برهان. 

وقد أعطى آبو حامد الفزالی للقلب 


أهمية قصوى فى المعرفة الصوفية وشبهه 


بحوض, هذا الحوض یمکن أن يأتيه الماء 
من على سطحه بواسطة الأنهار والأمطار 
وفى هذه الحالة لا يكون الماء نقيًا. وقد 
نسمی إلى حفر أعماق هذا الجوض (البئر) 
حتى نصل إلى الماء الصافى الوجود فى 
عمق هذا البئر: عندئذ يكرن الماء صافيًا 

لذ! هو حال التجرية الصوفية؛ القلب 
اجان باب مفتوح على عالم الحواس 
والعقولات (عالم املك والشهادة) وباب 
مفتوح على عالم ال ملكوت؛ وهو اللوح 
المحفوظ وعالم الملائكة؛ ولذلك فإن 
الفرق بين علوم الأولياء (الصوفیة) وبين 
علوم الحكماء يكمن فى أن علوم 
الأولياء تآتى من داخل القلب» من الباب 
المنفتح على عالم اللکوت. أما علوم 
العلماء والحكماء فتأتى عن طريق أبواب 
الحواس ومسالك العقل البرهانی. 

على أن هذه التجرية الروحية أصلها - 
خلدون - الطاعة 


قال ابن 


۷۲۷ 


س المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
والإخلاص: ويتقدمها الإيمان ويصاحبها 
أ عنها الأحوال. والصضات 


وتمرات؛ ثم تنشأ عنها أخرى وأخرى إلى 

أن يتوصل إلى مقام التوحيد والعرفان. 
ولکی تؤتى التجرية ال 

لابد لبا من شرطين: الإرادة والاجتهاد من 


فية أكلها 


جهة. والتوفيق الإلبى من جهة آخری؛ 
وبغير هذین الشرطين لا نكون أمام تجربة 
روحية مثمرة وحية. 

والسالك أو المسافر إلى الله هو من 
توجه قلبه إلى الحق سبحانه: على حد 
تعبير القاشانی. ذلكم أن النفس انا 
استقامت على الواجب وصانت طباعهيك 
وتأدبت بآداب الله عز وجل من 
جوارحها؛ وحفظ أطرافهاء وجمع حواسها 
سهل على السالك إصلاح أخلاقها وتطهير 
الظاهر منها والفراغ مما لباء وعزوفها عن 
الدنيا وإعراضها عنهاء فعند ذلك يمكن 
العبد مراقبة الخواطر وتطهير السراثر؛ 
وهذا هو «علم المعرفة» 

ثم وراء هذا - كما يقول الکلابانی" 
علوم الخواطر وعلوم المشاهدات 
والکاشفات. وهی التى تختص بعلم 
الإشارة» وهو الذی تفردت به الصوفية 


وانما قلنا علم الاشارة لأن مشاهدات 


القلوب ومکاشفات الأسرار لا يمكن 
بل تعلم 
والواجید» ولا یمرفها الا من 
نازل تلك الأحوال وحل تلك المقامات'". 


رکما هو واضح نجد أن الطریق 
الصوفی يمر بمراحل متعددة قبل أن یصل 
صاحبه إلى مبتفاه (الفناء حیث البقاء) 
هذه المراحل تتمثل عند الصوفية فیما 
یعرف بالقامات والأحوال؛ ذلك أن العرفة 
بالنفس الانسانية وبأحوالها وبأخلاقها 
وتطهیرها نما تقوم على العبادة والرياضة 
والجاهدة؛ وکل مجاهد: وعبادة ورياضة 
پنشا عنها كما یقول الصوفية "حال"» 
فان اسیتشر صار مقامًا والا فهو خال. 

والقام عند الصوفی هو درجة آو رتبة 
يكون العبد فيها بين يدى الله عز وجل 
لشأن ما يقوم فى داخله من رياضة 
ومجاهدة وعبادة وانقطاع إلى الله وقد 
جاء فى القرآن لک لِمَنْ خَلات مُقَابي 
وَخافت وعيد لي 4 (إبراهيم: ,)١4‏ وكذلك 
قوله سبحانه وتعالى: « وَمَا ينآ إا له مق 
موم 2 4 (الصافات: 111). 

يقول القشیری: يتحقق به 
العبد بمنازلته من الآداب مما يتوصل إليه 


"المقام ما 


500 


ومقامات تكلف. فمقام كل أحد موضع 
إقامته عند ذا 


ء وما هو مشتغل بالرياضة 
له. وشرطه أن لا يرتقى من مقام إلى مقام 
آخرما لم يستوف أحكام ذلك القام؛ فان 
من لا قناعة له لا يصح له التوكل؛ ومن لا 
توكل له لا يصح له التسليم؛ وكذلك مَن 
لا توبة له لا تصح له الإنابة؛ ومّن لا ورع له 
لا يصح له الزهد. 

آما الحال فهو معنى يرد على القلب من 
غير تعمد منهم (الصوفية) ولا اجتلاب ولا 
اکتساب لبم؛ من طرب أو حزن أو قبض 
أو شوق أو انزعاج؛ فالأحوال مواهب 
والقامات مكاسب؛ والأحوال تأتى من 
والمقامات تحصل بل 
الجهود » وصاحب القام ممکن فى مقامه 


عين الوجود ؛ 


وصاحب الحال مترق عن حاله'" 


وفى هذا السیاق یقول "القاشانی: إن 
الأحوال هی الواهب الفائضة على العبد 
من ربه: اما واردة عليه ميرائًا للعمل 
الصالح الزکی للنفس؛ الصفی للقلب» 
وإما نازلة من الحق امتتائا محضاء وإنما 
سمیت أحوالاً لتحول العبد بها من الرسوم 
الخلقية ودرکات البعد إلى الصفات 


الحقَية ودرجات القرب"*, 


وهذا ما آکده الپجویری بقوله فى 


کشف الحجوب: اعلم آن کل ما هو من 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
القام یعتبر من الأعمال: وکل ما هو من 
بد من الفضال ... فصاحب القام 


[نما هو قائم بمجاهدته وصاحب الحال 


الحا 


إنما هو فان عن نفسه ويكون قيامه بحال 
يخلقه الله تعالى فيه" 

وإذا كان المألوف فى كتب الصوفية 
أن المقامات درجات يصل إليها العبد 
بجهده وارادته فى مقابل الأحوال التى هی 
هبة وعطایا وأفضال من الحق لا دخل 
تلعبد فيهاء أقول: إن من الصوفية من قال 
إن المقامات والأحوال كلها منح وعطايا 
الله لا دخل للفرد فيها”" 

تقول السهروردى صاحب العوارف: "إن 
تمفاؤل_المائرين أو السالكين (القامات 
والأحوال) كلها مواهب لا مكاسب "إذ 
والواهب 
محفوفة بالکاسب فالاأحوال مواچید 
والقامات طرق الواجید. ولکن فى 
القامات طرقها" 

وباختصار فان رأی السهروردی ومن 
على شاكلته يمكن أن پلخص فى العبارة 

ية: إن كل المقامات والأحوال هى فى 
النهاية ما من الله به على عبده 

يقول الحكيم الترمذى: إن القلب إن 

ان مع الله تعالى على إلفنية تكون على 
والمريد يطلب الأحوال 


المحكاسب محفوفة بالواهب؛ 


الأحوال والمقامات .. 


- ۷۲۹ 


اس 00 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


والراد تطلبه الأحوال. الله الله لا تدخل 
خلوته حتی تعرف أين مقامك وقوتك من 
ساطانك . 

ونطالع فى کتاب کشف الحجوب 
للهجويرى: اعلم آن القام بضم الیم هو 
الاقامة. وبفتح الیم (القام) محل الاقامة, 
وهذا التفصیل فى لفظ القام سهو وخطاً؛ 
فالقام بضم الميم فى اللفة المريية إنما هو 
الاقامة ومحل الاقامة» والمقام بضم الیم 
هو القيام ومحل القيام» ولیس محل إقامة 
العبد فى طريق الحق وتقدير حق القام 
ومراعاته لذلك المقام حتى يحترمه ويدرل 


كماله بقدر ما تيسر للانسان» ولا يجاور 


رز عن مقامه من غير أن یروق 
ak‏ 

أما عن حصر المقامات والأحوال عند 
الصوفية فليس ثمة موقف واحد منها إذ 
يصعب حصر كل منها وبخاصة إذا 
أدركنا من جهة أن ' مواهب الحق لا 
تنحصر. والأحوال مواهب وهی متصلة 
بكلمات الله التى ينفد البحر دون 
نفادهاء وتتفد أعداد الرمال دون أعدادها 
والله المنعم المطلی"۱: ومن جهة أخرى 
فان كل تجربة صوفية هی تجربة فردية لا 
يمكن أن تعمم؛ ولا كان الصوفية لا 


حصر لبم فان يترتب على ذلك أن عطايا 
الحق وهباته ومنحه لا يمكن أن تكون 

ومع هذا فثمة اتفاق على أن أهم 
المقامات: التوبة؛ الورع. الزهد؛ الفقرء 
الصبرء التوکل. الرضاء الشكر؛ 
الرجاءء الخوف. المحبةء الإثابة» محاسبة 
النفس؛ الارادة» الصدق» الإخلاص... 

أما أهم الأحوال فنجد: القرب؛ البيبة 
والأنس» القبض والبسطء والحیای الصحو 
والسکر, الفناء (المحو) والبقاء؛ الشوق» 


مك اللاحظ أن ثمة تداخلا کبیرا بين 


آلشامات والأحوال كما سبق أن أشرنا 
ڪانرجاءَ والخوف يمكن أن یکونا من 
المقامات ويكونا ایضنا من الأحوال؛ وقس 
على هذا الرضا والحبة ...ال 
ولقد ذكر السهروردى فى "عوارف 
العارف" فى غير موضع أن الأحوال 
...ولا 
يلوح للعبد حال من مقام أعلى مما هو فيه 
إلا وقد قرب ترقيه إليه . فلا يزال العيد 
يرقى إلى المقامات بزائد الأحوال. فعلى ما 
ذكرنا يصبح تداخل المقامات والأحوال 
فيها حال ومقام وفى الزهد 


حال ومقام: والتوكل حال ومقام» وفى 


متداخلة مع المقامات حيث قال 


حتى التوبة ... 


۷۳ 


الرضا حال ومقام.. "0" 

بقى أن نشير إلى آن المؤرخين اختلفوا 
التصوف 
الإسلامى... وهل نشأ تحت تأثير عوامل 


خارجية غير إسلامية آم أنه كان قراءة 


فيما بينهم بشآن مصادر 


إسلامية محضة لبعض آيات الذكر 
الحكيم وسنة الرسول ولا شك أن 
الصوفية أنقسهم قد انحازوا ودافموا عن 
أن الطريق الذى سلكوه فى تجربتهم 
يرجع إلى أصول إسلامية محضة 

ولبذا نجد أن الصوفى حينما يتكلم 
عن مجاهدة النفس وعن منازلبا من 
مقامات وأحوال نما یجعل عمدته القرآن 
والستة. وسیرة الصحابة والتایمین. فقیما 
يتعلق بمجاهدة النفس نجد قوله تعالی 
ووا من اف سا يد وی لفن 
© تن له من الْمَأَى © 4 (النازعات 


۰- 4۱). وفیما یتعلق بمقام التقوی أشار 


الصوفية إلى قوله سبحانه (إِنّ ركز 
کم 4 (الحجرات: ۰6۱۳ وإلى 


الزهد بقوله: < لمع نیا ليل وَآلآجرَةٌ 


تق 4 (النساء: ۰0۷۷ وإلى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 


التوكل بقوله سبحانه وتعالی: ( ون 
ینعی أله فهو بر 4 (الطلاق: ۰6۳ 
وى الشکر بقوله: ‏ إن رز 
یدنک 4 (إبراهيم: 207 وفیما یتعلق 
لبرت ) 


(البقرة: ۰6۱۵0 وإلى الرضا بقوله سبحانه 


بالصبرنجد قول انحق: 3 


< رصن آله عَم وَرَضُوأ عَنْهُ 4 (المائدة: 
۹ والی الحیاء بقوله سبحانه: < ألير 


بان رى ل 4 (الملق: ۰0۱۵ والی 


يوةد 4 (المائدة: ۰6۵1 وهذه الآية - على 


سبل الثال - بنی الصوفية علیها مذهبهم 
فى الحب الالبی بنوعیه: حب الله 
للانسان؛ وحب الانسان لله. 

من الآيات الکريمة التی آید بها 
الصوفية مذهبهم نجد قول الحق: « وَمًا 
ریت إذ رتیت وکر لله زی 4 
(الانفال:۱۷) هذه الآية یقرآها الصوفية 


على الوجه الاتی: إن اللّه وحده هو القاعل 


۷۳ 


م 1 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


المطلق الذى يصدر عنه ويردً إليه كل 
الأفعال ومنها المقامات والأحوال وأن العبد 
بة القلم الذى يمسك به 


۳ 
آلسمَوّسب والأْض 4 (النور:۳۵)» وقوله 
ل َأيْمًا لوا موجه لَه 4 لبعر::ه۱۱ 


والصوفية يتخذون من هاتين الآيتين دعامة 
يقيمون عليها مذاهبهم ووحدة الوجود 
د وتجلى الله فى مخلوقاته"“ 
أما عن الأحوال فقد أشار إليها القرلان 


الكريم بطريقة أو باخری ما هرق 


ووحدة الشهو 


الصوفية. فقد ذكر سبحانه: يَدْعُونَ 
ریم وا وَطَمَعًا 4 (السجدة:11) وقال: 
۾ من کان يَرْجُوأ اء آله قن أجل الله لتر 
(النکبوت:۵) ( المد لله الى 
4 (فاطر:+۳). 

أما أن الرسول الكريم ڪان سراجا 
فی سماء التصوف» فهذا آمر آکده 


الصوفية کی يوكدوا شرعية التصوف 
الاسلامی. فإذا تجاوزنا سيرة الرسول 


الکریم قبل البعثة التی تزکد صدقة 


وأمانته وطهارته. واذا تجاوزنا حادثة 


الاسراء والعراج وهی آيضًا تزکد عند 


الصوفية تجريتهم الروحية الحية من 
إذا تجاوزنا ذلك 


ف وسفر وفناء 


ووقفنا أمام ما كان يأخذ به الرسول 
نفسه من تقشف فى الملبس والمأكل ومن 
عكوف على العبادة والتهجد حتى لقد 
نهاه الله عن البالفة فى ذلك بقوله 
سبحانه: ۾ طه © ما نا عَلَيْكَ لقزءان 
تفع 4 (طه:۱- ۲). وقد آشار الدکتور 
ببطفى حلمی إنى أن ما كان یقبل عليه 
الرسول ويدعو 


إليه من تعبد وتزهد 


وتقشف وتقوى وخوف وصبر وشكر 
ورضا... ألفينا كلامه وعمله فى ذلك 
كله فياضين بالمعانى التى يمكن أن ثعد 
منبعًا لما أخضع الصوفية أنفسهم له من 
ریاضات ومجاهدات؛ ولا كانوا يتقبلونه 
فيه من المنازل والمقامات التی هی عندهم 
سبيل العبد إلى تصفية نفسه وتنقية قلبه, 
وعونه على القناء عن نفسه وبقائه بربه 
وشهود له" 

وفضلاً عما سبق فان الإسلام نفسه, 
رن قد مهد الطريق 
للتصوف من باب آخر وهو أن الدين 


كمأ یری تیکل 


۷۳۲ 


موسوعة التصوف الاسلامی | ست 
لی الإن ان سلوکا نينا تمثل 


الاسلامی دين من أهم ارکانه الإيعان یفرض 
بالحياة الآخرة وبالعذاب لمن طفی وعصی ‏ هذا فى التجرية الصوفية عند المسلمين"". 
وتحبر: وبالنميم لمن آمن واهتدی. وهذا 
الایمان التعلق بالحياة الآخرة من شأنه أن 


آ.د/ فيصل عون 


۷۳۳ 


(۱) اين خلدون: المقدمة ص۱۰۲ تحقيق د. على عبد الواحد وافى» نجنة البيان العريى سنة ٩1۰‏ ام. 
(۲) الكلاباذى: التصرف ل ذهب أهل التصوف ص9 ٠١‏ ت 


محمد أمين النواوى ط۱ سنة ۱۹۳۹م مكتبة 
الكليات الأزهرية - القاهرة. 

(۳) الرسالة القشيرية ص۲۲ - مكتبة محمد على صبيح- د. ت. 

(4) كمال الدين عبد الرزاق القاشانى: اصطلاحات الصوفية ص۲ تحقيق محمد كمال جدفر - البيئة 
المصرية العامة للكتاب - القاهرة سنة ١۹۸م‏ وراجع ما ذكره القاشانى ایض عن القاسات ص۸۷- 
3 

(0) الپجسویری: كشف الحجوب ۰4۰/۲ وراجع: قاسم غنى: نسشاة التصوف الإسلامى 794/١‏ ۲۹۵ - 
النهضة المصرية - سنة ۰ ۱۹۷م۰ وراجع كذلك: دراسات فى التصوف والأخلاق ص۱۱4- ۱۳۸. 


لا من دراسات فى التصوف والأخلاق للدكتور احمد عبد الرحيم السايح: وده 


ائشة الناعی 
ص۱۱۵ وما بعدها - دار الثقافة - الدوحة - ط ۱ سنة 1531م. 1 

(۷) عبد القاهر السهروردى: ع وارف المعارف ص۱۷۲ - دار الكتاب العريى - بيروت - ط۷ مسسلة 
pur‏ 

(4) الحكيم الترمذى فى ممرفة الأ 

(9)البجويرى: حشف المحجوب ۰/۲ دنق لاگ تاخ کسی ۲اا التصوف الإسلامى 7014/١‏ ۲۹۵ - 
النهضة الصرية - سنة ۰ ۱۹۷م 

(۱۰) موارف المارف: ٤۷۴‏ 


(۱۱) عوارف العارف ۰-0۷۱ ۷۲:. 


(۱۲) د. محمد مصطفى حلمی . الحياة الروحية والاسلام ص۰۳۷ ألبيثة المصرية العامة للكتاب القاهرة 
ام 

۱۳ المرجع السابق ص۲۸ 

(14)أ.د/ محمد مصطفی حلمی: الحياة الروحية فى الإسلام ص۰۱۸ وراجع كذتك م۱۲ وما مدهاء ۰۱۷ 
ا 

(18) راجع: د. فيصل عون 
انا 


والرجال ص۸۲- ۸۷ مكتبسة مسعيد رافت ۱۹۸۲م 


موسوعة التصوف الإسلامى 


مراجع الاستزادة: 


ل 


1 


r 


إحياء علوم الدين - الفزالی. 
تاريخ التصوف فى الإسلام» د. قاسم غنى. 
التصوف الاسلامی» الطريق والرجال؛ د. فيصل عون. 
التصوف الثورة الروحية فى الإسلام» د. أبو العلا عفيفى. 
التصوف فى الإسلام؛ د. عمر فروج. 
التعرف لمذهب أهل التصوف -- الكلاباذى. 
الحياة الروحية فى الإسلام: د.محمد مصطفى حلمی 
دراسات فى التصوف والأخلاق: د. أحمد عبد الرحيم السايح؛ ود. عائشة المناعى. 
الرسالة القشيرية. 

عوارف المعارف» عبد القاهر السهروردی:. 

المعرفة عتد الحكيم الترمذى: د. عبد المحسن الحسينى 

موسوعة مصطلحات التصوف الاسلامی؛ د. رفيق العم مكتبة لبنان: 


ناشرون. 


موسوعة مصطلحات صدر الدين الشبرازى» اتج تك مکتبة لبنان. تاشرون, 


الميثاق لغة: 


من ویّق" بفلان 'يثق' به ثقة؛ ومو 
ووثوقاً ووثاقة: اثتمنه. فهو وائق به. وفلان 
موثوق به 

ووثق الشىء وثاقة: قوی وثبت وصار 
محکما .و آوئق المهد: أحكمه. و'وائق' 
فلانا: عاهده. و لته" : الائتمان. و"الموثشه 


العهد. و الیتاق العهد الحکم (ج4 


55 
موائیق(. 

فخلاصة معنی الميثاق فى اللفة كما 
يظهر مما سبق 

أن الميشاق هو العهد المحكم: وال 
السذى يُزؤكد بسيمين وعهسد» 
والعاهدة» والائتمان. والثق: 
الیثاق اصطلاحا: 

نیما يخص الیتاق البشری» نجد عدة 
تعريفات آهمها ما یلی: 

١‏ الميشاق بالعنی العام: وثيقة صادر: 
عن السلطة التنفيذية أو التشريعية او ای 


سلطة آخری؛ لتنظم مؤسسة عامة أو 


الاعتزاز بمبادئ وقيم معينة فى مجال 
خاص مثل ميثاق الشرف لهنة الصحافة» 


۲- ميشاق الدولة: أى الدستور» وهو 
وثيقة تصدر عن ممثلين منتخسبين أو 
مختارين تتضمن المبادئ والمهام» والأسس 
أكعامة للدولة وخاصة الملاقة بين السلطات 
ثلاث والحقو 

۴لیشاق بالمعنى الشخصی: هو عهد 
مفّظ, یلتزم فيه الانسان صاقّا بما 


ق والواجبات للمواطنين. 


تحتویه بنوده من حقوق وواجبات» وئجسُد 
معانيه على الوا 
يتشجع الكل على الوفاء الداثم 


مقتضيات الميثاق. 


بكل مستوياته أن 


4 الميثاق بالمعنى القانونى: هو عهد بين 
طرفين أو أكثرء يلتزم به الانسان فکرا 
وسلوكا أمام الله ثم آمام نفسه 
والآخرين؛ وتترتب عليه واجبات وحقوق 

3 


للأطراف المعنية 


ويلاحظ أن التعريفات السابقة» وان 


۷۲۳۹ 


كانت تخص مواثیق البشر بعذ 
على الستویات المختلفة؛ فان فيها 


أيضًا مراعاة لجانب الله عز وجل؛ ولو 


على سبیل التوثیق والتوکید ومن هنا 


كانت آهمیتها وخطورتها ووجوب الوضاء 


كذلك لا نفسی أن نفرّق بین الیشاق 
والعهد أو العاهدة؛ بأن الیثاق قد يكون 
بين فردين» أما العهد فقد نص حديئًا على 
آنه: اتفاق بين سلطتين أو أكشر دولاً أو 
هيئات؛ يتم التوقيع عليه بشکل رسمى 
من قبل ممثلين معتمدين مخولين بذلك ب 
وغالبا ما يخضع للتصديق أو القبول: 
بواسطة السلطة التشريمية للدول هو 
المجلس التأسيسى للهيئة. وربما أطلق عليه 
أيضًا: اتفاقية:؛ أو بروتوکول» یجانب 
كلمتى عهد أو معاهدة 
الميثاق فى القرآن الكريم: 

جاءت كلمة میشاق" فى القرا 
الکریم حوانی آربع وثلاثين مرة بالافراد 
والجمع وغيرذلك؛ ونذکر هنأ بمض 
العانی التی جامت بها: 

.١‏ فقد جاءت بمعنى العهد اناخ 
الله على عباده مثل: ( لبون عَهَدَ 


لَه یل بر مقي 4 (انبقرة:۲۷). 


موسوعة التصوف الاسلامی 
فالیثاق هن : هو العهد الزکد 


۲- ورد بمعنى ما آخنه الله تعالى على 
بنی إسرائيل من عهد وميثاق مثل: ول 
تا کم الور ¢ البقرة: 1۲). 

أى: أخذ الله ميثاقهم أن يعملوا بما فى 
التوراة 

أو: أعطوا الله عهدا لیعملن بما فى 
التوراة 

فلما تقضوا العهد وقعوا تحت لعنة اللّه 


ت الی: فما تفطیم مهم للع 4 


0 


(اتائل::۱۳) 


ولورد الميثاق دالا على ما آخنه الله 
على النبيين من عهد ومیثاق» مثل: < وَإِذْ 


وجکنة کر مان سول نت ما تكن 


ین به ورن 4 (آل عمران:۸۱) 


وقال تعالی: « و احلا ین 
قم ويلك وين وح و2 
تی موادت بم یا فیط » 


(الأحزاب:۷). 
وهذا يدل على أن الله تعالى؛ قد أخذ 
ميشاق الأتبياء بالدعوة إلى التوحيد وأن 
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يصدق بعضهم بعضاء ساب 


ين أو لاحقير 
ويأمر کل منهم بالإيمان یمن يأتى بعده؟. 
آن الکریم 


أيضاء بمعنی ما آخنه الله على ذرية آدم: 


4- وجاء الیشاق فى القراً 


وهم فى صلب آبیهم آدم أن يؤمنوا باللّه 


کزان کم مُؤْيبينَ 4 (الحدید :۸) 

هذا وقد دلت آيات الیثاق على وجوب 
الوضاء بالميشاق؛ وبالعهد» وبينت شناعة 
نقضه أو عدم الوفاء بمقتضياته؛ مما 
يترتب عليه غضب الله عز وجل؛ کقول4 
تعالى عن بنى إسرائيل 


( ینا تیم مب 


فلوم یه 4 «دائد::۱۳) 
وعلی الجانب الآخر: فانه 
رضی الله عن الوفین بالعهد والیثاق, ایا 
كان نوع هذا الیثاق أو ذلك العهد حقًا 
وافق الشرع أو التزم به الرء » فلم يجمل 
لذلك جزاء إلا الجنة» كما قال تعالى: 


- تمالی - 


١‏ لین وفون بعهد الله ولا يَُصُونَ لیبق 


اء وجه رهم ر لصلوة 


الميثاق عند الصوفية: 


بنى الصوفية نظريتهم فى المعرفة» 
عل ى)أساس "الیشاق الإلبى". وبالرغم من 
تعدد الآيات القرآنية التى تشير إلى كلمة 
ميثاق؛ والتی قد تصل إلى أربع وثلاشین 
مرة كما أسلفناء فإنهم يركزون فى هذا 
المجال على آية معينة هی الآية رقم ۱۷۲ 
من سورة الاعراف؛ وهی : 


وقد أدنى علماء الاسلام کل 
بدلوه؛ فى تفسير الآية الأولى 
ب إلى أنها تشير إلى 
حادث تاريخى خاص بفئة أو بأمة معينة من 


- فمنهم من ذ 


الناس, 

ومنهم من فسترها على أنها تعبير عن 
لقاء فعليّ بين الله وجميع الخلق: قبل أن 
تتلبس أرواحهم بأبدانهم: أى وهم فى 
صلب آدم» فأخذ عليهم الميثاق بأن الله 
ربكم لا اله سواه؛ وهو قول مجاهد'” 

. ومنهم - وهم فريق العقلانيين - من 
رای ان الآية لا تعنى أكثر من أن الله جل 


جلاله» قد وضع فى الإنسان عق ل 


يستطيع أن يتعرف به عليه؛ وأن يقر 
بريوبيّته ضرورة» لأن دلالة العقل على الله 
دلالة ضرورية؛ فحأن الله استث 
الفاس؛ وكأن الناس قد شهدوا فسلا 
بالريوبية عن طريق عقولیم "۱ ففی الآية 
نوع من التعبير المجازى عن هذه الفطرة 
الإنسانية. 

أما عن وقوع لقاء بهذه الصورة فى 
عالم الذر فإنه فى رأى هؤلاء لم يتم؛ لما 
يترتب عليه من نتائج عقلية ودينية غي 
مقبولة لبم. وهؤلاء العقليون قد رآوا أن 
خر من ذلك القدر المشترك 


الآية لا تعنى أ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سسحت 
بين الناس جميعًاء وهو العقل والتمييز 
والفطرة الإيمانية. 

ما يستند هؤلاء إلى أدلة عقلية 
أخرى على ما ذهیوا إليه؛ منها: 

. استحالة وقوع ذلك اللقاء والخطاب 
بعد اتصال الأرواح بالأبدان» وإلا لأمكن 
لكل إنسان أن يتذكره؛ لأن المعقول أن 
يكون ذلك عند بلوغ الإنسان مرحلة 


یف وفهم الخطاب» وهذا شیر 


ب . ويستحيل كذلك فى نظرهم أن 
زیون قبل تلبس الأرواح بالأبدان؛ لأن فى 
ذلاگ تلسلیما بسبق وجود الروح للیدن؛ وهو 
پر دونه لأنه يستدعى قدمهاء ولا 
قديم إلا الله تعالى. 


ج - وقد يُفترض إمكان سيق وجود 


الروح على البدن بقدر من الزمان؛ بحيث 
لا يقال إنها قديمة؛ فإن تمددها وتميزها 
وتحددهاء لا يظهر له- فى رأيهم - 
أساس عقلى مفهوم؛ لأن الأرواح إنما تتميز 
بعد تعلقها بأبدانهاء وظهور انطباعاتها 
وتصرفاتها فيهاء الترتبة على هذا التحقق. 
ويمكن أن نلاحظ على هذه الأدلة 
ما يلى: 
أنهاأولاً 
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س کا المجلس الأعلى ددد 
خاطئ »تطبّق فيه المقاييس العقلية 
البشرية فى غير مجالهاء ينقلها إلى الجال 
الروحی؛ فما بالنا بالجانب الالبی. 


وأنها ثانيًا: تستخدم وصف القوم؛ 
وتقصره على اللّه تعالى - وهو لفظ لم برد 
فى القرآن الكريم ولا فى السنة الذ 
وصفا له تعالی؛ بل إن استعماله فى القتراً 
قد اقتصر على وصف شیء مرذول أو قليل 
الشأن. كقوله تمالی: $ | 


آلقدیم 4 (یوسف:۵٩).‏ وقوله تعالی 


« كلعْرجُونٍ القدیم 4 (یس:۲۹), ولكن 


وصف اللّه عز وجل نفسه بانه « هو الأول ٠‏ 


ولا 


4( الحدید :۳). 

فهو الأول بكل اعتبار: وهو الآخر 
كذلك بكل اعتبار. وهذا الوصف لا 
يتأتى لأى مخلوق. 

وبذلك يثبت خطأ الاتجاه الذى يصرٌ 
فى إلحاح على اعتبار القابیس العقلية 
المحدودة صالحة للتطبيق على كل الأمور 
على الإطلاق. 

فالأولى فيما يمس جانب الألوهية» أن 
نقتصر فيه على ما يرد إلينا عن طريق 
الوحى. 


هذا وان العديد من الصوفية لم 


ات التى أثيرت 
حول فهم الآية: على أنها تسجيل لإشهاد 
حقيقى بين البشر؛ وبين الله عز وجل؛ فى 
ة من الوجود تغاير المرتبة الحالية 

قفی رأى هؤلاء الصوفية؛ أن كل روح 
أو نفس: شاهدت ربهاء وأفرّت برپوبیته, 
وهذا الإقرار كان حتميا؛ لأنها صنعته 


زه الا عتراض 


۱ 


الباشرة - عز وجل - وهی فى عالم الحق 
لا تنطق إلا الحق؛ تماما كما فى یوم 
القيامة حين تشهد الجوارح على صاحبهاء 
ويصدق الكافر فى إجابته 

ويتفق الصوفية على أن هذا الیشاق 
اذ على الخلاشق قبل هب وطهم إلى 
الأضونانولا يترتب على ذلك بالضرورة 
مشاركة هذه الأرواح أو الأنفس لله فى 
صفاته أو فى طبيعته؛ لأن ذات الله 
سبحانه يما هی هسى» لا تصلح كلمة 
واحدة من لغات البشر للاشارة إليها غير 
كلمة الوجود" 


» ثم ما وصف نفسه 
وتعرف على خلقه فى وحیه - سبحانه -. 

وللصوفية اتجاهان فیما یخص تصور 
حالة الانقس آثناء أخذ الميثاق؛ من حيث 
مرتبة الوجود التى كانت تتمتع بها 
الأنفس إبان هذا اللقاء: 


الفريق الأول: ويمثله ذو النون المصرى 


ا 


(ت ۲:۵ه) وسهل بن عبد الله التست 
(ت ۲۸۲ه):یری هذا الفريق أن الأنفس 
كانت واعية بزواتها. حاضرة بعقولبا» 
محددة بخصائصها الفردية؛ ومن شم وعت 
خطاب الله جل جلاله؛ فأجابت وهی بكل 
وعيها وتمييزها 

فالآية الكريمة تشير إلى مشهد 
حقيقى» وتجربة حية» فيها عرفت النفوس 
ربهاء وهو ما يطلق عليه الصوفية آلعرفة 
الأصلية أو القديمة" ویقولون فى مواعظهم: 
"لا تكونوا أبناء الدهرء وكونوا أبناء 
الأزل"؛ بقصد أن يوجه المرء كيانه الواعوط 
كله بعد نزوله إلى الأرض؛ ليظفر يمل 
هذا اللقاء الباشر؛ الذى يتلقى فيه عن الله 
بلا واسطة؛ أو يظفر بصفاء نفس ينطق 

الله 


عنه» وتضرغ إلى الله ولا شسء 
سبحانه 

ویری هذا الفريق أن النفوس قسد 
استدعيت لهذا اللقاء فى الجنة أو ضى 
الأرض» فحشرت إلى الحضرة الإلبية 
كهيئة الذر» مع تحقق عنصر التعقل فى 
كل ذرة منها؛ ومع وج 
الميزة لكل نفس على حدة.؛ وقد يسمونه 


هذا المث 


بد الخصات 


«یوم القرر» أو يوم «آلست؟» 


واصحاب هذا الاتجاء قد ركزوا 


س موسوعة التصوف الإسلامى سس 

قلهم ووجدانهم ووعيهم كله فى هذا 
النص القرآنى» فصار آحدهم مرذدا إياه 
باللسان تارة؛ وبالقلب تارة أخرى؛ وقد 
استبطن مفهوم النص: ودوام استحضاره 
له؛ حتی طبع فى ذاكرته وشعوره 
کتجربة فعلية تحدثت الآية عن ذكراها 
العطرة الخالدة؛ أو على حد تعبيرذى 
النون المصرى (ت ۲:۵ه. ): بأن هذا النداء 
ما تزال ترنْ أصداؤه فى الآذان؛ ويعنى 
بذلك أذنه هوء وتجريته الشخصية فى 
بحياته الروحية 

بل إن بعض رجال هذا الفریق؛ وهو 
هل التستری؛ ينبثنا بأنه لا يتذكر هذا 
الیو قخشب, بل يتذكر البيئة التی كان 
علیها: ويتذكر رفقاءه؛ ومن ڪان على 
يمينه ومن كان على شماله؛ وبذلك 
الیشاق لدى هذا الفریسق من 
الصوفية إلى تجرية فعلية روحية؛ وهو من 
آهم الجوانب للطریق الصوفی أو السلوك 


فى نظر هذا الفریق. 


وهناك فریسق آخر من الصوفية؛ 
يفسرون رأى هذا الفريق ويصفونه 
بالصدق من الناحية الشعورية لقائليه؛ وان 
كان ذلك ال 


دق الشعورى لا يعنى صدقه 


الواقعى: فيقول أحدهم كابن عربى (فی 


-41/ا- 


, المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الفتوحات) ما ملخصه: 

إن الخطاب الإلبى قد خطر فى 
ذاكرة هؤلاء؛ نتيجة التخيل المركز حتى 
0 


على أن آية الميثاق الأولى قد أ 
إلى غفلة البعض عن الخطاب الالبی: حيث 


ومن جانب آخر يجب أن نلتفت إلى 
الآية التى تلى الآية السابقة؛ والتى تدل 
على عدم تمكين الأبناء من الاحتجاج 
بإشراك الآباء؛ وتبعيتهم لبم فى ذل لف. 
يقول الله تعالى: ( أو نورا 
ين بل واه نیون بناج 


فَعَلَ الْمُبَطِلُونَ 4 (الأعراف:۱۷۲) 


ومعنی هذا أن العدل الإلبى قد اقتضی 
أن يكون كل فرد فى مستوى المسئولية 
المستقلة؛ حيث لا تزر وازرة وزر آخری: 

آما الفریق الآخر وعلی راسه سيّد 
الطائفة الجنید (ت۲۹۷ه)؛ فإنه قد اتفق 


مع الفریق الأول فى کون الميثاق قد تم 


فلا قبل اليوط إلى هذا العالم ذ 
يرى أن مرتبة وجود الخلاشق فى تلك 
الرحلة» كانت أقل بكثير من الناحي 


الإيجابية: من تلك المرتبة التى أشار إليها 
أصحاب الفريق الأول. 

فلقد كان الخلق فيما يرى الجنيد 
حقائق متميزة بحضرة الله عز وجل: 
ولكن هذه الحقائق لا تتمتع بأى وجود 
سوى ما يمنحه اللّه جل جلاله لہا بمقتضى 
1 ة الإلبية. وعلى ذلك فلم تكن 
إجابة الخلق على السزال الریانی: الست 
بریکم الا نتيجة لتدخل إنبى؛ حتی إن 
الجنيد ليرى أنها إجابة تولاها الله عنهم؛ 
لأنمم كانوا فى حالة فناء أو عدم» 
بجايكم قانون الحضرة الإلبية التى لا يقف 
آمآمها ای کائن إلا أن يشاء الله؛ فيهب 
لتلك النفوس ما به تقوى على روعة ذلك 
اللقاء 

وحتى فى هذه النقطة»ء لا يمكن أن 
تدعى تلك النفوس أى شىء من الإيجابية 
ن يدى الله عز وجل. بل ذهب الجنيد إلى 
أبعد من هذاء حين أشار إلى ترب آرواج 
الأفذاذ من الأولياء وتألها للفراق المفجع 
الذى يعانيه من جراء بُئْدها عن هذا المقام 


الأول؛ بل إن هذه النفوس أو الإرواح قد 
تستروح لرؤية مظاهر انجمال الطبيعية من 
خضرة وماء وقبة زرقاء نا له من نسب إلى 
من شواهد الجمال المطلق 


مااهی نة 


۷6۲ 


قبل تفریها فى هذه الأرض. 

وکل هذا د تجرية روحية لا 
تمت بصلة إلى مذهب الفيض الذى أتت به 
الأفلاطونية المحدثة فى التراث الپلینستی: 


2 


وان تكلف ذلك بعض الباحثين”" 
ذا وان ظاهرة ارتياح النفس إلى 
المناظر الطبيعية الجميلة؛ لبو أمر طبيعى 
تشهد له تجارينا جميعاء على اختلاف 
نوازعنا وأحوالنا. وفى وسع أى إنسان أن 
یقول عن تلك الناظر إنها جميلةء إذا أراد 
أن يعلل ارتياحه إليهاء لكنه قد لا 
يستطيع أن ی السبب الذى جملا 
الجمال متعة بعيته. 
وقد اختلف الصوفية فى تفسير كلمة 
الإشهاد أو الاستدعاء فى آية الميشاق» 
فكل عبر عن رأيه» وكل له وجه نظر 
يستفاد بهاء دون وقوع تناقض أو تضارب 
بين الرأيين؛ ودون سدّ باب الاجتهاد أمام 
الآراء الأخرى: 
فالتسترى وذو النون ومن تبعهما ؛ يرون 
أن کلمت الاستدعاء كانت لاثبات 
الريوبية. ولابد أن تقتضی الربوبية 
مربوباء أى کائنا مخلوقا تظهر عليه 
دلائل الربوبية وملاحقها. ولا يتم ذلك على 
الوجه الأکمل. الا إذا كانت الأنفس أو 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ایجابی مستقل» 
یوبیته لله عند استشهاده: 
"الست بریکم" فیقول: آبلی"» ولا یصدر 
هذا القول الا عن کائن عاقل واع. 


وأما الجنید وآنصاره: فانهم يرون أن 


الأرواح متمتعة بکیا 


ينطق إيجابيا ب 


ان يهدف فى تهايته إلى 


ولا تثبت الوحدانية 


فعلا إلا بفناء ما عداها ومن عداها: 


لتکون الحالة ترجمة حقيقية عن هذه 
الوحدة؛ لقوله تعالى :۳ هد آله أنه لآ له 
هو 4 حيث قدم الله - تعالى - شهادة 


آلولر 4 ومعنى ذلك لديهم أن هذه الشهادة 


لم تطلب إلا من فثات خاصة بعد شهادة 
الله ذاتها 
هذا وان کل ما يشير إليه الصوفية 
هنا فى الميثاق» يدل على أن هذه العرفة 
الخاصة بهم مباشيرة» وليست عن طريق 
وسائط؛ فالصوفى هنا قد وجد؛ لاقد 
علم. كما أن هذه العرفة متجددة؛ ومن 
لأنها تمكس رؤية الصوفی 
مما تصور الحقيقة فى 


وتجربته؛ أ 
كمالباء وكل أولئك بعيد عن أى ادعاء 
للح" 


دعاك 


ومع تقديرنا لوجهات نظر هؤلاء 
السادة من الصوفية» الذين أدلوا بدتوهم 


- على اختلاف آرائهم - فى تفسير 
الميثا 


ء آخرفى 


نذکر الجميع 
هذا المقام: ألا وهو أن هذا انیشاق .مع 
تسليمنا به .لیس كافيا لاقامة الحجة 
على الخلق؛ بل إن 
ورحمته - تعالى - التى وسعت کل شیء؛ 
اقتضت إقامة الله - سبحانه - الحجة 


مشيثة الله وح 


لسی عبساده بإرسال الرسسل وانسزال 
الکتب"۱۳ كما قال سبحانه: لا یکون 
لاس عل الله جه - لول ) (النسسا و( 


٥‏ وق ال اد ا 


بع رَسُولاً 4 (الاسراء:۱۵) 


الجلس الأعلى للشئون الاسلامية 


وضی النهاية فإننا نشیرالی عظمة 
لامی فى مسألة الیشاق 
و به. وقد طبقه السلمون الأوائل على 
م؛ وعلى أهل ال 
من كانت لم معه علاقة دوليةء أو خاصة 
سلما أو حریا؛ وكثيرا ما احترم المسلمون 
الأوائل وأهل الديانات الأخرى ما أبرم من 


تاب وعا ۱ 


ق وعهود فیما بینهم 

فهل آن لاهل الحضارة الحديثة أن 
پراجعوا تلك العهود والمواثيق» حتی یقتدوا 
بها؛ وتأمن الشعوب على حياتهاء بعد أن 
يكار المنف هو القاعدة» وأصبح نقض 
العهود والمواثيق» أو العجز عن الوفاء بها 
ينهم السائد. وياله التوفيق. 


أ.د/ عبد اللطيف أحمد العيد 


بعلا 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ س 
الپوامش: 


(۱) مجمع اللفة العربية بالقاهرة: المعجم الوجیز. ماد:وثق.وانظر ایضا: ابن فارس معجم مقاييس اللفة مادة وق 
والأزهرى: تهذيب اللغة . مادة “وثق”. 

(۲) راجع بصفة عامة: محمد عبد الفتی المصرى أخلاقيات المهنة. ۱۹۸1۳م الأردن: عزت جرادات وآخرون: التدريس 
القعال. ط 585 ١م‏ الأردن. 

(۳) تفسير القرطبی؛ 5881 . 

(4) تغسير ابن كثير: 15:7 

(0)تفسير القرطبى: :۱۲۶ . 

(5) تفسير القرطبى: ۲۱۸:۲۷. 

(۷) الزمخشرى: الكشاف ۱۲۹:۲ 

(۸) د. مصطفى غلوش: التصوف فى الميزان» ص٠۸‏ دار نهضة مصر بالقاهرة یدون تاريخ. 

. د. محمود قاسم: الخيال فى مذهب محيى الدين بن عربی؛ دار نهضة مصر بالقاهرة "بدون تاريخ‎ )٩( 

(۱۰) د. حسن الشافعی: فصول فى التصوق. ص14 وما بعدهاحل 1417 اه 447١م‏ دار الثقافة بالقاهرة. 

(۱۱) د. محمد كمال جعفر: التصوف طريقا وتجرية ومذهيا من ص۱۸۷ إلى ۲۰۰ ملخصا. م۰ ۱۹۷م: دار الکتب 
الجامعية, بالإسكندرية. 

(۱۷) د. ناصر بن سليمان العمر: المهد والميثاق فى القرآن ال زنظر: الخائمة. كتاب |لکترونی. نشر مكتبة 
الجامع الكبير الإسلامية الكبرى. 


مراجع للاستزادة: 

-١‏ البقاعى (الملامة برهان الدين ۵۸۸0۸۰۹)؛ مضرع التحتوات. أو تنبیه اننبی إلى تكفير أبن عربى. تحقهق 
وتعليق: عبد الرحمن الوكيل» ط القاهرة, مطبعة السنة المحمدية. 

۲- مطبوعات دار إحياء السنة الثبوية. بالإسكندرية بدون تاریخ" 

؟- ابن الجوزی (الحافظ الامام جمال الدین آبو الفرج المتوضى عام 0۹۷ه) تلبیس إبليسدار القادسية للنشر والتوزیع 
بالاسکندرية آبدون تاريخ . 

-٤‏ السندی (عبد القادر بن حبیب الله): التصوف فى ميزان البحث والتحقیق. ۵۱1۱۰-. ۱۹۹۰م مكتبة ابن 
القيم» بالدينة المنورة. 

0- ابن عربی (محيى الدين): فصوص الحكم. تحقيق ودرامة : د.آبو العلا عفيفى 15م القاهرة. 

. الغزالى (الامام محمد آحمد المتوفى ١٠٠ه): إحياء علوم الدين. ط۱۳۳4ه القاهرة‎ “١ 

۷- التعرف لذهب التصوف للكلاباذى: نشرة عبد الحليم محمود؛ القاهرة 

۸- مدارج السالكين لابن القيم ط الهيثة العامة للكتاب. 

*- الرسائل والسائل لابن تيمية - ط المقار. 

-٠١‏ إحياء علوم الدين للغزالى. 

. الرسالة القشيرية‎ -١ 

۲- التراث الصوهى (تفسير القشیری) تحقيق المرحوم محمد كمال جعفر. 

۱۳ الیواقیت والجواهر للشعرانى. 

۶ الواقف للتقرى . 

۵ اللمع للطوسى فى مواضع متفرقة» نشرة عبد آلحلیم محمود وآخر 


الجنس الأعلى للشئون الإسلامية 


نقد الصوفية للتصوف 


الأصل الأول والانحراف 
ذلك الغيورين عليه والمعارضين نه أن 
ينبهوا على ه 
والأخطاء» وان يسجلوا الظ وال 
الغريبة والأفكر المنحرفة او 


تسسربت إلى التصوف وانتشرت بين 
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ذه الانحراف ای 


المنتسبين الیه, آحیاشا بدافع الاصلاح 
والتقويم» وأحيائا بق صد التسشویه 
والبجوم؛ وربا ورد فى هذا الصدد 
اتهامات واشستباهات: تروجهيا 
السدعایات المفرضة:؛ وتفذيها الیسول 
الشخصية؛ وتمدها تيارات غير 
علمية:؛ دون بحث منسصفء أو نظرة 
موضوعية» تبين وجه الحق فيها؛ بلا 
رفية أو تحامل علیهم؛ مما 
ف إلى الإلمام 
ذه الناحية متسلحًا بالروح النقدية 


تعصب 


عو طالب علم الت 


باحشا عن الحقيقسة» 


معرضا عن العصبية. 


ويبدو أن الاتجاه إلى نقد التصوف» 


وصاثره بالدوافع الموالية والنزعات 


المعارضة؛ قد بدا من قدیم؛ واقترنا 
بعصر التدوين لعلم التصوف والتأليف 
بيه بل لعلهما كانا من بين الاسباب 


للبلامثة على التدوين والتأليف. 

تسوا أبو نصر السراج تاه 
- فى اوائل كتاب «اللمع؛ الذى يعد 
من أقدم الولفات الصوفية إن لم 
يكن أقدمها على الاطلاق!» بسد 
مقدمة الكتاب مباشرة: 

«ساألنی سائل عن البيسان عن علم 
الشصوف» ومذهب الصوفية؛ وزعم أن 
الناس اختلفوا فى ذلك: فمنهم من يفلو 
فى تفضيله» ورفسه فوق مرتبته. ومنهم 
مسن يخرجه عن حسد المعقول 
والتحسصيل؛ ومنهم من یری أن ذلك 
ب وقلة المبالاة 


ب ذلسك إلى 


رب من الا هو وال 
بالجهسل؛ ومنهم من يذ 


۷ 


التقوى والتقشف... ومنهم من يسرف 
فى الطعن وقبح المقال فيهم حتی 
ينسبهم إلى الزندقة والضلالة. فسالنی 


أن أشرح له من ذلك ما صح عندى... 


فأقول... إلخ». 
ويمضى السراج رض مباحث 
تابه وآبواب ۰4 مجيبّا اثله» 


موضحًا مسائله؛ وأغلب الظن أن هذا 
السائل يمشل طواشف من أهل 0 
وأن له نظراء فى كز یذ 
عليهم الا ٠‏ وتتداخل ال 
ويحارون بين المؤيدين والمعارضين »م 
فكان من الخير أن تثار مثل هذه 
السائل؛ وان يحتفى دومًا بأمثال هكد 


صور؛ 


السائل» وآن نتواصی بالحق والعدل؛ 


و ال سماحة والإنصاف؛ روح 
البحث الوضوعی والنقد النزيه 

وقد صح العزم أن نعرض ألوانا من 
النقد الموجه إلى التصوف من الصوفية 


آنفسهم» فهذا ضرب من النقد الذاتى 
أو الداخلى» له قيمته ومفزاه» شم 
نعرض لنماذج من النقد الخارجی» أى 
نقد خصوم التصوف ومعارضیه: 
لقضايا التصوف وم سالك الصوفية» 


مع محاولة لإبداء وجهة نظر محايدة؛ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
وخ صومهم ب 1 ی ذل ك موق 
إلى السسلف مسن هذه الا 
شر النقد الموج 


4 إلى التتصوف 


|نما یأتی‌فی عصرنا هذا من طوائف 


النستمین إلى السسلف» الموسومين 

بالسلفية» فلعله من الخير أن تسرف 
وال الأئمة المقبولين لدى جمهور 

الأمة» ولدى هؤلاء الطوائة ن 

المسلمين بوجه خاص» فى التصوف» 
ا للكلمة: وإنصافًا للحقيقة, 
J‏ المعاصرة. 

اتش الذاتی: 

ريما كان من الخيرأن نمثل لهذا 


الضرب بنماذج من نقد الطوسى فى 

تابه #اللمع: المذكور قبلاً؛ لکانته 
التاريخية المشار إليها آنشا» ولتقدير 
الصوفية له؛ ومتابعة شيوخهم إياه فى 
الپجویری والسا 
شالبم؛ ولا 
يتسم به الرجل من الاعتدال وروح 


التالیف» 


والکلایساذی والقشیری وأ 


الانصاف, برغم كونه صوفيًا من 
آبرز شیوخ المدرسة النیسابورية. كما 
كان من فقهائهم السارفین بأحكام 


ال شرع فى الوقت نفسه"": ولعل هذا 


- ۷6۷ 


المجل 
التكوين التوازن هو سر ما تهياً له 
ن اعقدال وإنصاف ذ 3 


الأعلى للشئون الإسلامية 


الدرا 


الرجل «الكتاب 


بع ل 


إفء وهو يريو 


7 من الا ذا الجائنب 


النقدی فى دراسة الت 
هلسن ماشة صسحيفة. شیرانه جمله 


قسمین 


بیرین؛ أولبما عن الشطح 
الذى روى عن بمض السشيوخ» والستهم 


التی الصقت بهم دون وجه 


قمع 


إنه: 


قيقة ذلك. كما يدل 
(تفسير الشطحات والكلمات الت 
ظاهرما مستشنع وباطنها ص حي 
مستقیم)» فهو فيه محام مدافع یود 

ن القوم ویسشرح مقاصدهم؛ وينة 
خصومهم ويكشف عن دو افعهم. 

أما القسم الشانی الذى يختم به 
الكتاب فيخصصه لذكر (من غلط 
من المترسمين بالتصوف» ومن أين يقع 
الفلط؛ وكيفية وجوه ذلك) وهو هنا 
ناقد مدقق نافذ البصر» یکشف ما 
وقع فيه بعض المنسوبين إلى التصوف» 
أو المترسمين به كما یعبر: من أخطاء 
وأغلاط» مع بیان سبب وقوعهم فيهاء 
ووجه الحق فيها كما يراه. 


ولعمرى إنه لنقد موضوعى منصف 
مهنب العبارة مراع لآداب الخلاف» 
حريص على هدى السنة والكتاب» 
دون ميل 


ع البوى أو المصبية» يحسن 


بال‌دارس المعاصر أن یمود إليسهء وان 
مضى على كتابته أكثر من ألف 
عام 

قسم الطوسی نقده إلى قسمين: ما 
يتعلق بالفروع؛ وما يتعلق بالأصول. 

والظاهر أنه يق بالأولى بعض 
الأمور العلمية التى ترجع إلى السلوك: 
ةي آداب الطريق التى أخطا فيها 
وم دون خروج على أصول الدين وفقه 
المشيدة؛ ولذا يقول عنهم (ذكر من 
غلط فى الفروع التى لم تودهم إلى 


الضلال...)** 
أما الثانية ا الخطأ ف 
اللبادئ والمفاهيم؛ والممتقسدات 
والأفكار التى قد تفضى إلى الخروج 
عن أصول العقيدة الصحيحة أو 
مقتضيات تلك الأصول؛ ولذا يقول 
عنهم (ذکرمن غلط فى الأصول؛ 

وآداه ذلك إلى الضلالة...)۳ 
وقد زاد الشيخ الأمر وضوحا بقوله 
عن طبقات هولاء الفالطين: «فطبقة 
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نهم غلطوا فى الأ 
|حکامهم لا إلى ال 


ل من قل 
خروم و 
دعائمهم فى الصدق والإخلاصء وقلة 
معرفتهم بذلك... وطبقسة ثانية منهم: 
غلطوا فس الفروع: وه 
والأخلاق والقامات والأحوال» 
والأفعال والأقوال؛ ذف 


الآداب 


ان ذلك من قلة 
معرفتهم بالأصول؛ ومتابعتهم لحظوظ 
النفس ومسزاج الطبع» لأنهم لم يدنوا 
ممن يروضهم... ويوقفهم على السنهج 
الذى يؤديهم إلى مطلوبهم...: وهو يلحق 
بعد ذلك بهم طبقة ثالشة» كان غلطهم 
-ذيما غلطوا فيه - زلة وهقوة, لا 
علة وجفوة» فإذا تسبين ذلك عادو ال 
مکارم الأخلاق: ومعالى الأمسور» 
فسدوا الخلل ولموا الشعثء وأذعنوا 
للحق... وكل طبقة من هذه الطبقات 
الثلاث على أحوال شتى من التفاوت» 
والإرادات» والمقاصد والنيات»" 

ولكن الطبقة الثالشة إما أن تدخل 
فى المخالفات الفرعية التى لا تودی 
إلى ضلالة» أو آن تهصل تمامًا فى باب 
الغلط والانحراف» لما أنهم لا يلبشون 
أن يعودوا إلى الاستقامة ويذعنوا للحق 
كما قال؛ ولذا عاد فى آخر كلامه 


موسوعة التصوف الإسلامى 
عن الطیقات إلى القول: «فمن غلط 
الأصول قلا يسلم من الط 


إلا أن ي 


ڍر 
ذلك. والغلط فى الفروع أقل آفةء وان 
انت بعيدة عن الإصابة“. 
وإذن قالغف الطون طبقتان؛ 
وأغلاطهم ترجع إلى نوعين: نوع فى 
الفروع وآخر فى الاصول؛ على النحو 
الذى سا 


وقبل أن نورد نماذج لأخطاء کلتا 
الطائفتين يحسن أن نورد أسبابها فى 
نظبرژه. ومى ترجع كلها إلى مخالفة 
التشتزيمة : والخروج على آداب الطريقة. 


وگل من ترسم برسوم ضذه 


العصابة: أو أشار إلى نفسه بان له 
قدمًا فى هذه القصة:ء وتوهمأنه 
متمسك ببعض آداب هذه الطائفة (أى 
ال صوفية)» ولم يحكم أساسه على 
ثلاثة أشياء فهو مخدوع؛ ولو مشی فى 
البواء ونطق بالحکمت, أو وقع له 
قبول عند الخاصة أو العامة؛ وهذه 
الثلاثة الأشياء: 

أولبا: اجتناب جميع المحارم؛ 
کبیرها وصغيرها. 


وانشانی: أداء جميع الفرائض» 


- ۷۵۹ 


عسیرها ویسیرها. 
والثالث:ترك السدنیا على أهل 
الدنياء قليلها و اء الا مالابد 
للمؤمن منها.. 
مدل مو ادعی مالا مل سوال 
أهل الخصوص: أو توهم أذ 5 
منزلاً من منازل أهل الصفوة ولم يبن 
آساسه على هذه الثلاثة فإنه إلى 
القلط أقرب منه إلى الإصابة ف يع 
إليه؛ أو يدعيه؛ أو يترسم 


ولكن إذا كان الفق 


الغنى فما حقيقة هذا الفقرة 2 


يجيب الشيخ:«وغلطت طائفة أن 
فى الفقر فتوهمت أن المراد من حال 
الفقر العدم والفقر فقطء فانشغلت 
بلك ولم تسسسم بهمتهسا إلى آداب 


الفقرء وخضی عليها أن رؤية الفقر س 


الفقر- حجاب... ورؤية الفقر 
والمساكنة إلى الفقر والإعجاب به علة 
فى الحال وحجاب فى المكان» 


ومع هذا التحليل الدقيق: فان ما 
قاله ابن تيمية فى هذا الباب أقرب إلى 
الإقناع:«تنازع الناس آي 


الفقير الصابر أو العد 


المجلس الأعلى للشثون الإسلامي 


انی یک 


والصحيح أن أفضلهما اتقاهماء فان 
استویا فى التقوی استویا شى الدرجةء 
كما قد بيناه فى غيرهذا الموضع؛ 


فإن الفقراء يسبقون الأغنياء إلى الجنة 


اب عليهم: ثم الأغنياء 
يحاسبون: ف كانت حسناته آرج 


من حسنات فقير كانت درجته فى 
الجنة أعلى منه» وان تأخر عله ضس 


الدخول. ومن كانت حسناته دون 


انت درجته دونه" . 


وعلي کل فإن السراج الطوسی 


يكيضى فى بیان أغلاط هذه الفئة ازاء 


ناته 


سوقفهم من الدنيا بالتقلل منیا أو 
التو 
رو 


لع فيها؛ دون معيار شسرعی 


٠‏ ولعله بانتقاده للفشتین المتوسعة 
والتقل ة يدنو إلى التوازن والاعتدال 
اللذين ينزع إليهما كلام ابن تيمية 
الآنف الذكر: :قال الشيخ: لا يصح 
الدخول فى السعات إلا لنب 
من لم يكن من أهل. 


وبعد أن يذكر شروط الت سب 


ی او 


صدیق.؛ 


وأهمها آلا يركن إلى الکسب؛ وأن 
ینوی معاون: السسلمین؛ والا يشغله 
عن أول أوقات ال ضلاه 
المفروضة؛ وأن يتعلم ال ام المتعلقة 


الت 


¥8. 


به - لكيلا يأكل الحرام - 
يعود فينبه على غلط قوم «طعنوا 
التک سبین وجلسوا معتمدين علسی 

البم» مستشرفین إلى مسن یتفقدهم. 
وقد غلطوا فى ذلك لأن الجلوس 
المكاسب ينبفى أن يكون من قوة 
اليقين والصبر: فمن ضعف یقینه. 
وغلب عليه طبعه وطمعه يزمر 
بالدخول فى الطلب» والطلب مباح؛ 
وترك الطلسب بقوة الإيمان أتم 
وأفضل:”". 

والذى یخن على كلامه الأخیر - 
مع دقته من الناحية النفسية -هو 
ين التوكسل وال 

ب والطلب من نا 


مقابلته ب 


ناحية: والت 
أخرىء كاأنهما متتافيان: مع أن 


مباشرة أسباب الكسب لطلب الرزق 


لا تتاف التودكل على الله واليقين بما 
عنده 

أما مسال الغا س المجاهدة 
والعبادة أول الأمرء والرجوع عنها إلى 


مايشبه الكسل والتوقف عل 


يحول دون الوصول» فعرجعه إلى عدم 


التسزام أصل التربية والرياضة الروحية 
واستشارة الشیوخ الع ارفین کم ا سبق 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
بينه؛ «قسال... ثم إن طبقة من 
إل وفية غلطت ف العيادات 


والجاهدات؛ ورياضات النضوس» فلم 
1 م فى ذلك آساسها؛ ولم تضع 


الأشياء فى مود اء فاتهزم ت 
ونڪ ت عن الكمسال 
والنهایات..,. 

ويعود فى نفس الوقت لینبه على 
خطا مسن تم سك دائمًا بالتة 


والتقلل دون فهم ويقظة:؛ «وطبقة 
آخری: تعلقوا بالتقشف والتقلل» 
يقاروا الدون من اللباسء والقليل 
عوج انط وت» وظنوا أن کل من رفق 

5و تشاول شيئًا من البا 

ل شيئًا من الطیبات» أن ذلك علة 
لة» وكل حال غير 


وسقوط من النزا 


ات أو 


المنال الذى هم عليه عندهم علة. 
وقد غلطوا فى ذلك لأن العلة 
كائنة فى التقشف والتقلل» كما أن 


العلة كائنة فى الترقسق والترفه» 
والتقلل والتقشف بالعادة والتکلف 
معلول» ا 
بذلك وقمًا من الأوقات. أو يكون 
تأديئاله: أورياضة لنفشسه» فإذا 
شاهد آفاتهاء واستحل ملاحظة الخلق 
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۳ 
E. 

ست ا للجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

له بذلك» ولم يعمل فى الانق لاع عنها 

جهیدم: يصوي هالک ) ولا يرشن كين 


اب0۵ 


شم ینتقل الشیخ بعد ذلك إلى مسألة 


التک سب والتوکل فيقول: «وطبقة 


اکسابهم .. وقد غلطوا فى ذلك؛ لأن 
الک سب رخصة وإباحة لمن لم بطق 
ال التوكل» لآن التوخل حال 
الرسول #ل.. وكذلك الخلق كلهم 
مامورون بالتوکل على الله.. فمن 
ذلك» ولم يطق فقد 

رسول الله 3# الكسب المباح ...200 
القوا الس‌سنة؛ وتر ۱ 


! التوكل ولد 


نت 


التک سب ود 
مسن آهله» لم تصبر نفوسهم على 
تبعاته» وعادت على أعقابها القهقری؛ 
ودا 
المته 


ك أنتهم وا باجتهادات 


دمین» وما نشراللّه يذلك 


أعلامهم.. فطمست نة وشوا 


فتكلفوا شيئًا من ذنك؛ فلما طالت 


المدة ولم يصلوا إلى مرادهم کسلوا: 


فلما لم يكونوا مرادين بذلك: 
لضف د اتمهم وذ ER‏ صدهم 


توهموا أن ذلك فتور"". 


شير بذلك إلى معنى ما روى: 

لكل عامل شرة؛ ولکل شرة 
فترة؛ فمن كانت فترتسه إلى سنت 
عد اهتدىء ومن كانت فترته إلى 
أفقد هلك» فهو يفسر الفتور أو 


الفسترة بقوله: «وقد غلطوا فى ذلك» 
لأن الفتور ما تتروح به قلوب الجتهدین 
وقنًا دون وقت؛ ثم تمود الحال» فأما 
الکنسل 


اوقم فیه هم ولاء ۵ 


والتوانی والأمانى الکاذبة». 

ثم ینے : تملا 
ياحات ولة 

لد على غيروجهه» لأن القوم 


«انما ی 


ج اء المشايخ والاستكثار 


افرون شاهدوا 


أنفسهم خلقا مذمومًا فيعملوا ف 


تبديله... ولقاء السشایخ يحتاج إلى الأدب 


والحرمة والإرادة.. فمن ساح أو سافر» 

أولقى شیخا من المشايخ عل يرما 

فهو فى غلط عظیم»۹ 

وهف الملا ابقتها تدل 

وبصيرة نافذة 

بأحوال المريدين» ولعل شيوع أمثال 
بثقل مسار الحركة 


ذه الظاهرة مما يثقل 
الصوفية فى كل حين» وخاصة فى 


وقتنا هذا. 


ويختم هذا الصتف من الغلط 


والان اف بذكر قوم آخرين 
انب سطوا فى المباحات» ولم يتكلفوا 
الراعاة للأوقات» وقالوا: ما وجدتا 

اء ونمناء فذلك وقتنا. وقد 


غلطوا 2 ذلك لأن الوقست إذا فات لا 
يدرك» وليس الوقت ما يكون معمورا 
بالأرفاق؛ إنما الوقت ما يكون 


را بدوامال ٠:‏ ومريوطا 
بالإخلاص وان شکر... والنفس والبوى 
والشيطان أعداء يطلبون فرصة الظذ 


بالعيد ... فمن توهم أنة وصل إلى حال 
قد آمن من ذلك فهو فى غلط؛. وس 
ی طريق الحق أن يعرفوا 
ة دون منهج سليم 
التبسط 


أحوج سال 
أن الغلو فى المجاهد. 


ورغاية من شيخ عارف هو 
والتراخى والاغترار والأمن» فكل 
آولشك یقطع علیهم الطریق» ویحصول 
دون الوصول إلى الأمول 

آماعنن الفط الناشی من عدم 
1 ام الأصول الأربمة فى عجال 
الرياضة:؛ قلة الطعام والمنام والکلام 
ومخالطة الأنام» فان السراج الطوسی 


بدافع من خبرته التربویة ينعى عل 


موسوعة التصوف الاسلامی 
«جماعسة من الرب دین والبتسدئین» 


سمعوا علم مخالشة النفوس .. فترکوا 


عاداتهم من الطعام والشراب» ولم 
ی ستعملوا الأدب (أى أصول التربية) ف 

ترك الطعام؛ ولم يستبحتوا 
الأستاذين (أى يطلبوا من الشيوخ) 


آدابها.. وقد غلطوا فس ذلك لأن المريد 
ینبفی أن يكون له مؤدب يوقفه على 
ما يحتاج من فسادهاأء»”". ثم ينقل عن 
الشيوخ الخبراء برياضات النفوس ست 
التدرج والاعتسدال فى تقليل الطعام: 
الم يقول: 
أواقوا أن يتقللوا ينقصون من طسامهم 
في كلذل جمعة مثل أذن السنور. 


ميوت اب انوا إذا 


وسمعته یقول: ڪان سهل بن عبد الله 
-رحمه الله - ی أمر أص حایه أن 
يأكلوا اللحم فى کل جممة مرة 

۳ 


لا يضعفوا عن العبادة»"۳. 
وعن العزلة وترك المخالطة یقول: 
توطائفة اعتزلست ودخلت الکه وف 
وظنوا آنهم بذلك يهريون من الخلق» 
ویتسامون فى الجبال والفسوات 
(لیخل صهم ذلك) من شر نفوسهم» أو 
يوص لهم الله - تعالى -- بسالانفراد 


والخلوة إلى ما أوصل إليه أولياءه من 
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م الجلس الأعلى للشئون الإسلامية ‏ د 


الأحوال الشريفة .. وقد غلطوا ف 
ذلك؛ لأن الأئمة من المشايخ الذين 
مطعمهم»؛ ودامت خلوتهم وانفرادهم» 
واختاروا المزلة» إنما حداهم عا 
ذلك ودعاهم إليه داعی العلسم وقوة 
الحال؛ فورد على قلوبهم ما آذهلهم» 
وشسقلهم عبن اله 
وجذبهم جذبة أغناهم بها اه 
ن لم يكن م ال وغلية 
الوارد» ثم يتكلف ويحمل على نفسه 
مالا تطیة 


ارف والأوطان 
حوبه ال 


؛ يظلم نه ه فيدخل عل 
مه الضررء ولا يدرك ما فاته , 
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ويفوته ما معه...» 
وهک :نا ت إن العزلة ملكي 
مفروضًا على الصوفى المتمكن لا 
المريد المبتدئ كما نجده فى سيرة 
الإمام الفزالى مثلاً إذا انطلق سائ 
مفارقًا للوطن كأنه مجبرمضطر: ثم 
اد إليه حين يسر الله ذلك فى حال 
آقرب إلى الاختيار: «فلم أزل أتردد بين 
.نيا ودواعى الآخرة 
» أولبا رجب سنة 
انين وأربعمائة؛ وفى هذا 
الشهر جاوز الأم الا 
الاضطرار؛ إذ أقفل اللّه على لساذ 


ت اعتقل غن التسدریس... تم دا 
1 ت بعجزی» وسقط بالكلية 
اختيارى؛ التجأت إلى الله - تعالى - 


ضطر السذى لا حيلة له 


فاچایتی الذى يجيب المضطر إذا 
دعاه» وسهل على قلبى الإعراض عن 
الجا والمسال والأولاد والأصحاب؛ 


وأظهرت عزم الخروج إلى م 
الشام.. 


آدیر فى نة 
بفداد: وفرقت ما كان مسی‌من 
السال» ولم أدخر الا قدر الکف اف 
وفيوت الأطفال... ثم دخلت السشام 
واقوت به قريبًا من سنتين» لاشغل لی 
الا العزيهة والخلوة والرياضة 
والمجاهدة.. ثم تحركت فى داعية 


ڪا 


فريضة الحج والا: 


تمداد من بر 
مک والمدينة... ثم جسذبتنی البعم 
ودعوات الأطفال إلى الوطن فعاودته 
بعد أن ت أبعد الخلق عن الرجوع 
ال" 
إليه» 

ولذ! يزكد الطو 


ذا المأزق لرغبة أواث 


ى خطر الدخول 
رة تتطلسع 
إليها النفس» دون عدة كافية مسن 
أدب وفقه؛ فيقول: «وقوم هاموا عا 


وجوههم؛ ودخلوا ال براری والبسوادی؛ 


- ۷۵6 


بل زاد ولا مساء؛ ولا آل ةالطريق؛ 
م إذا فعلوا ذل لذ الوا ۱ 
نال الصادقون من حقيقة التوكل. 

وقد غلطوا ذ 
كان هذا دآبهم كانت لبم بدايات 


وتوهموا أن 


ذلك لأن القوم الذين 


وتادبوا بآداب: وراضوا أنفسهم قبل 
ذلك بالمجاهدات... فمن فمل ذلك 
وتوهم أنه قد نطق بشىء من أحوال 
المتوكلين فهو فى غلطء'”” 

شم يذكر السراج خطر الغلو فى 
العبادة؛ وسلوك سبيل الرياضة 
جانب بعض الشباب؛ دون فقه بهاء أي 
رعاية من شيخ ناصح؛ وخاصة فيل 
ترك الطمام والمنام والشهوة؛ ال 
«ورایست جماعة من الأحداث كانوا 
يقلون الطعام؛ ويسهرون اللیل: 
ويذكرون الله تعالى على السدوام؛ 
حتى كان أحدهم ربما يفشى عليه؛ 
وكان يحتاج بعد ذلك إلى أن یداوی 
ويرفق به أياماء حتى يقدر أن يصلى 
الفريضة. 

وجماعة جبوا أنفسهم؛ وظنوا أنهم 
إذا قطموا ذلك سلموا من آفات الشهوة 
النفسانية» وقد غلطوا فى ذلك؛ لأن 
الآفات تبدو من الباطن, فإذ! قطعت 


موسوعة التصوف الإسلامی سس 
الآلة؛ والعلة موجودة فى الباطن؛ لم 


وتزداد الآفة..». 


وهذا التفسير التفسى الدقيق 
يذكرنا بخطر مخالقة السنة من 
آمشال هؤلاء الشباب فى الصدر الآول» 
ولعمرى إن لبم لنظائر فى كل جيل: 
س قال: جاء ثلاثة رهط إلى 


#عن 
بيوت أزواج النبى # يسألون عن عبادة 
النبى 3# فلما أخبروا كأنهم تقالوهاء 
وقالوا: أين نحن من النبى # وقد غفر 
له ما تقدم من ذلبه وما تأخر؟ قال 
آتيكرٍهم: أما آنا فاصلی اللیل أبدّاء 
وقكال الآخر: وانا أصوم الدهر ولا 
ابطر قال الآخر: وأنا أعتزل النساء 
فلا اتزوجاب د. فجاء رسول الله 4 
الیهم» فقال لبم: انتم الذين قلتم كذا 
وكذاة أما والله إنى لأخشاكم لله 
وأتقاكم لله. لكنى أصمم وأفطرء 
وأصلى وأرقدء وأتزوج النساء فمن 
رغب عن سنتى فليس منی" 

أما الجانب الأخيرمين لقسده» 
المسالك الصوفية فى عصرهء فيتعلق 
بالدخلاء الواغلين» الذين يتظاهرون 
بمظاهر الصوفية وشماثر التتصوف» 


دون حظ من حقيقة الأمر؛ فى الصدق 


- ۷۵۵ 


والخشية والإنابة إلى اللّه. وهو يذ 


ذلك ويشدد النكيرعليه: ويتتبع 


أحوال هؤلاء الرائین والمفتونين مسن 
انخسداع بالظاهرء أو جمم للها 

الظاهر. أو اتکال فى التققة على 
الفیر؛ أو ادعاء للوجد وال دون 

ظ من حقيقة الأمرء فین صحهم 
ويدينهم؛ ويبرئ ساحة التسصوف 
الحقيقى من أمشاليم: فهم العلة 
الظاهرة:؛ وال 2 لتك 
والصارفون لبعض الراغبين عن طريق 
الحق البین؛ يقول: 

أ“ «جماعةتكلفوال 
الصوف. واتخذوا المرقمات العموللِعَ 
وحملوا الركاء؛ ولبسوا الصبوغات: 
وتعلموا الاشسارات» وظنوا أنتهم إذا 
فعلوا ذلك؛ أنهم من ال فية. وقد 
غلطوا فى ذلك» لأن التحلى والتا 


ب 


والتشيه لا يورث صاحيه غيرالحسرة 
والندامة: والمتب والملامة؛ والشنار 
والنار فى يوم القيامة. 

ب“ 'وجماعة أخرى جمعوا علوم 


القوم» وعرفوا اشاراتهم» وحفظوا 
حكايتهم وتكلفوا ألفاظًا صسحيحة» 
وعبارات ف a‏ 


يحة» وظنوا أنهم إذا 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


فعلوا ذلك فة أروا منهم... وقد 
لطوا فى ذلك. 


ج- وجماعة اخری أحرزوا قوتهم 


و نت نفوسهم بنفقة معلومة2» 
ودراهم موضوعة: شم عمدوا بعد ذلك 
إلى آورادهسسم... وليباس الخشن؛ 


لبکاء؛ وظز 
المقسصود الذى لا يكون بعده حال» 
وقد غلطوا فى ذلك. 

وما أظن أن آحدا م 
علم التصوف ي 
قنك بدايته من المعلوم (أى الرزق المحدد 


! أن هذا هو الحال 


بن آشساروا إلى 


عنه أنه لم يخرج 


ا شضمون) ولم يأمر أصحابه فى أول 
9 قط 


بع العلا 


2 


ق؛ وأن يجعلوا 
قوتهم فى آلفیب...» 

ومن هذا نعرف حكم هولاء الذين 
ينقطع.ون طول حياتهم < مع قدرة 
ب - فسى الزوايا 


م يأتيهم مسن 


بعضهم على الك 
والخوا ىء وبرزق ۱۰6 


الأوقاف أو الصدقات.. فهؤلاء هم 
“صوفية الأرزاق» الذين عناهمابن 


ال عن صوفية عصره: 


«وصارت الصوفية ثلاثة أصناف: 
صوفية الحقائق؛ ومسسوفية الأرزاق؛ 


وصوهية الرسع. رهية الأرزاق 


- ۷۵ - 


م الذين وقفت عليهم الوقسوف 
والخوانق؛ فلا يشترط فى هزلاء أن 


يكونوا من أهل الحقائق» فإن هذا 


عزيزء وأكثسر أهل الحقائق لا 
يتسصدون بلزوم الخوانق؛ ولکن 
يشترط فيهم ثلاثة شروط: 

أحدها: العدالة الشرعية م 


يؤدون الفرائض» ويجتنبون المحارم. 
والشانی: التادب بآداب أهل الطريق 
ود الآداب الشرعية - فى غال 


الأوقات.. 


والثالسث: الا یکسون اأ هم 


متمسکا بفضول الدنياء فأمزمين, 


ڪان جماعا للمال؛ أو كان غي 
متخلق بالاخلاق المحمودة: ولا يتأدب 
بالآداب الشرعية: أو كان فاسقا فلا 
يستحق ذلك". 

د- وأما صسوفية الرسم (السذين 
ينتسبون إلى ال 
شماراتهم دون وجه حق؛ فهم كما 
يصفهم ابن تيمية (المقتصرون علس 
التسية) فهمهم الاب ساس والآداب 


صوفية ويتخذون 


الوضمية ونح و ذلك» فهؤلاء في 
الصوفية بمنزلة الذى يقتصر على زى 


أهل العلم وأهل الجهاد؛ ونوع 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


أقوالبع: بحيث يظن الجاهل بحقيقة 


آمره أنه منهم «ولیس منهم» 
وبتریب من هذا وصفهم السسراج 
9 أب تيمية بثلاثة قرون ود 


القرن: 
«وجماعة ظنسوا أن التصوق فو 


السماع والرقص, واتخاذ السدعوات؛ 
وطل ب الإرفاقء والتكلف 
للاجتماعات على الطسام وعند سماع 
الق صائد : والتواجد وانرقص, ومعرفة 


صيفة الألحان بالاصوات الطيبة» 


التبم ات الشجية» والاختراع 
الأشعار الغزلي ایشبه لحوال 
الوم “على ن ا راوا من به 
الصادقين» أو بلفهمذلك عن 
المتحققين 


وقد غلطوا فى ذلك» لأن كل قلب 
ملوث بحب الندنيا» وكل نفس معتادة 


بالبطالة والغفلة: فسماعه ووجسوده 


ظن أنه بتكلفه وحيله وتمنيه من 
المتحققين فى وقت السماع والحركة 
والوجود وغير ذلك فقد غلط فى 
5 


ذلك» 


واظن أن قاری هذا الوصف, الذى 


- ۷۵۷ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


ضى عليه ألف عام» يشعر أنه يصدق 
على طوائف كثيرة من المنسوبين إلى 
التصوف لمترسمين به فى عصرناء 
وهم فى الحقيقة عبه علیه» وعنوان 

يئ له؛ وضرر بالغ بقسضية 
عمومًاء لا یقت اذاه علسیهم. 
یتمداهم إلى من حوليم م ام 
المسلمين؛ وقد واجه أبو القاسم 
القشيرى (ت10؛ه) حالاً شبيهة بهسذه 
الحال» دفعته إلى أن یرد قيرتنه 
بتلك الشكاية ذ فتتح كتابه 
(الرسالة): 

«اعلمسوا - رحمك م الله أن 
المحققين من هذه الطائفة انرص 
آکثرهم» ولم يبق فى زمائنا من هذه 


الطائفة إلا أثرهم كما قیل 

أما الخيام فإنها كخيامهم 

وأرى نساء الحى غير نسائها 

حصلت الفترة فى هذه الطريقة: لا 
بل اندرست الطريقة بالحقيقة؛ مضى 
الشيوخ الذين كان بهم الاقشداء» وقل 
الشباب الذين كان بسيرتهم وسنتهم 
افتداء... وارتحسل عن القلوب حرمة 
الشريعة؛ فصدوا قلة المبالاة بالدين 


أوشق ذريعة؛ ورفضوا التمييزبين 


الحلال والحرام: ودان_ وا بترك 
الاحترام؛ وطرح الاحتشام؛ فاستخفوا 

أداء المبادات» واستهانوا بالسصوم 
والنصلاة.. وركنوا إلى اتباع 
الشهوات. وقلة المبالاة بتمساطی 
الحظ‌ورات. والارتفاق بمایأخذونه 

و ال سوقة وال سوان وأصمحاب 


شم لم يرضوا با تعاطوه من سوء 
ه الأفعال» حتی أشاروا إلى [ع1 


ا ال؛ وادعوا أتنهم 


ائق والأح 
نكي رروا عن رق الأغلال؛ وتحققوا 
بحقائق الوصسال» وأنهم قائمون بالحق 
ی علسیهم أحكا 
ویس لله عل 


4 وه 


يهم فيما يؤثرونه أو 
يذرونه عتاب ولا لوم.. 

ولا طال الابتلاء فيما نحن فيه مسن 
الزمان بها لوحت بیسضه من هذه 
القصة - وکنت لا أبسط إلى هذه 
الفاية لسان الإنكار غيرة على هذه 
الطريقة أن يذكر أهلها بسو - : 
ونا أبى الوقت إلا استصعابًاء واکشر 
أهل العصر بهنه الديار الا تماديًا فيما 
اعتسادوه: واغسترارًا بها ارتسادوه - 
أشفقت على الق 


رب أن تحسب أن هذا 


۷۵ 


الأمر على هذه الجملة بنی قواعده» 


وعلى هذا النجو سار سلفه؛ فعلقت 


هذه الرسالة إليكم... لتكون لمريدى 

ذه الطريقة قوة» ومنكم لى 
بتصحيحها شهادة» ولى فى نشر هذه 
الشكوى سلوة. ومن الله الكريم 
تلا مت 


شیران ما شگامنه القشیری 
3 ن بدوره انحرافات عملية فرعية 
وأخرى اعتقادية أصلية: فلنعد إلى 
صاحب اللمع لنرى أول نقد لانحرضات 
بعض المنسوبين إلى التصوف ف 
الاصول. 
الغلط فى الاصول: 


وهذا النوع أخطر من سابقه: 


لانسه غلسط الفاهیم والأفكار 
والعتقدات؛ بما يخالف أصول الشرع 
أو مقتضیات تلك الأصول؛ فهو يدخل 
فى البدع الاعتقادينة» بينما يقت 
الفلط فى الفروع على الخطأ فى ب 


الأعمال أو الآداب أو العادات؛ ومن شم 

ان الاند 
آکبر وال صيبة أعظم؛ ولذا بالغ 
الشيخ فى الإنكار على أهل الفلط 
فى الأصول» واعتبرهم جميمًا ضلالاء 


اف هنا أشدء والفساد 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سد 


ن بعضهم واعتيرهم کضارا » 
وهذه نصيحة منه للدین؛ وغيرة علی 
اف للتصوف 


الاسلام والمسلمين» وا 


الحقیقی والصوفية الصادفین. 

ويمكن رد الانحرافات التی تسرض 
لبا السراج فى خواتیم کتابه (اللمع) 
إلى آمور خمسة هی: 

-١‏ التى من الأحکسام 


۲ القول بالحلول. 

۳- تفضیل الولاية على النبوة. 

ام ادعاءرؤيةالله فی الدنیا 
تالابصار 


6- الغفلة عن الفرق بين القدیم 


وستعرض رده علسی هة السدعاوی 


الباطلة والفتونین بهاء لکنا نوجه 
النظر إلى لقتات بارعة من الشیخ فى 
يفية تسرب هذه الأفكار إلى عقول 
القائلين بهاء وتدسسها إلى نة مج 


ووجوه الضعف فى معرفتهم التسی 
أعانت على ذلك» وتحذيراته للصوفية 
ه؛ وفى کل زمان؛ أن يقعوا 

ولاء الفالطون؛ فانتهى 
ضلال والانح 


فیما وقم فيه 


اف عن 


+ وات 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

العقيدة الإسسلامية ال 1 
وضلالاً یصل فی بعمض ازاق إن 
الخروج عن الملة والعياذ بسالله رب 
العالمين. 

ومن الواجب على كل عارف 
بالحق مخلص لدين الله. سواء كان 
من السصوفية أو غيرهم؛ بل يتأكحد 


ذلك فى حقه إن كان من الصوفية » 
أن يقاوم هذه البدع جمي 
الاعتقادية؛ فان خطرها عظيم عا 
الإسلام والمسلمين؛ روى النووى: :عن 
أبى سعيد الخدرى #ه قال: سمع پا 
رسول الله # يقول: «من رأى م نکم 
منکرا فليغيره بيسده؛ فان لم ي عق 
فبلسانه» فان لم يستطع فبقلبه وذلك 
أضعف الایمان» " وروی النووى أيضًا: 
«عسن أم المؤمنين أم عبد الله عائشة 
رضى الله عنها قالت: قال رسول الله 
ل امن أحدث فى أمرنا هذا ما لیس 
منه فهو رد" رواه البخارى ومسلم. 
وفى رواية لمسلم: «من عمل عملاً ليس 
عليه أمرنا فهو رد». 3 

قال العلامة ابن دقيق العيسد: 
(ت07اه) وھ 


من 


بار فقهاء 
المالكية بم صر المائلين إلى التتصوف 


- شرح الحديث الأخير: هذا 
ن قواع د 
ن جوامع الكلم التى 
أوتيها المصطفى 2# فإنه صريح فى رد 


الحديث قاعدة عظي 


الدین؛ و 


کل بدعة ول مخترع.. والرواية 
کل عسل 
رنه :ریخا قی 


اء أحدثها قاعلها أو 


الأخرى وهی قوله: ١‏ 
ليس عليه أمرنا ف 


رد کل محدقة 


تانه قد يحتج بمض 
المعاندين إذا فمل البدعة؛ فيقول: ما 


أحدشت شيا فيحتج عليه بهذه الرواية. 


وش دا الحديث مما ينبفى حفظه 
ال 
اللنتكشرات؛ فأما تفريع الأصول التی 
لاتخرج نة فلا يتناولبا هسذا 
الرد)”". 


ول اعته: واستمماله ف 


ن ال 


ومن الإنصاف أن نقول: إن الانحراف 
سواء كان فى الاعتقاد أو فى العمل 
غير قاصر على الصوفية أو المنتسبين 
إليهم؛ بل هو حاصل لدى أكثر الطوائف 
والفرق من محدثين ومتكلمين وفتهاء 
وغیرهم. ولكن الصوفية لتعلقهم بالنبى 
يل على نحو خاص» هم أحرى أن يلتزموا 
هديه؛ ويحيوا سننه ويتبرءوا من مخالفیه؛ 
فان اللّه تعالى قد سد الطرق إليه إلا 


م۷ 


طريقًا مهده المصطفى #6 وصدق الله 
العظيم: « حدر ین ون عن ره 


صم فا جیهم داب یی 4 (لنور:1۳), 


۳ 
أن 


وقد قام علماء الصوفية وشيوخها فى 
كل عصر - بقدر ما وفقهم الله - بهذا 
إلا طوائف من 
المخذولين: ونود أن يستمر ذلك فى کل 
حین؛ وخاصة فى عصرنا الذى ضعف فيه 
العلم بالدین؛ واختفى الشيوخ العارفون» 
وظهر فى ساحة الدعوة كثيرون من 
خصوم التصوف واولیائه, لا يرجعون 
بالناس إلى أصل اصیل. ولا یشفعوو 
أقوالبم بالدلیل المقبول» والعامة حیاری 
تائهون» بين هؤلاء وهولاء. ولا حول ولا 
قوة الا بالله الملى العظیم. 


غاية مقاصد الشريعة أن تخرج الناس 


الواجب ونهضوا به؛ 


من العبودية لأهوائهم. وأن تعبدهم لله رب 
المالین"" وهی غاية التصوف الحقیقی 
أيضاء لکن الناس تتازعهم أنفسهم إلى 
(التحلل من احکام الشرع) والرجوع إلى 
عبودية اليوى. 

وهذه النزعات تتخذ أشكالاً مختلفة» 
وتتعلل بتعللات وحيل متباينة ؛ كان منها 
فى بعض الأحيان التصوف المدخول» 


والصوفية الأدعياء» ممن عرفوا :باهل 


موسوعة التصوف الاسلامی 
الاباحة»؛ أو «البطالة والتعطیسل»؛ وقد 
پتصل ذلك بالقائلین بالحلول؛ وهم الذين 
لا یعتقدون الشواب والعقاب» ولا يؤمنون 
بالحساب ۲ ويسستبيحون الحرمات. 
ویهملون التکالیف والواجبات "۳ وقد 
یقولون إن المرفة إذا حصلت لم يبق شىء 
من الطاعات واجیّا ". وهی نزعة تسریت 
إلى الصوقية من غلاة الشيعة فیما يرى 
بعض العلماء"". 
ولکن أدعياء الصوفية النحرفین» 
الذین ابتلی بهم أهل الحق والدین؛ قد 
اروا تلك الفحكرة العدمية الباطلىةء 
#اتعتيد من التأويلات والشروح الفاسدة» 
لبَعْضَالقيم الصوفية والديتية؛ فتصدی 
لهم السراج - رحمه الله - كدأب العلماء 
الربانيين فى كل جيل وقبيل؛ دافمًا 
الشبهة التسى أقاموها أو عرضت لبمء 
فانتهت بهم إلى التحلل من الأحكام 
الشرعية. 
فمن ذلك قوله فى: (باب من غلط فى 
الأصول؛ واداه ذلك إلى الضلالة: ونبتدئ 
بذكر القوم الذين غلطوا فى الحرية 
والعبود 


«تكلم قوم من التقدمین» فى معنى 


ية): 


الحرية والعبودیة» على معنى أن العيد لا 


- ۷۱ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ينبفى له أن يكون فى الأحوال والمقامات 
التى بينه وبين الله - تعالی - كالآ حرار: 
لأن من عادة الأحرار طلب الأجرة؛ وانتظار 
العوض على ما يعملون من الأ 


ال؛ ولي 


عادة العبيد كذلك؛ لأن العبد لا ينتظر من 
مولاه آجره 
وقد شيخ من ال ابا فى 


مقامات الأحرار والعبيسد» فى هذا 
المعنى 800 

هذا هو أصل فكرة الحرية والعبو 
التى تتعمق - خاصة عند الحكيم 
الترمذىء و التسترى - «إلى العبودة؛ الت 
هی قمة الاخبات والتسلیم. والتى هي و 
الوقت نفسه قمة التحرر من علائق ال 
وتزيين البوی والشیطان « ان عّادی لیس 
عم سل (الحجر :۲+) 


«فظنت الفرقة الضالة أن اسم الحرية 


یت 


أتم من اسم العبودية؛ للمتعارف بين الخلق 
أن الأحرار أعلى مرتبة؛ وأسنى درجة» فى 
أحوال الدنیا. من العبید. فقاست على 
ذلك فص 


؛ وتوهمت: أن العبد مادام بينه 
وبين الله - تعالى - تعبد» فهو مسمى 
باسم المبودية» فإذا وصل إلى الله فقد 
صار حراء وإذا صار حرًا سقطت عنه 


العبودية:"", 


ومعنى ذلك أنه غير مطالب بالطاعة أو 
العبادة» وضروب التكليف على وجه 


العموم؛ ومن ثم يرد عليهم السراج: دوإنما 


ضلت هذه الفرقة؛ لقلة فهمها وعلمها؛ 
وتضييعها أصول الدین» خفيت على هذه 
الفرقة الضالة أن العبد لا يكون فى 
الحقيقة عبدًا؛ حتى يكون قلبه حرا من 


جميع ما سوى الله - عز وجل - فعند ذلك 
يكون فى الحقيقة عبد الله - وما سمى 
الله - تعالى - المؤمنين باسم أحسن من 
اسم العبد؛ إذ يقول: ( وَِبَادُ لخن » 


(اكفيرقان: 55)... لأنه اسم سمى به 
شکته. فهقال( عِبَادٌ رورت 4 


لاء ۲۰) ثم سمی به أنبياءه ورسله: 
۶ ولذگز عبدتا 4 (سورة ص:40)... وقال 
تحبیبه وصنیه 8 وَأعْبُد رئلت حى یرل 
اليُقرك 4 (الحجر:*۹) فکان 4 یصلی 


حتی تورمت قدماه. فقيل له: يا رسول 


الله أليس الله قد غفر لك ما تقدم من 


ذنبك وما تاخر؟ قال: «أفلا أكون عبدًا 
شڪورا...» فلو كان بين خاق الله - تعالى 
- درجة أعلى من درجة العبودية لم يفت 


ذلك رسول الله # والله جل وعلاء كان 
6 


يعطيه ذلك. وبالله التوفیق! 


وقد أساءت جماعة أخرى فهم فكرة 


2 


«الاخلاص» كما أساء السابة 
الحرية والعبودية» فاتخذوها مثلهم ذريعة 
للتحلل من التكليذ 
عن طريق المخالفة لكل ما يجرى عليه 
الجمهور ولو كان حقاء هريًا من الرياء 
كما توهمواء وطلبًا للإخلاص كمأ 


زعمواء وهی الفكرة التى انحرف إليها 
بعض الملامتية وغیرهم» ويبدو أن السراج 
فى رحلته إلى العراق كابد بعضًا منهم؛ 
ولذا يقول: دوزعمت ال 


العراق وغيره: أن الإخلاص لا يصح للعبد: 


قة الضالة من أهل 


حتی یخرج عن رژية الخلق؛ ولا يوافقهم 
فى جميع ما يريد أن یعمله. كان ذلك 
حا آوباطلاً"'". 

ثم بين سبب ضلالبم: «وإنما ضلت هذه 
الفرقة لأن جماعة من أهل الفهم وا معرفة 
تكلموا فى حقيقة الإخلاص؛ ألا يصفو 
لبم ذلك حتى لا يبقى على العبد بقية من 
رؤية الخلق والكون وكل شىء غير الله 
- تعالى - ؛ فظنت هذه الفرقة وطمعت أن 
ذلك يصح لیم بالدعوى 
والتكلف» قبل سلوك مناهجهاء والتأدب 
بآدابها ؛ فأداهم الدعوى والطمع الكاذب 
إلى قلة المبالاةء وترك الأدب؛ ومجاوزة 


والتقليد 


الحدود ۳ 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ينتهى بهم الوهم والضلال إلى 
ترك الواجبات ومجاوزة حدود الشرع 

السا حاب الحرية اكفلوظة, 
فيرد عليهم الشيخ قائلاً: 

«وقد خفيت عليهم - لشقاوتهم - أن 
العبد المطلوب بدرجة الإخلاص هو العيد 
المهذب: الذى هجر السيثات» وجرد 
الطاعات: وعمل فى الارادات» ونازل 


الأحوال والقامات؛ حتى أداه ذلك إلى 


وهكذا 


بقين من أ 


قاء الإخلاص. 


بقأما من هو أسير هواه؛ ورهين نفسه 


24 ينه وهو فى: « طُلْمَتُ بعصا فرق 


کو خضو رد خر ده لز یکذ برها 4 


(النور:۰؟) فهو محجوب عن حال اهل 
البدایات؛ فکیف یصل إلى ما بعد ذلك 
فهزلاء کل يوم فى ضلال یخسرون؛ 


وفى طفياتهم یعمهون- أعاذنا الله 


ويبدو أن نزعة التحلل من الأحكام 
الشرعية» بين متصوفة عصر السراج» قد 
تعللت فيما تعللت به ببعض الأفكار 
المستمدة من علم اصول الفقه» آعنی 
فكرة الحظر والاباحة: وأيهما الأصل فى 
الأشياء؟ فلذا يتصدى لها الشيخ قائلاً: 

«ثم زعمت الفرقة الضائة: فى الحظر 


۷۳ 


والإباحة: أن الأشياء فى الأصل مباحت 
وانما وقع الحظر للتعدی؛ فإذا لم يقع 
التعدى تكون الأشياء على أصلها من 
الإباحة... فاداهم ذلك بجهلهم. إلى أن 
طمعت نفوسهم بأن المحظورء المنوع من 
السلمین» مباح لبم» إذا لم يتعدوا فى 
تناوله. 

وإنما غلطوا فى ذلك بدقيقة خفيت 
عليهم؛ من جهلهم بالأصول وقلة حظهم من 
لم الشريعة» ومتابعتهم شهوات النفوس 
فى ذلك؛ لأنهم سمعوا بمکارم الاخلاق؛ 
وحسن عشرة ومواخاة كانت بين جماعةه 
من المشايخ التقدمین» فجری بينهم, إحوال 
من رفع الحشمة والبسط بعضهم مع 
بعض» حتى كان أحدهم يمر إلى دار 
آخیه. ویمد يده فيأكل من طعامه ويأخذ 
من كسبه حاجته.. فظنت هذه الطائفة 
الضالة بالإباحة؛ أن ذلك كان منهم على 
حال جاز لبم ترك الحدود؛ 


واحد متابعة الأمر والتهی؛ فوقموا - من 
جهلهم - فى التیه وتاهواء وطلبوا ما 
مالت الیه نفوسهم؛ من اتباع الشهوات؛ 
وتناول الحظورات تأویلا وحیلا: وکنذ: 


n 


وتمويمّاء 


ثم يرد عليهم - بعد أن بين السببين 


الجلس الأعلى للشثون الإسلامية 


الفكرى والنفسى فى ضلالتهم - بحجة 
جدلية أولاً: دوالذى زعم أن الأشياء فى 
الأصل مباحة. فهو قال: إن الأشياء فى 
الأصل محظورة؛ وإنما وقعت إباحتها 
بالأمر والنهى: فى التوسعة والرخص؛ 
حتى لا يقع فى الفلط»۹ 

وبالججة الحاسمة ثانيًا: دمع أن الحلال 
ما حلله الله - تعالى -- والحرام ما حرمه 
الله - تمالى - وليس أحد من المؤمنين 

تعبدًا باستعمال الشرائع التقدمة» ولا 
باستعمال ما كان عليه الأوائل: بل 
اگزمنون مستعبدون بالائتمار بما أمرهم 
الله تمالی به والانتهاء عما نهاهم الله عنه , 
واجتتاب ما اشتبه علیهم؛ لقول النبی #لة: 
«الحلال بين والحرام بین» وبينهما آمور 
مشتبهات. وحرام الله حمی» فمن وقع 
حول الحمی يوشك أن يقع فيه" 

ثم يضيف ثانثا: «ولیس قول من زعم أن 
الأشياء فى الأصل على الاباحة بأولی من 
قول من يقول: إن الأشياء فى الأصل 
محظورة؛ وإذا استملك لا يباح ذلك لأحد 
إلا بحجة» وليس هذا من قياس النجاسة 
والطهارة: لأن الأشياء عند الفقهاء وجماعة 
من أهل العلم فى الأصل طاهرة حتى يقوم 
آندئیل على نجاستها. 


- ۷۹6 - 


والفرق بين هذا وبين ذاك: أن 
النجاسات والطهارات تدخل فى العبادات: 
والحظر والإباحة تقع على الأملاك» وما 
وقع عليه الملك لا یبیج ذلك لأحد إلا بدليل 
وحجة "17 

وهذه الحجة الأخيرة ليست تكرارًا 
للأولى الى وصفناها بأنها جدلية» أى أن 
المقصود منها إضعاف موقف الخصم لا 
إبطال دعواه؛ لأن الأخيرة تبين أنه يقبل 
التمسك بقاعدة الحظر والإباحة فى 
الأجسام» لأن خلاف الفقهاء فيها إنما هو 
من حيث كونها أجسامًا طاهرة أو نجسة؛ 


آما من حيث کونها أشياء تتملك ویتصرف 


فيها فالأرجح آنها على الحظر: لأن ما" 


يماك لا يباح التصرف فيه من غير مالكه 
إلا بحجة؛ ولذا احتيج فى الأمور العامة 
المشتركة إلى الدلیل الخاص: (الناس 
شركاء فى ثلاث: الاء والکلاً والنار) 
ويبدو لى أن السراج كان يرد هنا على 
نزعة تسربت إلى التصوف» من دعاة 
القرامطة وأتباعهم. الذين قاموا بثورتهم 
على أسس مشابهة لہذه 
وكلامه عن الملكية يشى بذلك. والله 
اعلم. 


الدعاوی: 


موسوعة التصوف الإسلامى س 
القلط فى فهم فكرة "عين الجمع' : 
وقد حاول أهل الإباحة؛ أو دعاة التحلل 

من الأحكام الشرعية؛ استغلال فكرة 

عين الجمع**: أو أساعوا فهمها فى 
الأقل: وعن هؤلاء يقول الشیخ: وجماعة 
غلطوا فى عين الجمع: فلم يضيفوا إلى 

ق ما أضاف الله إليهم. ولم يصفوا 

أنفسهم بالحركة فیما تحركوا فیه؛ 

وظنوا ذلك متهم احترازًا (أى من إثبات 

السوى) حتى لا يكون مع اللّه شىء؛ سوى 
الله - عز وجل- فأداهم ذلك إلى 

الخرج من الملة. وترك حدود الشريعة؛ 

لقونبم انیم مجبرون على حرکاتهم» 


1 


ین سلوا اللائمة عن آنفسهم عند 


مجاوزة الحدود أو مخالقة الاتباع. 

ومنهم من آخرجه ذلك إلى الجسارة 
على التعدى والبطالة؛ وطمعته نفسه على 
أنه معذور فيما هو عليه مجبور ۳ 

ثم يتصدى للرد عليهم وبيان الثفرة التى 
أتوا منهاء حتى انتهوا إلى مقالة. هی 
ليست باطلة فحسب. لخالفتها الواقع 
الذى يجده کل إنسان سوی من نقسه» بل 
هى منطوية على سوء الأدب؛ إذ يحمل 
مولاء المخذولون أخطاءهم على ربهم 
لیبرئوا أنفسهم» فيقول: وإنما غلط هؤلاء 


۷۲۵ - 


7 
او المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
لقلة معرفتهم بالأصول والفروع (أى الأصز 
الذي منه کل شىء خلقاء 
والفرع الذى یکون به الفعل كسب . وهو 
المخلوق)فلم يفرقوا بين الأصل والشرع؛ ولم 
یعرفوا انجمح والتفرقة. فاضافوا إلى 
الاصل ما هو مضاف إلى الفرع» وأضافوا 
إلى الجمع ما هو مضاف إلى التفرقة. 

وقد سئل سهل بن عبد اللّه: ما تقول فی 
رجل يقول: أنا مثل الباب لا اتحرك إلا أن 


وهو اللّهء 


يحركونى؟ فقال سهل: هذا لا يقوله إلا 
أحد رچلین» إما رجل صدیق» أو رجل 
زندیق. 


والعنی فيما قاله سهل . رحمه الله ا 
الصدیق يرى قوام الأشياء بالله »وير 
كل شىء من الله . تعالی - ... مع معرفة 
ما يحتاج إليه من الأصول والفروع: 
والحقوق والحظوظ.. ومتابعة الأمر والنهى 
وحسن الطاعات؛ والقیام بشرط الأدب» 
وسلوك النهج على حد الاستقامة 

وأما معنی قول الزندیق بهنه القالة 
فإنما یقول ذلك حتی لا يزجره شیء عن 
ركوب العاصی. 
الجسارة والاعتداء؛ باضافة أفعاله 


إنه آداه جهله إلى 
حرکاته إلى الله . تعالی - حتی ازاز 


اللائمة عن نفسه فى ركوب المآثم بنواية 


الشيطان وتسويله وتأويله الباطل . أعاذنا 


الله وایاکم من ذلك" 
اعة التى يرد عليها السراج 
قد بقيت على هذا الفكر المفلوط حتى 


جاء البجويرى الذى قال فى الکشف" 
كلام على الجمع والتفرقة» التى 
هی محور أقوال الطائفة السيارية " ويبقى 

الاختلاف الذى بيننا وبين الجماعة 
التى تقول: إن إظهار الجمع نفى للقفرقة, 
تضادان؛ إذ إنه إذا استولى سلطان 


لأنهما 
البداية سقطت ولاية الكسب والجاهدة 
هذا تعطيل محض؛ لأنه طالا كان 
إمفكان العاملة وقدرة الصكسب 
بوانجاهدة. فان ذلك لا يسقط عن العبد 
لأن الجمع غير منفصل عن 

النور من الشمس؛ والعرض 
من الجوهر, والصفة من الموصوف؛ فلا 


تتصا ۱ 


تتفصل الجاهدة عن البداية؛ ولا الشريعة 


مطلقا؛ 


التفرقة؛ 


عن الحقيقة: ولا الادراك عن الطلب, 
ولکن يمكن أن تکون الجاهد: 
مقدمة أو تکون مزخرة؛ فمن تكن 


المجاهدة مقدمة له تكن عليه 


الشقة 


أكثر؛ لأنه يكون فى الغيبة» ومن تمكن 


المجاهدة مؤخرة له لا يكن عليه عناء ولا 
لفة؛ لأنه بك 


بن فى الحضرة ومن يبد 


- ۷۹ 


له نقى مشرب الأعمال» نفيا لعين العمل 
يكن على خطأ عظيم؛” 
ولا تزال فكرة الإباحة وابطال الشرا 

من سمات التصوف النحرف الدخيل؛ ومن 
ترويجات أعداء کل دين وكل طریق: 
كما يقول أحد الصوفية المعاصرين: 
آزعموا أن هناك حقيقة تنافى الشريعة» 
وباطنًا يخالف الظاهر, فإذا عرفت 
حقيقتهم التى يدعون الناس إليهاء وجدتها 
الكفر فى أسفل در 
للمحرمات؛ وخلط بين الخالق والمخلوق» 
مما يؤول إلى أن الخالق هو مادة الكون: 
وهى لون من ألوان الوثنية المادية.. وما من 


اته؛ من استباحة 


صوفى إلا وهو يبرأ منهم؛ ولا یری فيهم إلا 
آلد أعداء الخلق للصوفية عداوة» ولسائر 


المسلمين؛ فمن عدهم من الصوفية: فقد 
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أخطأً خطأ 

القول بالحلول: 

هذه هی الفكرة الثانية التى عابها 
السراج وانتقدها بشدة على بعض 
المنتسبين إلى التصوف ‏ الممروضين 


'بالحلولية": وهی القول بحلول معانی 
الربوبية وصفات الألوهية فى الآجسام 
البشرية؛ ولكنه ينبه فى مطلع الباب؛ 
الذى خصصه لناقشتهم. أنه يعتمد فى 


موسوعة التصوف الإسلامى 
تلك المناقشة على ما بلغه من أخبارهم" 
فلم أعرف آحدا منهم» ولم يصح عندی 
شىء غير البلاغ ”7. 
ولذا يبدأ بقوله: بلغنى أن جماعة من 
الحلولية زعموا آن الحق . تعالى ذكره . 
اصطفى أجسامًا حل بها بمعانى الربوبية» 
وأزال عنها معانى البشرية» فان صح عن 
أحد أنه قال هذه المقالة» وظن أن التوحيد 
أبدى له صفحته» يما أشار إليه» فقد 
غلط فى ذلك. وذه ليه أن الشیء 
(ایحال) فى الشىء مجانس للشیء الذى 
جل جي والله . تعالى . بائن من الأشیاء. 


والاشتیاء بائنة منه بصفاتها. والذى أظهر 
َك الأسيَآء فذلك آثار صنمته» ودليل 
روبويته. 

وإنما ضلت الحلولية . إن صح عنهم ذلك 
. لأنهم لم يميزوا بين القدرة التى هى صفة 
القادر» وبين الشواهد التى تدل على قدرة 
القادر وصنعة انصانع. فتاهت عند ذلك 
فمن صح عنه شىء من هذه المقالات فهو 
ضال بإجماع الأمة» كافر يلزمه الكفر 
فیما أشار إليه 

والأجسام التى اصطفاها الله سبحانه 
وتعانی أجسام أولياثه وأصفيائه اصطفاها 


بطاعته وخدمته. وزينها بهدايته .. واللّه 


- ۷۷۷ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
سبحانه وتعالى موصوف بما وصف به 
نفسه: ون گیب + و ابيع 
لصو (الشوری:۱۱) 

والذى غلط فى الحلول غلط لأنه لم 
يحسن أن يميز بين أوصاف الحق وبين 
أوصاف الخلق؛ لأن الله تعالى . لا يحل فى 
ا يحل فى القلوب الإيمان به 
والتصديق .. وهذه أوصاف مصنوعاته» من 


القلوب؛ وا 


جهة صنع الله بهم؛ لا هو بذاته أو صفاته 
يحل بهم؛ ولا هو بذاته أو صفاته يحل فيهم 
-تعالی الله - عزوجل- علوا کبیرا ۳۳ 

وهكذا يتير السراج من الق این 
بالحلول ولكن تحفظه المكرر( 


عن أحد أنه قال هذه المقالة) يشن بأنه لا 


يعد أقوال الحلاج صريحة فى ذلك؛ ومن 
المعلوم أن السبعض يسدافعون عن الحلاج 


ه قصد رفع الأنية لا 


بن 


3 


الغلط فى تفضيل الولاية على النبوة: 

يبدو أن السراج قد كابد محنة هؤلاء 
المفتونين» من المنتسبين إلى الصوفية, 
الذين ضلوا فى هذه القضية؛ حيث 
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والخضر عليهما السلام . يقول له الخضر: 
« اف تن سطع نی صَيّا © > 


(الکهف:1۷). فیقول له موسی: ( ل 


ین ری نا 4 
الکهف:۷۳). إلى آخر القصة . 

فظنت هذه الطائفة الضالة أن ذلك 
قص شى نبوة موسى . علیه السلام - وزيادة 
فى الخضر . عليه السلام . على موسى فى 
الفضيلة: فأداهم ذلك إلى أن فضلوا 
الأولياء على الأنبياء عليهم السلام. 

وقد ذهب عنهم أن الله . عزوجل . 
پاناس من يشاء بما يشاء كيف يشاء: 
ىلخ ص آدم عليه السلام بسجود 
املائكة له وخص نوحاً ‏ عليه السلام. 
اق القمر ونیم 


بالسفينة؛ وخص نبینا بانث 


الماء بين أصابعه . 


َا 4 (مریم:۲۵). ولم تكن مریم نبية» 
ولم يكن ذلك لغيرها من الأنبياء؛ ولا 
يجوز للقائل أن يقول: إنها تزيد بالفضل 


على الأنبياء .. ومثال ذلك كثير . وكل 
ولى من الأولياء ينال مأ ينال من الکرامة 


بحسن اتباعه لنبيه #4 فكيف يجوز أن 


- ۷۹۸ 


يفضل التابع على التبوع. والقتدی على 
القتدی به؛ وانما يعطى الأولياء رشاشة 
مما يعطى الأنبياء . عليهم السلام . 

والذين قالوا: إن الأنبياء . عليهم السلام 
. يوحى إليهم بواسطة والأولياء يتاة 
الله بلا واسطة. فيقال لبم غلطتم فى 
ذلك؛ لأن الأنبياء عليهم السلام هذا 
حالم على الدوام ؛ يعنى الالبام والمناجاة» 
والتلقف من الله - عز وجل بلا واسطة؛ 
والأولياء وقتا دون وقت. وللأنبياء 8« - 


رن من 


الرسالة» والنبوة؛ ووحى بنزول جبريل × 


وليس للأولياء ذلك. 
ولو بدت ذرة على الخضر ‏ عليه السلام 
ن أن ار موسى #8 ون ب 4 


بالکلام؛ لا متحق الخضر عليه السلام؛ 
فافهم ذلك ان شاء الله تعالى .والولاية 
والصديقية منورة بأنوار النبوة. فلا تلحق 
النبوة بدا , فكيف تفضل علیها “. 

ومکنا يرد السراج الشبهة التی ضلت 
فيها هذه الفرقة: وهی ما فهمته خطأ من 
تقسضيل الخضر على موسی . عليهما 
السلام - لاختصاص الأول ب 
الخصائص التى نیست للثانى 


غون عن 


أما عن زعمهم أن الأولياء ي 


الله مباشرة» والأنبياء يأخذون عنه ‏ تعالى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حص 
- بواسطة الوحى. قد سلم فى الأولى 
مافهیم نهف 1 
فاسدا من التفضیل» وضرب الأمثلة 


ذه فلا اختصاص للأولياء 


پالاختصاص» ون 


ندلك: ما 


بالالب‌ام: فالأنبی اء ی شارکونهم فيهء 
ویزیدون علیهم بالوحی؛ وهو مرتبة أعلى من 


الإلبام؛ فالأفضلية تلأنبياء ظاهرة» وغلط 


هؤلاء فیما فهموه من هذه الشبهة 
كن هناك تو شابهة وجهت إلى 
آخرين من الصوفية . بعد عصر السراج - 
هناء على أن الولاية أفضل من النبوة؛ 
واكك ينسى أصحاب الاتهام أن من قال 
كافك ری اجتماع الأمرين فى النبى؛ فكل 
سو لی فى الوقت نفسه؛ ولڪ 
العکس ليس ب ل ولی 


ياء وإذن فلا تفضيل للولى على النبى» 


یج. فلیس 


غاية الأمر آنهم یقولون: إن جانب الولاية 
من شخصية التبی يعبر عن صلته بمولاه» 
آما النبوة فصلته بانخلق» والنبوة لا تکون 
قبل الأریمین؛ وتنتهى عند البعض بالوت؛ 


والولاية دائمة . 
وقد وجهت هذه التهمة أيضًا إلى 
الشيعة: ولكنها تسصدق بالنسية 
للإسماعيلية: أو البعض منهم؛ أم الاثنا 
شرية والزيدية فيصرحون به | 


- ۷۹ - 


ف المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
ادعاء الرؤية فى الدنیا: 

كانت هذه الدعوى إحدى المسائل التى 
ناقشها السراج: ورد على أصحابها 
دعواهم؛ وبين سبب فتنتهم» ولکنه 
يصرح بأنه لم ير آحدا منهم» وان ڪان 
قد بلغه " عن جماعة من أهل الشام أنهم 
يدعون الرؤية بالقلوب ف 
كالرؤية بالعيان فى دار الآخرة ˆ 


دار الدنيا 


شم يقول إنه رأى كتابًا لأبى سعيد 
الخراز إلى أهل دمشق» يقول فيه: " بلغنى 
أن بناحيتكم جماعة قالوا كذا وكذا 


وكذا قولا قريبًا من هذا القول 

والذى قال أهل الحق والإصابة فى هلا 
المعنى» وأشاروا إلى رؤية القلوب» لب 
آشاروا إلى الت 
ين» والذى تو 


مديق والمشاهدة بالا 


وحقيقة الية وس فى هذا 
المعنى قوم من أصحاب الصبيحة من أهل 
البصرة . كما بلغنى . وقد رأيت جماعة 
متهم ؛ وذلك أنهم حملوا على أنفسهم فى 
المجاهدة والسهر وترك الطعام والشرا 

والانفراد والخلوة وكثرة التوحل» 
وصحبهم الإعجاب مع ذلك بما هم فيه 
فاصطادهم إبليس . لعنه الله . فخيل انیهم 
كانه على عرش أو سریر؛ وله آنوار 
تتشعشع؛ فمنهم من ألقى إلى بمض 


الذين يعرفون مكايد العدو؛ 
فمرقوهم ذلك ودلوهم؛ وردوهم إلى 
الاستقامة ... ومن لم يقع إلى الأستاذین؛ 
ذلك» ویتکلم بالبوس وينسلخ عن 


اذبة إلى آخر عمره. 
وينبغى أن يعلم العبد: أن كل شيء رأته 
دار الدنيا من الأنوار أن ذلك 


!ل 


يون ف 


مخلوق» ليس بينه وبين الله . تعالى . شبه, 


وليس ذلك صفة من صفاته؛ بل جميع ذلك 
خلق مخلوق 
ورؤية القلوب بمشاهد الإيمان وحقيقة 


إلكيقين وانتصدیق حق: لقول النبى 96! 
«لمید الله کانك تراه؛ فان لم تكن تراه 
#فإثميراك: ۰۳۲ والذى قال من التابعين: لو 
قیثّا, أشار إلى 
٠‏ وتكلم بذلك 
من غلبات وجده؛ وليس الخبر كامعاينة 


شف الغطاء ما ازددت 


ة يقينه وصفاء و 


فى جميع المعانى فى الدنيا والآخرة . 
قيل فى قول الله تعالى: ( ما كدب 
فا مَا ری ي 4 (النجم:١٠)»‏ يعنى لم 


تکذب عينه ما رآه بقلبه, ولم یکذب 


وقد 


قزاده ما رآه پعینه» وهذا خصوص للنبى 
# ليس لأحد غیره ۳ 


وقد اشتد الطوسی فى مناقشة هولاء 


لخطورة ما تعرضوا له بسپب إهمال 


کھت 


الرجوع إلى الشایخ» ومن ثم تتبين خطورة 
السيرفى طريق الرياضة الروحية بلا شيخ 
مرشد؛ ومدى الخطر الذى يتعرض له من 
جازف بذلك . نسأل الله العافية . 

كما يتبين أيضا حرص السراج . 
کامثاله من الشيوخ الفقهاء الصادقين 
الریانیین لى عقيدة أهل إل 
والجماعة» والتنزیه الخالص لله . عز وجل 
ومقاومة أى مساس بالعقيدة الصافية 

وقد عقد الطوء 
"غلط فى الأنوار" ذكر فيه طائفة * 


باب آ 


زعمت انها ترى أنواراً وبعضهم يصف قلبم 
بأن فيه أنوارًاء ويظن أن ذلك من الأنوال 
التى وصف الله بها نفسه ... وتزعم أل 
ذلك من أنوار المعرفة والتوحيد والعظمة» 
وتزعم أنها ليست بمخلوقة ٩۳‏ ثم رد 
عليهم: بان الأنوار كلها مخلوقة: نور 
المرش» ونور الكرسى؛ ونور الشمس 
والقمر والکواکب: وليس لله نور 
موصوف محدودء والذى وصف الله - 
تعالى . به نفسه فليس ذلك بمدرك ولا 
محدود؛ ولا يحيط به علم الخلق. وکل 
نور تحيط به العلوم والفنون فهو مخلوق” 
يحة للدين والتوحي 


فجزاه الله عن الذ 
خير الجزاء. 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
إغفال الفرق بين القديم والمحدث: 

تقوم العقيدة الإسلامية على التفرقة 
الحاسمة بين عالم الغيب وعالم الشهادة» 
وخاصة بين الخالق والخلوق؛ 


القديم والمحدث. 


أو بين 


وبالرغم من اهتمام الصوفية الحقيقيين 
انية القرب والوصول وان 
والمعرفة: والعودة عن طريق الحب إلى 
الأصل الأول . فإنهم لم ينسوا تعريف سيد 
الطائفة الجنيد . رحمه الله للتوحيد با 


بتأكيد ! 5 


"اثبات الفرق بين القديم والحدث " 


كن يبدو أن طوائف من المتصوفة أو 


##تتضوفة: الذین يتمسحون بالتصوف 
كو وش بحقیقته, قد اختلطت عليهم 
تجهلهم 


هذه الحقيقة فضلوا وتاهواء 


بأصول الدین وحقيقة التصوف فى وقت 
مما ویبدو آن مسارب الغلط والضلال هى 
هذا الأصل الأصيل تمثلت ایام السراج فى 


أنه فناء البشرية» وتوهم أن البشرية هی 
القالب. وأن الجثة إذا ضعفت زالت 


أن يكون موصوفا 


الفرقة الجاهلة الضالة أن تفرق بين 
البشرية وبين أخلاق البشرية» لأن البشرية 
لا تزول عن البشر. واخلاق البشرية تبدل 
وتغير بما يرد عليها من سلطان آنوار 
الحقائق؛ وه 
البشرية"" . 

وهكذا يحدد السراج 


عند القوم؛ ويقرر فى سياق ذلك ناحية 
هامة تتعلق بالحياة النة 


ية التى لا ت 
عن التدفق و " التلوين ١‏ يعب 
الصوفية. مهما بلغ العارف من مراتپا 
الصقل و التمکین" والذى يتوهم أله 
ذهاب النفس» وزوال التلوين عن العبد'وكت 
دون وقت؛ هو ذهاب البشرية؛ فقد غلط. 
لأن التغییر والتلوين من صفة البشرية؛ فاذا 
زال عنها التغيير والتلوين فقد تفیر الآن عن 
صفتها ؛ وتلون عن معناها""" 

ب . وناحية ثانية تدل على رسوخ قدم 
السراج فى المجالين الروحى والنفسی 
أيضاء فى مواجهة من زعموا أنهم 
بالرياضة الروحية يفقدون تماما الإحساس 
المادى أو الإدراك الحسى: " وزعمت طائفة 
من أهل العراق أنهم يفقدون حسهم عند 


الواجید. حتى لا يحسوا بشیء .. وقد 


غلطوا فى ذلك: لأن فقد الحس لا يعلمه 
صاحبه إلا بالحس» ولأن الحس صفة 
البشرية.. الحس لا يزول ولا يفقد على 
البشر الحى: ولكن ربما ینیب العبد عن 
حسه بحسه عند المواجيد الحادثة. عن 
الأذكار القوية.. وما دام فى العبد روح: 
وهو حى» لا يزول عنه الحس» لأن الحس 
مقرون بالحياة والروح ۳ 

ج . آما الناحية الأخرى التى تسرب 
نها الضلال فى آمر الوحدانية إلى بعض 
مسألة " الروح ” 
الى يختم بها السراج نقده لمن غلط منهم 
هطالاأصول: فتوهموها جزءاً من الذات 
الالمیفلو أنها غير مخلوقةء أو أنها باقية 
بذاتها لا تبلى. وتتناسخ من جسم إلى 
غير ذلك من التخليطات» التى 


المترسمين بالتصوف, فز 


لا تتفق مع حنيفية الاسلام» وتفرقته 
الحاسمة بين الخالق والخلوق» مع القرب 
والولاية والمحبة» يقول: " ثم جماعة غلطوا 
فى الأرواح؛ وهم طبقات شتی..: 

.١‏ فقوم قالوا: الروح نور من نور اللّه» 
فتوهموا أنه نور ذاته 

۲ وقوم قالوا: حياة من حياة اللّه.. 

۲ وقوم قالوا: الأرواح مخلوقة؛ وروح 


القدس من ذات الله تعالی . 


- ۷۷۲ 


۶ وقوم قالوا: أرواح العامة مخلوقة 
وأرواح الخاصة ليست بمخلوقة . 

۵ وقوم قالوا: الأرواح قديمةء انیا لا 
تموت ولا تعذب ولا تبلى . 

1 وقوم قالوا: الأرواح تتناسخ من جسم 
الی جسم 

۷ وقوم قالوا: للکافر روح واحدة 
وللمزمن ثلاثة أرواح» وللأنبياء والصدیقین 
خمسة أرواح. 

۸- وقوم قالوا: الروح خلق من النور. 

-٩‏ وقوم قالوا: الروح روحانية خلقت 
من اللکوت. فإذا صفت رجمت إلا 
الملكوت. 

-٠‏ وقوم قالوا: الروح روحان: روج 
لاهوتية ؛ وروح ناسوتية 

تومزلاء كلهم قد غلطواء وضلوا 
ضلالاً مبیثا... والذى عليه أهل الحق... أن 
الأرواح كلها مخلوقة» وهی أمر من أمر 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الله - تعالى -- لیس بینها وبين الله - تعالى 
- سبب ولا نسبة؛ غير أنها من ملكه 


وطوعه» وفى قبضته..:. 


ومن هذا النقد بنوعيه يتبين لنا وجوب 
اليقظة لما قد يحدث من تسرب للأفكار 
الخاطئة إلى بعض النتمين إلى التصوف؛ 
على الدينء ونصيحة للاسلام 
والمسلمين» وأن علماء الصوفية؛ من أمثال 
السراج لم يألوا جهدًا فى هذا السبيل. 

وان التصوف. وان كان نبا إسلاميًا 
وظاهرة سنية فى الأصل» لم يلبث أن تأثر 
نی ره - بالموامل الفكرية 
وللدلتماعية الختلنة. سواء من داخل 
الزثرات 
الخارجية» الأمر الذی يؤكد الحاجة إلى 


املع الاسلامية أو من 


النقد الستمر والتناصح الجاد. والله یقول 


الحق وهو يهدى السبیل. 


أ.د/ حسن الشافعی 


۷۷۳ 


EE 
س ا انجس الأعلى شتون الإسلامية‎ 


البوامش: 


(۱) انظر: مقدمة كتاب اللمع للسراج ط۱ ١151م‏ بعصر ص۱۰ 
(۲) السابق ۷- 2114 

(؟) يقصد بالكتاب «القسم؛ من أقسام اللمع؛ وهو يقسم كل كتاب إلى أبواب. 
(4) انظر: اللمع 567» وما بعدها حتى 616 

(0) السايق ص ۵۲۰. 

(1) السابق: ص۵۲۱. 

(۷) السایق ص۵۱۸ 

(۸) السابق ص۵۱5. 

.۵۱۷ السابق: ص0۱1-‎ )٩( 

(۱۰) السابق ص۵۲۲ . 

(۱۱) ابن تیمیة: الصوفية والفقراء ۳۸. 

(۱۲) السابق: ص74 

(۱۳) السابق: ص0۲۲ 

(14) السابق. 

(16) السايق:0۲4. 

(۱۱) السابق:۲۵ه 

(۱۷) السابق.صه. 

(۱۸) السابی: 0۲7. 

(15)السابق: 0۳۷. 

(۲۰) السابق. 

(۲۱) السابق: ۵۲۸ 

(۲۲) الفزالی: النقن۱۲۸- ۱۳۰ 

(5) السراج: المم0۲۸- 0۲۹. 

(۲۶) النووی‌تریاض الصالحين؛؟. 

(۲۵) السراج: اللیع0۲۹- 0۲۰. 

(۲۱) ابن تيمية: الصوفية والفقراء؛۲- ۳۵. 

(۲۷) السابق:۲۵. 

(۸) السراج: اللی۵۲۰ 

(۲۹) الغشیری: الرسال۱- ۲۱. 

(۲۰) آورده التووی فى الأريعين تحت رقم؛۰۳ وقال: رواء مسلم. 
(۳۱) السابق: الحديث رقم ۵ ولرد) آی مردود باطل. 
(۲۷) ابن دقيق العيد: شرح الأربعين ۲۷- ۲۳. 
(۳۳) انظر الشاطبی: الوافقات. 

(۲۶) الشیبی: الصلة 144/١‏ 

(۲۰) الشهرستائى: الملل والتعل ۰۲۸۵/۱ 
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(1؟) الشيبى: الصلة 140/1 

(57) السابق 167/١‏ حيث ينسبهما إلى ابن حزم: 145 وإلى الشيخ المفيد وغیره. 

(۳۸) السراج: اللمع1؟0. 

)۳٩(‏ السابق. 

)٤۰(‏ انس 

(41) انساء 

(45) السایق:۳۲. 

(4) انسابق:۵۳۳- ۵۳۵ 

(24) اللمع:۰۳۸- 0۲۹ 

(40) السايق: ۵۳۹. 

(3؛) السابق: والحديث مختصر عما رواه الشيخان واصحاب السنن عن النعمان بن بشير -رضی الله عته, 

(۷) اللمع: عقف 

(4:) فال القشيرى فى الرسالة ص؛؛١-‏ 5!: «الفرق ما نسب إليك والجمع ما سلب عنك... فإثبات الخلق 
من باب التفرقة؛ وإثبات الحق من نمت الجمع اا ؛ وجمع الجمع شوق هذا.. الاستهلاك بالكلية 
وفناء الإحساس بما سوى الله. 

(44) اللمع: ۵۹ 

.۵۵- -04٩ السابق:‎ )00( 

(01) البجويرى: كشف المحجوب .1٩۷/۲‏ 

(01) الحافظ التيجائى: أهل الحق4/. 

(0) السراج: اللمع ۰4۱ 

(54) السابق: ۵۸۲-0۱ 

(00) انظر: الشيبى: الصلة ۰۷۸ 

(62) السراج: المع 050-650 

(0۷) ورد بهذا اللفظ فى الحكم عن زيد بن أرقم» وورد بمعناه عن معاذ عن الطبرانی والبيوقس؛ وحديث 
نزول جبريل مشهور ومتفق عليه عن عمر وابی هريرة (الإحسان أن تعبد الله کانله تراه» فإن لم تكن 
تراه فإنه يراك) ورواه أحمد عن ابن عباس والبزار عن أنس. 

(08) السراج: 044- 067. 

(65) السابق: 04۸ 

(1۰) السابق. 

(31) السراج: المع 047 

(17) السابق: 008 

(18) السابق. 

(14) السابق: 007 


۵۲۲ ۲ 


۳ 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


اللسسور 


النور لغة: الضياءء والنور 
الظلمة؛ وقيل: النور شعاع الضوء 


وسطوعه؛ ونور الشيء: بينه وأوضحه؛ 
وفى الحديث: «فرض عمر بن الخطاب د 
للجدة ثم أنارها زيد بن ثابت» أى نوّرها 
وأوضحها وبينهاء والتنوير وقت إسفار 
السبح. والنور: انبدایة. قال عز وجل< 
3 ومن رل آله لم را ما له من نوله 
(النور: .)٠١‏ قال الزجاج: من لم یهد له 
للإسلام لم یهت" 
الفرق بين النور والضياء: 

الضياء أشد من النور. قال تعالى: 
(مْرَ الى جَعَلَ لمر مِيَاه ور 


ترا 4 (يونس: ۰6۵ وقیل: الضياء ذاتى» 


۲ 000 
والئور عرضی ”2 


التور قسمان: 

دنیوی» وأخروی» فاندنیوی ضریان: 
محسوس بعین البصر» وهو ما انتشر من 
السام الثيرةء کالقمر 
والنجوم وسائر النيرات» وبعقول بعين 


اة 


البصيرة كأنوار الله فى قلوب المومنين. 


ومن النور الإلبى قوله تعالى: « قَذ 
جَآءحكُم بح الل ور وسعتب يرثك 4 
(المائدة: ۱۵). 

وقوله تعالى: $ وَجَعَلنا لر وا یی 
كبر ف الاس کمن مهن المت یمن 
اج جا 4 (الأنعام: ۱۲۲) 


ری ما کب 


لين كن حتف دی يد تن 


وله تعالی:( ما کت 


اوا 4 (الشوری: 07). 


وقوله تعالی: < من َم آله درد 


فهو عل ور من ريف 4 (الزمر: ۲۲) 

ومن النور الحسوس قوله تعالی: ( هو 
ی جَعَلَ انس میا ور وا » 
(یونس: ۵). 


ومن النور الأخروى قوله تعالی: یش 


۳ 
آم 


۷ - 


وهم بست بت آنییغ ینبم 4 
(التحریم: ۸) 7 
التور اسم من آسماء الله تعالی: 

قال تعالی: 3 آله و آلشمَوّي 
وآلازض 4 (النور ۲۵). یقول فحر اندین 
الرازی: اعلم أن” النور اسم لبذه الكيفية 
التى يضادها الظلام» ويمتنع أن يكون 
الحق سبحانه هو ذلك» ويدل عليه وجوه: 

الأول: أن هذه الكيفية تطرأ وتزول؛ 
والحق سبحانه يستحيل أن يكون كذلك. 

الثانى: الأجسام متساوية فى الجسمية. 
ومختافة فى الضياء والظلمة» فيكون الضؤء 
كيفية قائمة بالجسم محتاجة إليه» وواجتع 
الوجود لا یکون كذلك. 

الثالث: النور مضاد للظلمة» وجل 
الحق أن يكون له ضد وند. 

الرابع: قال تعالی: « مَل وره 4 (النور: 
۰0 فآضاف النور إلى نفسه فلو كان 
تعالی هو النور لكان هذا إضافة الشيء 
إلى نفسه» وهو محال» فهو تمالى ليس 
توا وئیس ایضا هذه الكيفية لا یعقل 
ثبوتها إلا للأجسام. 
المراد بهذا الاسم: 

اختلف العلماء فى تفسير قوله تعالى: 


موسوعة التصوف الإسلامى 
< آله و راسمو لض € على وجوه: 
الأول: أن النور الظاهر هو الذى يظهر 
له كل شيء خفى» والخفاء ليس إلا 
العدم؛ والظهور ليس الوجودء والحق 
سبحانه موجود: ولا يقبل العدم.... والحق 
سبحانه هو الذى به وجد كل شيء سواه؛ 
فهو سبحانه نور كل ظلمة؛ وظهور كل 
خناء» قالنور المطلق هو اللّهء بل هو نور 


الأنوار. 

الثانى: أنه تعالى منور السموات 
والأرض 

الثالث: أنه سبحانه وتعالى هو الذى 


اسيتتلامت به الخلوقات» ف نورا من 
قوليم: لان زين البلد ونر إذا ڪان 
سبباً لصلحة البلد 

الرابع: أنه معنى النور أى الهادی. 
والمعنى فى الآية « آله ور موم 
َآلأرَض 4 هادی السماوات والأرض" 
حظ العبد من اسم الله الثور : 

وأما حظ العيد من اسم الله النور أن 
يعلم أن نور القلب عبارة عن معرفة الله 
قال تعالى: « ومن ل عم آله هر 
ور ما ین تور (النور: ۵۰). 
اسم الله النور عند أرياب السلوك: 


النور هو الذى نور قلوب الصادقین 
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بتوحيده» ونور أسرار المحبين بتأييده: وقيل: 
هو الذى سن الأبشار بالتصویر» والأسرار 
بالتتویر» وقيل الذى أحياء قلوب العارفين 
بنور معرفتهء وأحيا النفوس العابدین بنور 
عبادته» وقيل: هو الذى يهدى القلوب إلى 
إيثار الحق واصطفائه؛ ويهدى الأسرار على 
مناجاته واجتبائه وقيل: هو الذى يزهد فی 


الفانی. ويرغب فى الباقی. ويهب ال 
الذى به تسكن النفوس ©. 
النور حجاب الله تعالى: 


عن أبى هريرة #ه قال: قال رسول الله 
#56 «إن لله سبحانه وتعالى سبعين حجابا 
من نور لو كشفها لأحرقت سبحات وجهة 
كل من أدركه بصره؛ وفى رواية 


الله وبين الملائكة الذين حول ال 


سبعون حجابا من نور؛ وروى أيضا من 
حديث أنس کله قال: قال رسول الله 4# 
لجبريل: هل ترى ربك 5 قال: :إن بينى 
وبينه سبعين حجابا من نورم" 
المؤمن يرى بنور الله: 

يقول حجة الاسلام الفزالی تحت 
عنوان: بیان شواهد الشرع على صحة 
طریق آهل التصوف فى اکتساب 
العرفة :| اعلم أن من انکشف له شيء ولو 
الشيء الیسیر بطریق الالبام والوقوع ف 


۳ 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية .د 


القلب من حيث لا يدرى فقد صار عارفا 
بصحة الطريق» ومن لم يدرك ذلك من 


نفسه قط فینبفی أن يؤمن به» يقول 


بیجم 
با 4 (العنکبوت: 19)؛ فکل حكمة 
تظهر فى القلب بالمواظبة على العبادة من 
غير تعلم فهو بطريق الكشف والالهام» 
وقال رسول اللّه : «من عمل بما علم ورن 
الله علم ما لم یعلم؛ ... وقال تعالی: < أا 
یت الوا إن توا دلج ان > 
(الأنفال: ۲۹). 


سبحانه: $ وین جوا فيتا 


: نورا يضرق به بين الحق 
وابباطل» ویخرج به من الشبهات؛ ولذلك 

آن النبی فك يكثر فى دعائه من سوال 
انور“ قمّال صلى الله عليه وسلم: «اللهم 
أعطنى نورا ؛ وزدنى نوراء واجعل فى قلبى 
نورا» وفى سمعى نورا؛ وفى بصری نوراء 
حتى قال: فى شعرى وفى لحمى ودمى 
وعظامی» وسئل رسول الله 4 عن قول 
الله تعالى: ( أقَمَن كرح اه صذرةه وتار 
َو عل ورن ري 4 (الزمر: ۲۲) ما هذا 
الشرح؟ فقال: هو التوسعة. إن النور إذا 
قذف به فى القلب اتسع له الصدر 
وانشرح.. كان ابو الدرداء يقول: المؤمن 
من ينظر بنور الله من وراء ستر رفیق.. 
وقال صلى الله عليه وسلم: «اتقوا فراسة 


3 


المؤمن فإنه ينظر بنور الله" . 
المعرفة بالله نور العارفين: 

العلم بالله تعالى وبصفاته وأفعاله هو 
الكمال الحقيقى الذى به يقرب من 
يتصف به من الله تعالی» ويبقى كمالا 
للنفس بعد الموت» وتكون هذه العرقة 
نورا للمارفين بعد ا موت « تُرم يت 
نت ندیم اموم يَقُولُونَ ربکا أي تا 
وتا 4 (التحريم: ۸)؛ أى تکون هذه 
المعرفة رأس مال يوصل إلى كشف ما لم 


ينكشف فى الدنيا.... فمن ليس ممه أصل 


معرفه الله تعالى لم يكن له مطمع في 


هذا النور» ذيبقى وگن له فى لطم 


ظُلْمَ بَمْضْا فوق َعَضٍ) (النور: )٠١‏ فإذن 
لا لسعادة إلا فى معرقة الله تعالى ©. 

العبادة سبب لحصول النور فى القلب: 
الغزالى: علم 
المكاشفة هو علم الصديقين والمقربين» 


يقول أبو حامد 


وهو عبارة عن نور يظهر فى القلب عند 
تطهيره وتزكيته من صفاته الذمومت.. 
فنعنى بعلم المكاشفة ان يرتقع الغطاء 
حتى تتضح جلية الحق اتضاحا يجرى 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ حم 
مجرى العيان الذى لا يشك فیه» وهذا 
ممكن فى جوهر الإنسان» لولا أن مرآة 
القلب قد تراكم صدژها وخبثها 
بقاذورات الدنياء وإنما نعنى بعلم طريق 
الآخرة العلم بكيفية تصقيل هذه المرآة 
عن هذه الخبائث التى هى الحجاب عن 
الله سبحانه وتعالى: وعن معرفة صفاته 
وإنما تصفيتها وتطهيرها 
الشهوات والاقتداء 
اء» صلوات الله عليهم فى جميع 
اجوالیم» فبقدر ما ينجلى من القلب 
یکی به شطر الحق یتلألاً فيه حقائقه» 
ول سبیل الیه الا بالرياضة... وبالعلم 
والتعلیم 

ویقول ابن رجب الحنبلی فى مقام 
الشاهدة 


وافعاله» 
بالکشف ‏ عن 


بالا 


۳ 


أن يعمل العيد على مقتضی 
مشاهدته لله تعالى بقلبه» وهو أن يتنور 
القلب بالایمان. وتنفن البصيرة فى 
العرفان»: حتى يصير الغيب كالشهادة» 
وهذا هو حقيقة مقام الإحسان”". 
النور جند القلب: 

جاء فى شرح الحكم العطائية: النور 
للقلب فى كونه يتوصل به إلى مقصده 


وهو حضرة الرب بمنزلة الجند للأمير من 


ونه يتوصل به إلى مقصوده من قهر 
أعدائه» كما أن الظلمة التى هی وساوس 


- ۷۷۹ - 


و المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
الشیطان جند النفس التی هی آمارة 
بالسوء؛ دون الطمئنة فإنها 
أبداء النفس الأمارة 
الشهوات والأغراض العاجلة» فإذا أراد 


الله أن ينصر عبده ويعينه على قمع شهواته 


ومقصد بالسوء 


آمد قلبه بجنود الأنوار وقطع عنه مدد 
الظلم... فعلی العبد أن يفزع إلى ربه عند 
التقاء الصفين؛ ويسأله الاعانة على النفس 
الأمارة بالسوء متوسلا بسيد الکونین"" 
الفرق بين التور والبصيرة والقلب: 
النور هو ما یقذفه الله فى القلب الرید 


من العلم اللدنی؛ ویختص النور بأن لله 
الکشف. أى ك شف العاني ڪحسن 
الطاعة وقبح المعمصية؛ والبصيرة الت ىه 
عبن القلب لبا الحكم وهو إدراك الامر 
الذى شاهدته. وكشف لبا عنه بالنور» 
فإنه كما لا یمکن إدراك البصر 
للمحسوسات إلا بالأنوار الظاهرة 
كال شمس والسراج لا يمكسن إدراك 
البصيرة لسشيء من المعانى إلا بالأنوار 
الباطنية؛ والقلب له الإقبال على ما 


شف زا 


صیرة و 
الطاعة والإدبار 0 شف لبا 
۳ ت بقيحه كالمصية؛ وحينكئن 


تتبعه الجوارح كما فى الحدیث دألا إن 


فى الجسد مضغة إذا صلحت صلح الجسد 


كله؛ وإذا قسدت الج 


كله الا ود 


القلب» 
مطائع الأنوار القلوب والأسرار: 

إن مواضع طلوع الأنوار المعنوية وهى 
نجوم العلم وأقمار المعرفة وشموس التوحيد 
انم هی قلوب العارفين وأسرارهم» فهى 
كالسماء التى تشرق فيها الکواکب. 
بل تلك الأنوار المعنوية آشد إشراقاً فى 
الحقيقة من الکواکب الحسية» والنور 


على قسمین: نور یکشف الله به عن آثاره 


كبور الشمس ونور مستودع فى القلوب؛ 
وهو نور اليقين الذى أودعه الله فى قلوب 
رج العارفين» 
ويتزايد منه ضياءه إنما هو من النور الوارد 
من خزائن الغيوب» وهو نور الأوصاف 
فالنور المدرك بالحواس کنور 
الشمس والقمر 
وهی الأكوان» فتستدل بالأثر على الوثر 
وأما النور الذی یکشف لك به عن 


ومدده الذى يستمد 


الأزلية .. 


يكشف لك به عن آثاره 


آوصافه» فهو منه المستودع فى القلوب من 


شف لك 


ين الذی ي به عن 
أوصافه الأزلية الجمالية والجلالية حت 
تراها عياناً ولا تحتاج معه إلى دلیل فإنك 


e 
به المؤثر‎ 


¥ 


المؤمن يتقلب فى النور: 

عن أبى بن كعب ذك قال المؤمن يتقلب فى 
خمسة من النور: كلامه نور: وعلمه نور؛ 
ومدخله نور» ومخرجه نور» ومصیره الى 
التور» والکافر یتقلب فى خمسة من 
الظلم: فکلامه ظلمة. وعلمه ظلمةء 
ومدخله ظلمة» ومخرجة ظلمة؛ ومحیره 
إلى الظلمات يوم القيامة 
الأنوارالمحمدية: 


0n 


مما لا شك فيه أن النصيب الأعظم 
والأوفى من النور الإلبى كان لأنبياء ال 
عليهم السلام . وكل على قدره: وامامهم 


هو خاتم المرسلين سيدنا محم 


كه ومن 
العلوم أن أنوار الروح قد تحجب بحجب 
النفس وغیرها» وذلك عندما تنزل الروح 
إلى الجسدء الا أن الأمر یختلف إلى حد 

بيرمع الأنبیاء ‏ علیهم السلام ‏ ذلك أن 
نفوسهم خالصة لله تعالى ‏ لیس فيها هوى 
ولا غفلة ولا للشيطان عليهم سبيل؛ لذا فان 
ما 


أرواحهم لا تحجب ك ثرا إلا بمقدار 
تقتضيه بشريتهم التى هم فيها. 

لذلك حينما طلب سيدنا موسى . عليه 
السلام . رؤية الله سبحانه وتعالى قال له: 
ظ ن لى 4 (الأعراف: ۳ لأن البشرية 


لا تتحمل هذاء والدليل أن الراسخ القوى 


موسوعة التصوف الإسلامى حم 


دك دكا عندما تجلى ريه له» وخر موسى 


فقد كان بتجهيز خاص له؛ وكذلك ما 
حدث فى الاسراء والمعراج لرسول الله ين 
كان أيضا بتجهيز خاص. والمقصود 
وهم فى الصورة البشرية: أما إذا كانت 
النفس البشرية كاملة مكملة من رب 


باختصار أن أرواح ال 


العالمين؛ فالحجاب هنا لا يكون أصلاء 
اللهم إلا على قدر ما تسمح الطاقة البشرية 
بتحمله من الروح وأنوارها ۳ 

قد مدح الله سبحانه ‏ رسوله # وما 
با له من الخير والبدى فقال سبحانه: 
وق راڪم مولا يب کم گرا 
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کم بر الله نوز 


وت ميرت 4 (الاندة ۱/۰۱۵ والراد 
بالنور هنا: هو سیدنا محمد . صلی اللّه 
ليه وسلم فهو نور الأنوار كما قال 
الإمام الألوسى. 

ويقول الإمام ابن جرير الطبرى ما 
ملخصه: قوله تعالى: « قن جاک ول 
الكتب زوا خن كي رأ قذ تم 


یرت له ور وب مور 4 (الاندة:۱۵) 


الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 

أى قد جاءکم يا أهل التوراة والإنجيل من ذلك أن الشيطان لا يتمثل به #8؛ وكيف 

الله نور هو محمد 3 الذى أنار الله به الحق» ‏ يتمثل الشيطان برسول الله 2 وهو النور, 

وأظهر به الإسلام ومحق به الشرك ”7 والشيطان أصل الظلام والضلال» ومن 
وهناك بشرى عظيمة لمن يحظى برئية الملوم أن الضدين لا یجتمعان. كما هو 

الرسول بل فى المنام؛ فإن من رآه فى المنام مرلو 69 

فقد رآه حقاء كما جاء فى الحديث 3 

الصحيح الذى رواه الإمام البخارى وغيره: 


أ.د/ إبراهيم عبد الشافى إبراهيم 


۷۸۲ 


موسوعة التصوف الإسلامى 


البوامش: 


(۱) يراجع: لسان العرب لابن منظور المصری» دار صادر بیروت؛ مادة (نور):۲۱۰/۵. 

(1) تاج العروس من جواهر انقاموس غلمرتضى الزييدى: ۳۵۷۸/۱ مادة(نور). 

(؟) مغردات غريب القرآن: أبو القاسم الراغب الأصفها: 

(۶) مراجع: لوامح البینات شرح أسماء الله تصالی | واد 
اكلم = ep‏ كال ۳۸۷ 

(۵) يراجع: لوامع البينات: مس 44؟. 

(0) إحياء علوم الدين: ابو حامد الغزالى: ۰۱۰۱/۱ دار لمرخة. بيروت بدون تاریخ 

(0 المرجع السایق, 59/8 

(۸) إحياء علوم الدين ۸۳/۲ ١‏ 

(۹) يراجع: إحياء علوم الدين ۱۱۹/۱ ۲۰ 

(۱۰) ينظر: جامع الملوم والحكم: لابن رجب الحنبلی: 

(۱۱) شرح الحكم العطائية صن .1١‏ 

(۱۷) شرح الحكم العطائية ص .1١‏ 

(؟1) الرجع السابق ص ۰۱۱۳ 


و 


المعرفة؛ بیروت؛ ط۰۱ ۱۱۰۸ ص ۲۷ 


الرازی» مكتبة ال 


لیات الازهرية 


(14) حلية الأولیاء وطبقات الأصفياء: ابو نعيم امه /۲۵» دار الکتاب العربى ببیروت؛ ط الرابعة» 


ae 


(6١)محمد‏ نبی الرحمة ص ۱۶۵ وما بعدها. للشیځ تلاح آنپین القوصی, و ۰۳ ٠1.16١۷‏ 
الإسلامية. 
(17)انظر تفسيرابن جرير الطبرى ۱3۱/۱ 


(۱۷)محمد ثبی الرحمة ص ۱۵۵ 


م» ضمن سلسلة البحوث 


الولاب 4 
كما تحدث عنها القرآن الكريم 


الولاية (بكسر السواو) مسن ولی 
ولياأىدنامنهدنواء وأوليته إياه 
بمعنى أدنيته منه ٠‏ ومنه والاه موالاة 
والى بين الشيئين إذا قارب بينهما 

والسولی : فعيل بمعنى فاعل وهلو 
من توالت طاعته الله دون أن يتحطلبكهنا 


معصية وتجئ بمعضی مفعول ویکون 


معناما من تسولاه الله بإحسانه 
وفضله"؟ وسواء كانت بعضی اسم 
الفاعل أو أسم المفعول فإنها تتضمن 
معنى القرب المستلزم للمحبة والمودة 


يقرب منه 


والقرآن الكريم قد استعمل لفظ 
الولايية مضافة إلى الله تم‌الی 
واستمملها مضافة إلى الإنسان 
واستعملها كذلك بمعنى اسم الفاعل 


ویمعنی اسم المفعول. 


واصل الولاية المحبة والقرب وضدها 
العداوة التى تستلزم البغض والبعد ؛ والولى 
هو من والى الله بالطاعات وبتنفيذ أوامره 


وترك نواهيه. قال تعالى: « الآ ریت ویر 
يبا خرف غلبیز ولا هم رنوت 429 
الوت انوا وَكَانُوا بوت (© لد 
یی فى لحَيوة ال 


(يونس: 1۲ 14). 


قف اه 4 


والولاية هنا يجوز فیها والله اعلم أن 
تكون بمعنى اسم الفاعل وأن تكون 
بمعنى اسم المفعول فعلى الأول يكون 
معناها: أولياؤه هم الذين والوه بالطاعة 
وترك المعصية وعلى الثانى يكون معناها 
من تولاهم الله بفضله وإحسانه وحفظه 
فلا خوف عليهم ولا هم يحزئون. 

وقد وردت الولاية فى آيات كثيرة؛ 
منها: قوله تعالی: ال ول اليرت عامثوا 4 


(البقرة: ۲۵۷) أى متوليهم بهدايته وفضله. 


بت ۷۸6 


رد ان 
ود وألتصدری اول 


5 


وم رَكِعُونَ 8 » (المائدة: 00). 
وقوله: إن وی أن أنرى برل کب 


وهو يرل لین 4 (الأعراف: ۱۹7) 


تیا ولا لطي" إن کید الْبط يكل 
صَعِيًا () ) (النساء: ۷7). 

فهذه الآيات وغيرها قد دلت على 
أن الولاية قد تكون لله وقد تكون 
للشيطان ولسا كان معضی الولاية 


يتضمن المحبة والقرب فإن ولاية الله 


ت ته والقرب منه والتقرب إليه 


بماشرع؛ وولاية الشيطان ضدها 
ونقيضها فهى قرب من الشيطان 
جنوده و 


| اق ترب 


ومحبة باتباع آوا 
ا نفس وإغراء الدنياء وكل 


الرء من الله بولايته ابتسد عسن 


موسوعة التصوف الإسلامي 
الشيطان بالإعراض عنه والعکس 
صحيح فكلما ازدادت ولاية السرء 
للشيطان زاد بعده عن الله ولا يجتمع 


فى قلب المؤمن ولاية لله مع ولايته 
للشيطان فى وقت واحد أبدا وإن كان 
ذلك ممكنا بالتوالى بينهماء فيتولى 
القلسب ريه مرة ثم قد يتغلب عليه 
الشيطان فيتولاه مرة وهذا جائز وواقع 
أما أن يجتمع فى القلب الواحد ولاية 
لله وولاية لفیره فهذا مالا يتسع القلب 
المؤمن له لأنه لا يشغل بالشيء ونقيضه 
فى وقت واحد وان جاز أن يسشغل 
وعحدها كانشفاله أحيانا بالطاعة 
تیان با لعصية 

وإذا كانت الولاية الشرعية تابعة 
لتنفيذ الأوامر والنواهى الشرعية 
بمعنى أن يبد الله بما شرع وبما آمر 
فينبنى أن يعلم أن أكثر المسلمين 
التزاما وطاعة لله؛ وبالتالى أفضل 
المسلمين واقسربهم إلى الله هم جيل 
الصحابةء هذا فيما يخص الأمة 
ن والى الله 


أمنخلقهعامةهم 


الإسلامية وأفضل 
بطاعته مطلة 
الأنبياء وأ 


ضل الأنبياء هم الرسلون؛ 
وأفضل المرسلين أولو المزم منهم 


= ۷۸۵ - 


— 8 المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وأفضل آول السزم خاتمهم 2؛ وذلك 
أصل ینیفسی أن يستقر فى قلب کل 
مومن وأن يعتقده اعتقادا جازما لا 
يلحقه ريب ذلك أن محمدا يه سيد 
ولد آدم وإمام جميع الأنبیساء» ولقد 
أخذ الله العهد والميثاق على جمیسع 
الأنبياء والمرسلين لثن بعث محمد وهم 


أحياء ليؤمنن به وليتصرنه فأقروا 


بذلك وشهدوا به. قال تعالى: 


سول مُصَدِقٌ لِمَا سکم 
ولتضرنه ' قال َأفْروشر وأ 
إطرى" لوا زا فل ایوا وأنا نعم 
من لس ین ( » (آل عمران: ۸۱) 
وأفضلية محمد صلى الله عليه 
وسلم على سائر المرسلين وبالتالى على 
جميع الأولياء قاطبة من لدن آدم إلى 


قيام الساعة أمرلا ینبفی أن يكون 
محل ريبة عند كل مسلم وبالتالى ف 
فضائل أمته على سائر الأمم كثيرة 
فان بعثته كانت فارقا فرق الله به بين 
أوليائه واعداشه وجسل رأس ذلك 


الإيمان بمحمد وبما جاء به عن ربه 


قال تمانى : < فل إن کسر تبون آله 
نی بخینگم ال 4 (آل عمران: ۲۱) 

فجمل محور محبة الله کامنة فى 
إتباع رسوله ظاهرا وياطناء فليست 
الولاية إذن ادعاء ولا ابتداعا؛ وإنما 
هى سلوك واتباع ومعلوم أن اليهود 


النصارى قد ادعوا الولاية لله ومحبته 


فقالوا: نحن أبناء الله وأحباؤه فرد 
عليهم القران قاثلا: 
5 

و قل قَلِمَ دكم بدئویکم 
جع لق م (المائدة: ۱۸) 

قال مرة : $ وفالوا آن يَدْخْل اجه إلا 
میا ودا أو نتصَرّی 4 فقال الله تعالى 
مخبرا أن: ( يلك أَُاِِعُمْ» الكاذبة (كُل 
هاو رڪم إن کر صیقت 4 
(البقرة: ۱۱۱) 

وجا: فى الصحيحين أن طائفة 


من آقارب الرس ول ادمهوا ولايفة 


بل انش بق 


ومحبته فقال عمرو بن العاص: سمعت 
رسول الله 2 يقول جهارا من غير سر: 
إن آل فلان ليسوا لى بأولياء إنما وليى 
الله وصالح المؤمنين لاتا النظر إلى 
أن الولاية تكون لله وحسده ء وان وليه 


الله ثم الصالحون المؤمنون. 


۷۸ 


وثبت بالن صوص القاطمة 
أن أفضل هذه الآأمة بعد تبيهسأ هسو 
أبوبكر وعمر وعثمان وعلى ثم بقية 
الصحابة أهل البيعة والیدریون وغیرهم 
ونين ساف اتل تسرد تميق 
الزمنى وإنما يضاف إليه صدق العمل 
وكثرته وامتلاء القلب باليقين وهذا 
آمر قد آشار إليه القرآن كثيرا. 

والله تمالی قد وصف آولیساءه 


بسمفتین أساسيتين فقال سبحانه 
5 نهم: « اليرت انوا وَكَانُوا 
ينفو © 4 (يونس: 1۳) فالایم ال 
والتفسوی أصل لولاية الله وبحكبتتي 
إيمان المرء بالله وتقواه لله تکون 
درجته فى الولاية فمن كان أڪسل 
إيمانا واکشر تقوی كان أكمل فى 
ولايته وقربه من ربه. 

ولا كانت الولاية مرتيطة بالاتباع 
والوقوف عند أوامر الله ونواهيه نجد 
القرآن الكريم قد قسم أولياء الله 
التغذین لأوامره إلى طبقتين: 

آ) فمنهم السابقون القریون. 

ب) ومتهم أص حاب السیمین 
المقتصدون. 

وقد ذكر القرآن ذلك فى غير 


موسوعة التصوف الإسلامى 

ا الواقعة قال تعالى : « قا 
إن گن من رین و رو وران وَجَنْتُ 
© 
سم لت ين سحب آلیبن ل 4 (الواقعة: 
۸- 4( 

وقال تمالی: ( كلا إن يتب آلأرار ی 
عت © نا لك ما عِلِمُونَ © کپ 
روم © نہد لبون © إن الأبرَار ی 
تير على الأرآبك يرون وم .. 4 الآيات 


اا 


تعس 2ه وآ إن گن ینس آل 


بن: ۱۸- ۲۸). 

وغل ابن عباس فى هذه الآية : إن 
أصحاب اليمين يمزج لبم الشراب مزجا 
أما القربون فيشريون بها صرفا غير 
ممزوجة"" وهذا نظير ما جاء فى سورة 
الإنسان فى قوله سبحانه: و راز 
وک ين گس كات بزاجها کف 


رب يجا باه 4 الانسان: 0- .)١‏ 


وقد بين الحدیث الشریف كلا النوعین 
ومیز بينهما فى قوله صلی الله عليه وسلم 
قى حديث الأولياء الذی جاء فیه» یقول 
الله تعالى قال: " من عادی لى وليا فقد 


آذنته بالحرب وما تقرب إلى عبدى بشيء 


۷۸۷ - 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
أحب إلى مما افترضته عليه ولا يزال عبدى 
يتشرب إلى بالنواغل حتى أحبه فإذا أحببته 
كنت سمعه الذى يسمع به ويصره انذی 
يبصر به ويده التى يبطش بها ورجله التی 
يمشى بها ولثن سألنى لأعطينه ولثن 
استعاذنى لأعيذنه وما ترددت فى شي 
قاعله ترددى عن نفس عبدى المؤمن يكره 
الموت وأنا أكره مساءلته ولابد من ذلك 
“ارواه البخارى). فالحديث قد بين أن 
الأبرار هم المتقريون إلى الله بأداء 
الفرائض فيفعلون ما أوجب الله عليهم 
ويتركون ما حرم الله ولا یکلفویا 
أنفسهم بفعل المندوبات و لم یکفوا 
أنفسهم عن فمل الفضول من المباحانة * 
فهرلاء هم أصحاب اليمين. 
أما السابقون المقريون فهم الذ؛ 

يتقريون إلى الله بالنوافل بعد أداء 
الفرائض ففعلوا الواجبات وا 
والمندوبات ونزهوا أنفسهم عن فعل 
المكروهات بعد عزوفهم عن فسل 
المحرمات فلس تقريوا إل 
بأداء النوافل أحبهم الله حبا تاما 
كما جاء فى الحديث السابق: دلا 
يزال عبدى يتقرب إلى بالنوافيل حت 
نا مطلق عن كل ف 
لأن هؤلاء المقربين قد أت 


المسنونات 


لى الله تمألی 


أحيةة. وال 


| بانتوافضل 


قدر استطاعتهم وصارت الباحات فى 
حقهم طاعة مقصودا بها التقرب إلى 
الله من ترك الک روه وفعل الندوب 


غصارت أعمالبم كلها عبادة لله ولبذا 


ان ات م صرفا غير ممزوج كما 
شان الأبرار وأصحاب اليمين ذلك 
لأن أعمالبم بل جميع حياتهم كانت 
لله خال ير ممزوجة بحب غيره ولا 


بموالاة غیره أما الذين مزجوا فی 
عملهم بين ما یحبه الله وما تحيه 
آنفسهم فشرابهم ممزوج من شراب 


رين بقدر ما مزجوا أعماليم فى 


التبا بالولاء والاشتنال بغير الله 
وجا مثل ذلك فى سورة فاطر؛ حيث 


ذكر أولياءه المقتصدين والسابقين 


المقربين فى 


قوله سبحانه: « ثم وا 


وَمُِمَ سایق 
لذن آله 4 (فاطر: ۰6۳۲ فالظالم 
لنفسه هم أصحاب الذنوب الصرون علیها 
القتصد هو الزدی للفرائض المتتع 
۳۳ والسابق بالخیرات هو الودی 
للفرائض التقرب بالنوافل والتفاضل 
الکائن بين أصحاب اليمين والقریین إنما 
ان شرة الا 


ال وذوام التققرب 


- ۷۸۸ - 


بها إلى اللّه. 

ونا كان الإيمان والتقوى أصل 
الولاية الشرعية فإن الذى لا يكون 
منه إيمان ولا تقوى لا يصح اعتباره 
وليا لله حتى وان كان غير معذب ولا 
آشم» وذلك مثل الأطفال والمجانين ومن 
لم تبلفه الدعوة وکسذلك المجانين 
والأطفال لا يتصور منهم ولاية حيث 
لم یتقرب أحسدهم إلى الله بقعسل 
الواجبات وترك الحرمات فالمجنون لا 
تصح عبادته باتفاق العلماء لأن شرط 
صحة العبادة النية وهولا نيةله 
وبالتالی فلا تتصور ولايته لا عقلا ولا 
شرعا ونا كانت هذه أصولا عام 
للولاية فمن ادعى الولاية وهولا يؤدى 
مافرضه الله عليه ولا يجتنب محارم 
الله أويدعى أنه سقط عنه الأمر 
الشرعى بالتكاليف أو يدعى أن الأمر 
الشرعى انما جاء للعامة وليس 
للخاصة و أتى بما يناقض شرع الله لم 
يكن لأحد أن يقول عنه إنه ولى الله 
بل إن هذا وأمثاله إن كان يعتقد فى 
باطنه خلاف ما جاء به الرسول أولا 
يعتقد صحة ما جاء به الرسول فهذا 
لم يكن معه من الایمان شىء فضلا 


عن ولايته لله ولرسوله. 


موسوعة التصوف الإسلامى 

ولیس لأولياء اللو شیء يتمييزون 
به عن الناس الا سلوكهم ونمط 
علاقتهم بالله وبالناس فليس لبم لباس 
معين بل كما یقولون: كم من صديق 
فى قبای وكم من زنديق قى عباء 
ومن هنا فإن أولياء الله يوجدون فى 
جميع أصناف الأمة ما لم يكونوا من 
أهل البدع والفجور فيوجدون فى أهل 
القرآن وأهل العلم كما نجدهم بين 
صفوف الجاه دين بالسيف المدافعين 
عن بيضة الإسلام ويوجدون بين الزراع 
واتار والصناع فليست الولاية إذن 
مقلطورة على شخص أو على فرقة 
بعينها وإنما قد توجد فى ای شخص 
إذا أخن سبيله فى التقرب إلى الله بما 
يحب وكان القلب مستعدا لذلك وما 
الناس إلا رجلان فمؤمن تقى حبيب 
إلى ربه وفاجر شقى بعيد عن رضوان 
الله 

وليس من وسائل التقرب إلى الله 
المشروعة الامتضاغ عن طمام بعينه أو 
لب اس بعينه أو شراب بعينه إلا إذا 
كان ذلك مما نهى الله عنه أو حذر 
منه رسوله. كذلك ليس من وسائل 
التقرب المشروعة اعتزال الناس وهجر 
البيوت والأولاد أو ملازمة الصمت إلا 


- ۷۸۹ 
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عند الكلام بما ليس خيرا وقد ثبت 
فى صحيح البخارى عن ابی عباس أن 
رسول الله 2 رأى رجلا قائما فى 
الشمس فقال: ما هذا..؟ فقالوا 


أبو 


إسرائيل نذر أن يقوم فى الشمس ولا 
يستظل أبدا! ولا يتكلم ولا يصوم 
فقال النبى #: هروه فليجا 
ولي ستظل وليتكلم ولي 
سلك إلى الله طريقاغيرماسنه 


رسوله ظانا أو معتقدا أن غيرها منها 
أو أحب إلى الله 
جاحدا بها ملخدا فى آيات الله 


ا سنه رسوله كان 


وليست المصمة شرطا فى الول لمج 
ولي ن شرط الولى أن ي و 
ما لا يخطئ بل يجوز عليه 


الخطا مثل بقية البشرء ويجوز أن 
يخفى عليه من أمور الشريعة ما يخفى 


على غيره إن كان عالما مجتهدا ويجوز 


أن یسشتبه عليه من أمور ال ۱ 
يشتبه علس غيره اذ لا آله ولم 
يقل بعصمته أحد من علماء أهل السنة 


بل لم تثبت المصمة لأحد غير رس( 
الله ال بلفين عنه ولم يخضرج الولى 
بخطئه عن كونه مجتهدا قد أخطا 


وحصل له ما نص عليه الرسول فى 


قوله إذا اجتهد أحدكم فأصاب فله 
أجران وان أخطاً فله جر واحد وذلك 
الخطا لا يقدحف 
من شانها 

ولا كان الولی شأنه ڪشآن 
سار السسلمین يجوز عليه الخطاً 
ففلة لا يجب على النساس 


التسلیم بكر 


ولايته ولا ينقص 


والنسيان وال 
ايقولهولا تصديقه 
شه وإنما تفرض 


ن الكتاب والسنة 


فى کل مأيخبر 
أقواله وأفعاله عا 
1 


مور ادي 
قان موافقا لما قلبه الناس منه وما 


حالف ردوه عليه ویک ون ذلك من 


حط الذى لا يجب تصدیقه فيه وان 
انت أقواله وأفعاله مما تتعلق بأمور 

الدنيا فتعرض على أرياب العقول وأهل 
الاختصاص منها ما قبلوه ویرد 
منها ما ردوه أمسا أن تكون أقواله 
ثابة قول المسصوم. فهذا لم يقل به 

أحد بل لا يجوز للولی نفسه أن يعتمسد 
5 لما يلقي الیسه قی قليه 
سام والمحادثة والرؤيا إلا إذا 


ان كل ذلك موافقا للشرع ظاهرا 
وباطنا فإذا جاء منها ما خالف الشرع 


لم يق 


لم يقبل وان لم يعلم هو هل موافق آم 
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مخالف يتوقف فيه. والاعتماد المطلق 
على الإنيام و الرؤيا أو الکسشف دون 
عرض على الكتاب والسنة لا يجوز 


لمسلم أن يقع فى ذلك حيث لا 
له ولا أمان من الخطاً . 

وال اس ف ی 2 ذا الموقف 
طرفان ووسط؛ فمن الناس من يحسسن 
الظن فى شخص ما ويعتقد ولايته لله 
ويقبل عنه كل ما يقوله أنه حدثه به 
ربه فى قلبه أو البامه وكشفه وسلم 
تبار لموافقته 
أو مخالفته لا حاء به الرسول. ومن 


له جميع ما يفعله دون | 
الناس من يخرج الولى عن ولايته 


بالكلية لمجرد قوله أو فعله المخالف 


وان كان قد اجتهد فأخطأ. وكلا 
الطرفين ف 
الاعتدال والتوسط وخ 
وسطها فلا نيتقد عصمة الولى عن 
الخطاً حتى لا نسلم له كل ما يقول 
ن ولايته بالكلية أو نقول 


د خرچ فى موقفه عن حد 


يرالأمور 


ولا نخرجه 
بإئمه إذا كان مجتهدا فأخطا؛ فلا 
نتبع مكل أقواله ولا نحكم بفسقه أو 
عدم ولايته مع اجتهاده 

وكان عمر بن الخطاب من خيار 


المحدثين فى هذه الأمة ولم ينقل أحد 


موسوعة التصوف الإسلامى 
نه انقول بعصمته أو متابعته فى كل 
أقواله على سبيل الوجوب فقد ثبت فى 
السصحیحین أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم قد قال فى حق عمر: آقد كان 
فى الامم قبلكم محدتون (بفتح الدال 
المسشددة) نفىأمتىأحد 

وروی مشل ذلك آبو داود» وكان 
على بن أبى طالب يقول: ما كنا نبمد 
أن ال ينة تتطق على لسان غمرء 
وکان هذا أمرا معروضا بين جيل 
التضكجابة أن عمر من المحدثين الملهمين 
تانعتقُ حتى إن قيس بن طارق كان 
ايشوف | نتحدث عن عمر كأنما 
ينطق على لسانه ملك؛ وكان عمر 
يقول : اقترب وا من أفواه المطليعين 
واسمعوا منهم ما یقولون فإنه تتجلسی 


a 


لبم أمور صادقة" وما كان یحدث به 


عمروما يخ ن أمور تتجلى 
للمطيعين هى من تلك الأمور التسى 
يحشف الله عنها لأوليائه؛ لأنه لا 
7 اء اث غات 


ومخاطبات. ومیزان قبولبا أو رف ضه 
الموافقة للکتاب وان سنة ومن أفضل 
1 ین كوشفوا فى ذل ك إن لم 


۷۹۱ 


ف المجلس الأعلى للشنون الإسلامية 
يكن أفضلهم بعد أبى بكر لم يقل 

أحد بوجوب متابعته أو عصمته؛ ومع 
سبق عمر وأفضليته فى ذلك كان ما 
يحدث به منه ما يقيل ومنه 
ليه فلقد نزل القرآن بموافقت 
فی شان أسارى بدر وغيرها: أماإذ 
إذا حدث بشىء يخالف ما جاء ب 

الرسول أو رآه فكحان نفسه 
أسرع الناس رجوعا عن رأيه. وقد 


الح السشرکین على أن يعودوا إلى 
المدينة فى سنة ست من البجرة مدع 
وط رآهسا وبعض ال سم 
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القتال وكره العودة إلى المدينة مع هذه 
الشروط» وقال نارسول الست نبى الله 
قا؟ قال: بلى. قلت: السنا على الحق 


وعدونا على الباطل؟ قال: بلى. قلت: 
فلم نعطي الدثية فى دينتا اذا؟ قال: 
انسی رسول اللّه؛ ولست أعصيه؛ وهو 
ناصرى شم رجع عمر عن قوله وقال : 
فعملت بذلك آعمالا؛ وكذلك موقفه 
سا عسات الرسول وا ذلك 
فقال له آبو بکر: إنه مات رجع عمر 
عن ذلك وأیبضا فى قتال ما نی 


الزکاء نزل عمر عن رأيه موافقة لأبى 
وغیرذا اك شيركان قر 
أصاب فيه عمر: ومما اخطا فيه أو 


رجع عن رأیه مع أنه جاء فى حقه 


كثير من الأحاديث ال ة الت 


تفيد أنه محدث هذه الأمة؛ وان يكن 


فيها مح تون بعسده فهو أف أفضلهم ومع 
ع لنفسه العصمة عن الخطاً 


ذلىك لم 


وانما كان ميزانه الصحيح موافقته 


ء به الرسول وڪ ان يشاور 


الصحابة قبل الخلافة وبعد أن أصبح 


بكليفة ؛ ويناظرهم ويرجع إليهم وينزل 


تى رأيهم ولم يقل لبم إنه محدث 
یسب علیهم اتباعه وموافقته؛ بل 
كان الصحابة ینازعونه فسى أشياء 


ويحتج عليهم ويحتجون عليه بالكتاب 


قرهم أحيانا ويقرونه أحيانا 


وال 
ومنهنا نستطيع القول أن 
ادعى أو ادعى له أصحابه أنهولى 


لمن 


مقاعلپ فیچجب انباعه ۸ ل أقواله 
دون اعتبسار لوافقة الكتاب والسنة 
فهو وهم مخطنون جمیما. واتفق كبار 
الصوفية على ذا اد | اتفق سالط 
الأمة على أن كل أحد يؤخذ من قوله 


ويرد إلا رسول الله صلى الله عليه 


At 


وسلم وهذا من الفروق الأساسية بين 
| أيضا محل اتفاق 
بين جميع أولياء الله المتبعين لرسوله 
اللتزمين فى سلوكهم بالحتاب 
والسنة. 


الأنبياء وغيرهم و 


قال آبو سفیان الدارانى: إنه ليقع 
فى قلبى النكتة من نكت القوم فلا 
أقبلها إلا بشاهد من الكتاب والسنة. 

وقال الجنيد : علمنا هذا مقيد 
بالكتاب وألسنة فمن لم يقرأ القرآن 
وكتب الحديث لا يصلح له أن يتكلم 
فى علمناء أو لا يقتدى به 
٠‏ وقال ابو عثمان النيسابورىزمين 
آمر السنة على نفسه قولا وفعلا نطق 
بالحكمة ومن أمر البوى على نقسه 
قولا وفعلا نطق بالبدعة 

وقال ابن نجيد: كل وجد لا 
يشهد له الكتاب والسنة فهو باطل. 

وبمثل هذا قال التسترى وغیره من 
أئمة ال فية الكبار فهم مجممون 
على وجوب المتابعة والاقتداء وحذروا 
من البدعة والمخالفة للسنة فالأولياء 
والولاية تعتبربصفات الولی فى أفعاله 
ومدى مطابقتها للسنة ولو 


خص بخوارق العادات وعجائب 


موسوعة التصوف الإسلامى 
الأمور دون موافقة أحواله وأفعاله لما 
جاء به الرسوللما عد ذلك وليّاء وليس 
له من ولاية الله نصيب. 

(- وقد اتفق العلماء على أن الأنبياء 
أفضل من الأولياء وهذا محل إجماع 
العلماء وسلف الأمة وقد رتب الله درجات 


خلقه السعداء على أربع مراتب فقال 
سبحانه « ومع أله زمون ويك نع 


لام ولصیجین وشن ولك وی 4 
(النسّاء: ۰41٩‏ وافضل هذه الأمة الصحابة 
تم التابعون لما جاء فى الحدیث: «خیر 
الترون قرنی ثم الذین یلونهم». وفی 
حديث آخر: «لا تسبوا أصحابى فوالذی 
نفسی بيده لو آنفق آحدکم مثل أحد ذهیا 
ما بلغ مد احدهم ولا تصیفه». 

وافضل اولیاء بعد جيل الصحابة 

آکشرهم تقربا إلى الله بما يحب 
اللّه وبما آمربه علس لسان رسوله 
وأساس المفاضسلة بين ولی وولی هو 
الالتزام والمتابعة والتقرب بماأمر 
وليس دون ذلك شىء آخر. 
ذه اون يكت الملنم يهنا واتخاذهتا 


ميزانا صحيحا نزن به أقوال الناس 


a‏ المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وأفصالپم ونقيس به أحواليم لنعلم 
الفرق بين الولى والدعى 
الولاية عثد الصوفية: 

تأخذ الولاية عند الصوفية معنى 
خاصا اصطلاحيا تتميز به عن المعنى 
العام المشار إليه فيما سبق ولا نجد 
فيما بين أيدينا من مراجع صوفية 
حديثا مفصلاً عن الولاية قبل 
الحكيم الترمذى فى كتابه ختم 
الأولياء'” وهو أول من تكلم تفصيلاً 
عن الولاية وعن ختم الأولياء وصاغ من 
الحديث عنها نظرية متكاملة كان 
لپا أثرها الکبیرفی مؤلفات 
تحدث عنها بعده من الصوفية إلى أن 
وصلت هذه الفكرة إلى ابن عريى 
فجعل منها مذهبا خاصا فى التصوف 
مساغه فى شوب رمزى من المصطلحات 


من 


التى ينفرد بها ابن عربى فى كتاب 


الفصوص والفتوحات على ضوء 
مذهبه فى وحدة الوجود. وابتداء من 
الحكيم الترمذى نجد لفظ الولاية 
والولی يأخذ معنى اصطلاحيًا يبتعد به 


عن المعنى العام له وان كاذ 
علاقة لزومية غيرأن از 
حديثهم عسن الولاية يهملون المعنسى 


الواضح والقريب للفسظ ويركزون ف 
حديثهم على المعنى اللازم لبا مع أنه 
قد يكون بعيد! فى معظم الأحيان عن 
ذهن القارئ 

وأول تعريف للولى نجده عند 
الحكيم الترمذى فى ختم الأوليساء” 
يشير فيه إلى أن ولى الله: رجل ثبت فى 
مرتبته موفيا بالشروط كما وفى 
بالصدق فى سره؛ وبالصبرفی عمل 


الطاعة واضطراره؛ ذ 


أدى ال رائض 

وحفظ الحدود ولزم الرتبة ويبين هذا 
الكرف الأوصاف العتبرة ضى حکسون 
الولی وليا وعن القام الذى تب 
فيه أقدامه ومن الأمور الضرورية فى 
الولاية صدق السيرة والصبر على عمل 
الطاعة بأداء الفرائض والتقرب 
بالثوافل وحفظ الحدود واتقساء 
الحارم» والولى الصوفى هو السارف 
والحب. والولاية امتداد طبيعى 


ره وثب 


للمعرفة والمحبة ولذلك نجد كثيرا من 

لام ال صوفية عن العرفة والسارف 
ینطبق فى كثير من معانیه على الولی 
والولاية فکان الولاية نهاية الطريق 


للعارف ولا تستم الولاية للسارف إلا إذا 


لزم مرتبته وثبت فيها حتى قوم وهُذب 


“N= 


وثقی وأدب وطیر وطیب ووسع وكى 
وشجع وعُود وین تکتمل هذه 
الخصال تكون قد تمت له الولاية 
فينتقل من مرتبته التى لازمها من قبل 
إلى مرتبة أرقى فى ةمالك الل اء 
فيناجيه كفاحا ویشتفل به عمن سواه 


ویصیر فى مع ويه یب 
ويه ببطش كما جاء فى حديث 
الولاية وهذا الولى قد تولى آمر الله 
بالصدق؛ شلا وترکا: فعلا للمأمور 
وتركا للمحظور وثست على ذلك حتی 
تولى الله عنه شتون أمره وصار هو 
سبحانه سمعه الذى يسمع به وبصره 
الذى يبصر به ويده التی يبطش بها 

وولاية العبد لله بتنفيذ آوامره هی 
فى أصلها رحمة مهداة من الله للعبد 
تتمشل فى هدايته بنور النبوة حينا 
وبنور العقل والفطرة حينا آخراما 
ولاية الله للعبد فى شئونه فهى الأخرى 
جود وعطاء من الله فالولاية الأولى 
خرجت من الرحمة والثانية خرجت من 
الجود الالپی". 
مراتب الأولیاء 

وللولاية عند القوم مراتب ودرجات. 


ولکل مرتبة منها خصوصية تتمیز بها 


موسوعة التصوف الإسلامى ‏ سس 
ويعرف بها اهلها. وللونی الذی یشتل 
الرتبة علامات وشروط: 

فمنها مرتبة 
والأبدال۰ والفوث» والنجباء. والنقباء, 


القطب: والأوتادء 


ولکل مرتبة منازل ودرجات. 

-١‏ فالقطب هو الواحد الذی هو 
موضع نظر الله تعالی من العالم فى کل 
زمان وهو على قلب اسرافیل ا وهو 
العمد التی آشار الیها القرآن بقوله تعالی: 
< آل الى رع ۱ 
لإالرعد: ۰)۲ وأحيانا يسمى قطب العالم 
اوقل الأقطاب"' وعند ابن عربى: هو 
النعوت ريجميع الأسماء تخلقًا وتحققاء 
مرآة الحق؛ مجلی النعوت المقدسةء 
ومجلى المظاهر الإلبية» وهو صاحب 
الوقت» وعين الزمان» وسر القدر؛ وله 


علم دهر الدهور. 


؟- والأبدال هم سبعة رجال؛ أهل 
كمال واستقامة واعتدال» ولبم أعمال 
ظاهرة وياطتةء فاعمالهم الباطنة هى: 
التجريد والتفريد؛ والجمع والتوحيد؛ ولم 
إمام مقدم فيهم يآخذون عنهء ویقتدون 
به؛ وهو القطب فیهم. 

*- والأوتاد أربعة رجال. منازلهم 
الأربعة أركان العالم شرقًا وغريًا وشمالاً 


- ۷۹۵-7 


المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 
وجنوباء ومقام كل منهم فى الركن 
الخاص به من أركان العالم» ويم أعمال 


ظاهرة وباطنة؛ فأعمالبم الباطنة التوكل 
والتفویض, والثقة» والتسلیم؛ ولم واحد 
مقدم فیهم هو القطب لبم يأخذون عنه 
ویقتدون به. 

۶- ما الغوت أو (القطب الفوث) 
فهو من يفزع الیه انناس طلبا تقضاء 
حوائجهم وتلقی ما خفی عنهم من العلوم 
وبواطن الأمور وغوامض الأسرار التی لا 
وجود لبا الا عنده» ویطلبون منه الدعاء 
لبم؛ لاعتقادهم أنه مستجاب الدعوة؛ ول 
أقسم على الله لأبره» وهذا الغوث تجتمع 
فيه خصائص المراتب السابقة لیا 
والقطب الفوث هو أعلى مراتب الأولياء 
على الإطلاق؛ وقد يسمونه القطب الفرد : 
ويصفونه بجميع الصفات الحسنى فهو 
جامع الأسماء الحسنى؛ وهو بعث فى 
زمانه للقوم غوثا لبم؛ وعلمه ينطق عن علم 
الله فیهم. وقدرته على قدرة الله فیهم. 
والغوث واحد فى الزمان لا ثانى له 


الأولياء؛ حتى لا يقع تنازع بينهم: وهو 
عندهم رأس الحکومة الروحية» له مطلق 
السلطات أمرًا ونهيًا. وحكمه بينهم 


واجب النفاد وأمره فيهم لا مرد له 


آتواع الولاية عند الترمذى: 
وی صنف الترمذى الولاية والأولياء 


ح قة الله وولى اللّه؛ 
فأماولى حق الله فهو الذى اكتفى 


بحراسة جوارحه عن انتهساك محارم 


الله وجمع فى هذه الحراسة همتسه 
وفکره حتى طهر نفسه من الرذائل 
واتجه إلى الطاعة فأدى الفرائض 
وحفظ الحدود. 

أماولى الله فهو الذی تولی الله 
عه حراسة جوارحه ليميش فى فسحة 
التوحيدٍ متحررا من رق النفس. والسذین 
يترون هذه المرتبة ملازمون لمراتبهم 
التى حلوا فيها فإذا انصرفوا عنها إلى 
عمل الجوارح كانوا فى حراسة من 
بر 

وليس لقلسوب الأولياء منتهى فى 
ولايتها لله ولا فى محبتها له لأن عظمة 
الله وجلاله لا نهاية لما فليس لمسيرة 
القلوب إليه إذن نهاية "... ومن أين يبلغ 
أحد عظمة الله حتى یکون للقلوب 
منتهى” والله تعالى قد جمسل لقلوب 
أوليائه مقامات» شرب ولى مقامه عند 


أول ملك من ملائكة أسمائه وصفاته 


5000 


ود بن ذ ب السولی ذلك ألا 


الوکل بحراسة ذلك الملك: ورب 


قامه التخط ی الی ال ۵ ان وثال ۵ 
الس ل إلى ملك الوحدانية 
والفردائية والولى الذى يصل إلى هذا 
الما ك يڪ بن ق 1 ن بج ۳ حظوظه 


من الأسماء الإلهة وهو اسعد حظامن 
جميع الأولیاء لقربه من ريه وهو بذلك 
یکون سید الأولياء ویکون انضاتم 
لبم وله ختم الولاية من ريه لأنه قد بلغ 
النتهی من أسمائه فإلى أين يذهب فى 
الترقى. 

وحظوظ الأولياء مرتبطة بمراتيهم 
فى معرفة أسمائه وصفاته. وحظوَطظ 
العوام منیا بمجرد إيمانهم وثبات 
يقيسنهم عليهاء وحظوظ المقربين هو 
رح الصدر لبا حتى تستتيربها 
قلوبهم أو ی نعکس نور هذه الصفات 
الإلبية على مرآة قلوبهم؛ کل ءا 
قدر نور قلبه. كما قال تمالى : انزل 


من السماء ماء فسالت أودية بقدرها" 
أما المحدثون وهم خاصة الأولياء فان 
حظهم منهسا ملاحظة تلك الصفات 
تی تشرق على قلوبهم 
وفى صدورهم فيظهر على القلب آثار 


ذکرا وفگرا 


موسوعة التصوف الاسلامی 


اته حتی إذا انتهت آثار 
ظاهر القلب اتعکست إلى الب اطن 
الذىلا يرىأحد مستقره وكلما 

رف السولی IE‏ لیس ورام صفاته 

غات ولم يجد فى القلب محلا 
لغيرفا غلم أنه لايتقدمه أإحد فى 
ولايته فیک ون هو سيد الأولياء 
وخاتمهم. 

وی ستند الحکیم الترم نی فسی 
نظريته فى الولاية إلى آشر ذ 


بخ تم الأولياء ونقله عنه الصوفية من 


فی 


بعبمّه في ذکر أن الله تعالى لما قبض 
نبيه مجمدا صلى الله عليه وسلم صير 
فى أمتهأريعين صديقا بهم تقوم 
الأرض وهم من اهل بيته فإذا مات 
واحد متهم خلفه غيره ليقوم مقامسه 
حتى إذا حان وقت زوال الدنيا وانت 

عدد الأريعين صديقا ابتعث الله وليا 
اصطفاه واجتباه وقريه وأدناه وأعطاه 
ماأعطى سائر الأولياء وخصه بخاتم 
الولاية لیکون حجة الله يوم القيامة 
عا اثر الأولياء وله مقام 5 
الولاية كما أن له مقام خاتم الأولیاء. 


امه بين يدى الله ونجواه فى المجلس 


الأعظم والأولياء خلفه درجة درجة 


۷۹۷ - 


يديه وهؤلاء الأريمون صديقا فى كل 
زمان هم أهل بيت التبى وليس 
المقصود أهل البيت هنا أهل البيت من 
النسب كالأبناء والأحفاد: وانما هم 
أهل بيت النبى ذکرا وفكرا وعملا 
ومجاهدة. 


والرسول قد بعث لإقامة ذکر 
الله فى أهل بيته وهم أهل الذكر 
الخالص الصافى وكل مسن آوی إلى 
مجالس الذكر هم من آهل بيته 
ويفسسر الترمذى فى ضوء ذلك المعني 
ماروی عن الرسول: أهل بیتی أميان 
لأمتی فإذا ذهبوا أتاهم ما يوعدونٌ؟ 
وانما کان هولاء الأريعون صديقا 
أمانا لأهل الأرض لأن بهم تقوم الأرض 
ويهم يستسقون الفيث وتفسير الترمذی 
للأثر النبوى السابق على هذا المعنى 
ييعد عن التفسسير الشيعى لأنهم 
أهل البيت 
نسبا ومصاهرة ويحستج الترمذى فى 
تفسيره هذا بأن النبى صلى اللّه عليه 
وسلم لو آراد بأهل بيته أنسابه 
وأقرياءء لكان محالا ألا تخلو الأرض 


متم ين بأن المراد 


منهم فیموتون عن آخرهم وهو یری أن 


الله كثر آهل بيته نسبا فلا يحصون 


وقد تتابعت أقوال الصوفية عن الولى 
والولاية قبل الترمذى وتعددت تعريفاتهم 
للولى؛ وعلامات الولى الدالة على ولايته؛ 
لکنها لا تمثل نظرية متكاملة» على هذا 
النحو الذى نجده لدى الترمذى. 

فالتسترى یری أن الولی هو من تتابعت 
أفعاله على الموافقة؛ وعند يحيى بن معاذ 
أن الولى لا يرائى ولا ينافق وما أقل صدوق 
بهن كان هذا خلقه 

وقال الجوزجانی: الولى هو الفانى فى 
خاله الباقى فى مشاهدة الحق سبحانه» 
تول الله سياسته؛ فتوالت عليه أنوار 


لتولی؛ لم يكن له عن نفسه إخبارء ولا 
مع غير الله قرار 

وقال آبو يزيد: حظوظ الأولياء مع 
۱: من أربعه أسماء: الأول والآخر 
والظاهر واثباطن؛ وشرح حظ كل ولى 
وقف بتجربته عند أى اسم من الأسماء 
الأربعة» ويشرح القشيرى رأى البسطامى 
قائلا: يشير إلى أن الخواص من عباده 
ارتقوا عن هذه الأقسام؛ فلا العواقب هم 
فى ذكرهاء ولا السوابق هم فى 
فكرماء ولا الطوارق هم فى 


3 


(الکهف: ۱۸). 
وعرف یحیی بن معاذ الولی بقوله: 
الولی ریحان اللّه. تعالی» فى الأرض» 


يشمه الصدیقون. فتصل رائحته إلى 
قلوبهم فیشتاقون به إلى مولاهم. ویزدادون 
عبادة على تفاوت أخلاقهم". 

وعلامة الولی عندهم أن شغله باللّه 
تعالی» وفراره إلى الله تعالی۰ وهمه إلى 
الله عز وجلء وإذا آراد الله تعالى أن يوا لا 
عبداً فتح عليه باب نکره. فإذا استلد 
بذكره فتح عليه باب القرب؛ ثم رفعه ٣ئ‏ 
مجالس الأنس به» ثم أجلسه على كرسى 
التوحید » ثم رفع عنه الحجب وأدخله دار 
الفردانية. و کشف له عن الجلال 
والعظمة. فإذا وقع بصره على الجلال 
والعظمة بقی بلا هوى فحينئذ صار انعبد 
رما فانياً؛ فوقع فى حفظه سبحانه, 
وبرئ من دعاوی نفسه" ۰۴ وعندها يحدث 
للولی ما عبر عنه الصوفية بقولیم: 

فڪان ما كان مما لست آذکره 

فظن خيرا ولا تسأل عن الخبر 

بين النبوة والولاية: 

يذهب الحكيم الترمذى ذ 


موسوعة التصوف الإسلامى 
ام النبوة والولإية إلى 


قالا نجدها عند أحر 


ارنته بين مق 
آمور غريبة 
قبله وان كنا نلتقی بأفكاره فسی 
تراث کتیرمن السصوفية من بعده 
وخاصة ابن عریی وی شرح الترمذی 
لتلميذه مکان ألولى بالنسبة للأنبياء 
بادشا بمقام محمد صلی الله عليه 
وسلم فالله تعالى قد اختار من خلقه 
رسله وأنبياءه كما اختار منهم أولياءه 
ولقد فَضّل بعض النبيين على بسض» 
فمنهم من فضله بالخلة كإبراهيم 
خلیّیل الله ومنهم من فضله بالكلام 
موسى» وم نهم من أف عليه 
لو کداود ومنهم من خصه 
بإحياء الم وتى ي ی علیا الصلاة 
والسلام وهناك من خصه بالعسصمة 
وحياة القلب الدائمة حتى لا يخطئ ولا 
يهم بخطيئة وهو محمد عليه السلام. 

وكما جعل الله الأنبياء منازل 
ودرجات كذلك فضل بسض الأولياء 
على بعض ويبدا الترمذى ليقارن بين 
خاتم الأنبياء وخاتم الأولياء منذ كان 
كل منهما مستقرا فى علم الله أزلا 
وقبل خلق المالم إلى أن أصبح کل 
منهما وجودا فعليا له وظيفة دينية 
واجتماعية منوطة به. 


- ۷۹۹ - 


چم 
تب كو .ب المجلس الأعلى تلشئون الإسلامي 
ء كان الله ولا 
ف بن جو ار وظهر العا 
وجرت المسشيئة وأول ما جرىبه 


الذكر ذكر محمد صلى الله عليه 
وسلم ثم ظهر فى العلم علمه ثم فى 
المشيئة مشيئته شم فى المقادير 
الأول شم فى اللوح هو الأول ثم ف 


الميشاق هو الأول وهو أول من تز 
الأرض وهو الأول فى ال شش 


الأول فى دخول الجنة وهو الأول ف 

الزيارة فبهذا ساد الأنبياء جميعا وهو 
اتم الأنبياء وشفيع لبم وبیده لواء 

الحمد وليس معنى كونه خاتل 


الأنبياء أنه آخر الأنبیاء مبعثا ورتبالة 
ولكنه يعنى أن رسالته مختومة بخاتم 
الصدق وهو صدق العبودي 
ان كمة الله ألا ي 
الا ویدل عليه ظاهر منه 
ڪان ب ين کف ی الفب 
ظاهرا ڪبي 
الأعمى هو الذى يظن أن خاتم النبيين 
معناه فقط أنه آخرهم مبعثا وأى منقبة 
فى هذا وأى علم بل هذا يدل على 
جهل صاحبه وعمسى بصيرته فسى 
التف سیرون | التره 
تفسيره لعنی الخاتم آخذ یتلعس له ما 
يقربسه إلى الاذه ان من الحياة العملية 


ةلهولا 


اع باط 


ذلك الختم 


والجاهل 


ذى بغراب 


فإن من شأن الناس الا يشكوا فى 

صدق الشىء الختار المختوم بخاتم 

يمي زه من نظي النت أو الأق ل درج 

یقال عنه إن هذا الشىء مختوم 

ومسجل عليه ما يدل على نفاست 

خلاف غير الختوم فكأن الله تعالى 

3 ع محمد جزاء النبوة وتممهاله 

5 انها بختمه اشارة إن الکمال 
أ الترمذى الآية: ول 

اتم النبيين بکسر التاء 

تحها مشيرا بذلك إلى تفسيره 

نی الخاتم ويؤكده بحديث الإسراء 

ين اجتماع الأنبياء قى المسجد 


الأقصى وكان إمامهم فى الصلاة 
محمدا وذكر كل نبى مكرمة الله 
محمد أنه الخاتم والفاتح 


ه السلام: بهذا 


اهیم علي 
أما الونى الخاتم :فان الله تعالى 
واصطفاه واجتباه وقربه وأدناه 
واعطاه ما اعطی الأولياء جميعا 
ة الله 


ابتعڈ 


وجعله خاتما لبم لیکون 


1 أء ويوجد عنده صسدق 
الولاية كما كان لمحمد صدق النبوة 
لأن كلا منهما جمع له ما لسائر 
جنسه» فمحمد جمع الله له ما لساثر 


الأنبياء وكذلك الولى الخاتم جمع له 


اثر الأولي 


۸ 


مالسائر الوا 


اء فإذا برز الأولياء یوم 
دق العبودي 
وجدوا الوفاء عند هذا الونى الخاتم 


القيامة واقتضوا 


فهو سيدهم وشفيعهم كما أن محمدا 
الأنبياء وت م ولم يزلهذا 
الون مذكوزا فی البدء كما كان 


محمدا صلى الله عليه وسلم فهو اول 
فى الذكر وفى العلم وفى المشيئة 
وضى المقادير وفى اللوح والیشاق وضى 


المحشر والخطاب والشفاعة فهو فى 
كل مكان أول كما كان محمد :# 


أول الأنبياء وهو من محمد عند الأذن 
والأولياء عند القفاء ولا يتردد الترمذی| 

هذ المقارنة أن يجمل.. منكازل 
الأنبياء بين يديه؛ والفارق بين النيسى 
والولى 
من الله ظاهر! ينزل ب 
تصديقه ومن رده فقد كفر أما الولى 
فان الله تعالى يتولى تحديشه بلسسان 
الحق ومعه ال 


نده أن النبس يحدث بكلام 


ه الوحى فيلزم 


بينة فیتلقاه الما 
57 ن إليه ويقع هذا الحديث 
الإلبى نتيجة محبة الله للعبد ومن رد 
إلى لم ي 

ب ويبهت قلبه؛ والمحدثون 


ديث المحدث أو ال 


لبم منازل فمنهم من أعطى من النبوة 
ثلثهاء ومنهم من أعطى نصفها ومنهم 
من له الزيادة حتی يكون أوفرهم 


موسوعة التصوف الإسلامى سس 
حظا فى ذلك من له ختم الولاية 
وحکما إن التبوة من الله فك ذاه 
حديث المحدث من الله والثب وة 
محروسة بالوحی والروح؛ والحدیث 
محروس بالحق وال سکينة واننبس وة 
يأتى بها السوحی والروح قرينه 
والحديث ياتى به الحق والسكينة 
قرينه والسكينة هى مقدمة الخبرة 


وليس معنى السكينة هنا عدم الخوف 
والاضطراب وإنما معناها عدم الشك 
أو الريب فيما يحدث به ومنهنا 


گنت السكينة حارسا على ما يورده 
الوح على قلب النبى وعلى ما يورده 


الحق على قلب الولى وهی من الله. 
والله تعالی قد أخذ الميثاق على 
ڪ ن الرسول والنبى والسولی» لأن 


لا منهم داع إلى الله مؤيد به؛ غي 
أن حديث المحدث له تأييد وزيادة بينة 
فى شريعة الرسول ومن رد عليه حديثه 
لم يكفر بخلاف من رد على النبى أو 
الرسول حديثهما فإنه کافر يما جاء 
به» ووسائل التأييد الإلبى أو الهسون 
الربانى للولى والمحدث هى الحديث 
والفراسة والإنبام والصديقية أما النيسى 
فيتميز بذلك كله ويضاف إليها 
التقتبؤء والرسول یتمتسع بما للنبى 
والمحدث ویتفرد بالرسالة أما بقية 


۳ 


المجلس الأعلى تلشئون الإسلامية 
الأولياء غير المحدثين فين حظه 
الإلبام والفراسة والصديقية ونفهم من 


هذا الترتيب أن الترمذى يجعل الرسول 


الترتيب له أهمية كبرى فى مجال 
التمییسز والقارنسة بين الترمذى ومن 


بضل ال 
الصوفية. 
علامات الولی: 
ولا يخلو ال 


لى علسى النبى مسن بقية 


لى من علاقة ظاهرة 
ترشد الناس إلى ولايته وإن لم يتكلم 
لك 


ا ومن أهم هسته العلا 


الظاهرة: 


ين یسرون السولی 
ویسمعون ذکره يسارعون بذكر الله 
فما أن يراه أحد إلا ویقول الله؛ ولقد 
سئل النى صلى الله عليه وسلم: من هو 
الولى5. فقال عليه السلام: من إذا رآه 
الناس ذك روا اللّه؛ وفی الحديث 
السروی عن موسى آي 
قائلا: من أو لیاژلد يارب5 فقيل له: 


من إذا ذكروا ذكرت. 


شا انه سال ربه 


۲- أن الغلبة وال حلیفان له 
ل أموره مع آن‌صاره وأعدائه 
ذلك أن الولى مؤيد بسلطان الح ق لما 


هو عليه من التزام بالحق فلا يقاومه 


ج 


أحد إلا قهره بسلطان حقه. 


-٣‏ ومن علاماتهم الظاهرة ما 
يلاحظه التاس عليهم مسن الفراسة 
عمة والأقوال الملهمة بالتحديث 
عن الحق كأنهم به يتكلم ون وعن 


مراد الله يتحدثون. 

؛- ومن شمائلسهم الخاصة 
ند والبدى والحیساء» واستعمال 

الحق فيما دق وعظم وسخاوة النفس 

واحتمال الأذى مع الرحمة والنصيحة 


الخ 


وسلامة ال رو ن الخلق مع الله 
فى تدبيره ومع الخلق فى أخلاقهم. 
4- والحكمة هس العلا 


البارزة والمميزة للولى ويصف الترمذی 


ده الحكمة بأنها الحكمة الملياء 
ويصفها أحيانا بالعلم الباطن وأحيانا 
بعلم الأنبياء والأولياء وهی إرث للولی 
عن النبی» وباطن القرآن ونور الإيمان. 
3 اتفاق الألسنة بالشاء عليهم 
وجعلهم أمثلة ونماذج للاقتداء بهم فى 
هم لأنهم لا حاجة لبم فيما فى 
أيدى الناس ومن هنا كانوا فى غنی 
عن الناس وأغناهم الله به عمن سواه 
ت حاجة الذ يهم ف 
پربآلاء الله ونعمه جزءا من 


اس إل 3 


تهم إلى نور النبوة لأنهم من ورشة 


اء وقد يكون الواحد منهم محل 


ابتلاء بالحسد فیحسده الناس علی ما 
آتاهم الله من فضله كما قعل الیهود 
مع آنبیاء الله من قبل. 


۷- إجابة دعائهم من الله وظهور 
الآيات البینات على أيديهم تکریما 
من الله ليم وكما أيد الله رسله 
بالعجزات فقد كرم أولياءه بخوارق 
العادات تكريما وتأييدا وبرهانا على 
صحة دينهم وسلامة أخذهم عن نبيهم 
وقربهم من ربهم. 

تلك علاماتهم الظاهرة وأهمما 
يشير إليه الترمذى من ذلك أنهم دائما 
ينطقون بالعلم وأصول الحكمة التي 
تشمل عنده علم البدء وعلم الیقنات 
وعلم القسادیر وعلم الحروف وهذه 
الأشياء إنما يظهر العلم بها على لسان 
كبراء الأولياء ثم يأخذه عنهم من له 
حظ من الولاية. وهذه هى الحكمة 


العليا عند الترمذى. ويذهب بمسض 


موسوعة التصوف الاسلامی | سم 


الصوفية إلى القول بأن الولى یج 
لیسه آن یسترحاله عن ال اس ولا 
یتظاهر آمامهم بالولاية مخافة الاغترار 
بالناس. 


يرى انترمذی ضرورة فى أن يستر 
الولى شأن نفسه عن الناس أو التظاهر بما 
يضاد حقيقة حاله لأن ذلك فى رأيه حال 
الضعفاء فإن الولى الذى يطلب غموضا 
فى انناس ويخفى كانه إنما يفعل ذلك من 
أجل أنه لم يصل إلى الله.. وهذا مكان 
الضعفاء"" ولو كان ستر حال الولاية 
لإ أو ميزة لكان لساتر حاله عن 
امتاس فضل على الصديق والفاروق وهذا 
سول له صلى الله عليه وسلم رأس 
الأولياء ومن بعده الصديق والفاروق ولم 


ضا ولا مستورا عن الناس 


بن حال 
بل ڪل من عرقهم أو شاهد أحوا لبم شهد 
لهم بالولاية 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


منت 


الجاس الأعلى للشئون الإسلامية 


(۱) راجع اللسان. اساس البلاغة» التعريقات: مادة أولى. 
(۲) من مجموع الفتأوى لابن تيمية؛ التصوف: ۰۱۷۸/۱۱ 
(؟) من مجموع الفتاوى لابن تيمية» التصوف: ۲۰۵/۱۱ ۲۰۵ 


(4) طبع آخیرا بتحقيق د /عثمان یحی: ط بيروت - معهد الآداب الشرقية. 

(6) ص ۲۲۱ 

() ص ۱۳۵- ۱1۲ 

(۷) م صطلحات الصوفية للقاشانی: ۰۱۶۵ وطبقات ال صوفية للشعرانی:۰۱۶۱/۲ واتظر: الفتوحات أل 
۲ عن عقائد الصوفية لحمود الراکبی: ۲۲۱ 

(۸) الحكومة الباطنية. حسن الشرقاوی:4۵- 55 وعن عقائد الصوفية» محمود الراکبی: ۲۳۸. 

() ص ۳۲۲-۳۳۷ 

(۰ المرجع السابق: 2۳۲۵ ۳۲۲ 

(۱۱) الرسالة القشيرية: ۰۱۱۸ 

(۱۷) نقس الرجم: ص۹٠٠‏ 

(۱۳) الأصول للكاضى: ۰-۱7۰ ۱3۶ 
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تقدیم 
كلمة التحریر 

هينة تحریر الوسوعة 

آسماء السادة الشارکین 
مدخل عام حول مفهوم التصوف 
اتجاهات السلمون نحو التصوف 
الاتحاد 

الأدب الصو 

الاصطلام 

الإماتة 

التأويل 

التجريد والتفريد 

التفسير الصوفى الإشارى 
التوية 

الجذب 

الجمال والجلال 

الحجاب 

الحروف 

الحرية 

الحضرة والحضور 

الحقيقة والشريعة 

الحلول 


0 


.د/ محمود حمدى زقزوق 
.د/ عبد الحميد مدكور 
.د على الخطيب 

ر تبن الشافعي 
مرت أبو خليفة 
واف عجيبة 
.د/ فيصل عون 

د/محمد السید الجلیند 
.د/ جودة آبو اليزيد الهدی 
.د/ عبد الله الشاذلی 

.د/ فيصل عون 

۰د/ رمضان بسطاویسی محمد 
.د/ محفوظ عزام 

د/ منى آبو زید 

.د/ منی أبو زید 

.د/ منی آبو زید 

.د/ محمد السید الجلیند 


۰د/ عبد الفتاح أحمد الفاوی 


TES 
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الخلوة 

الخواطر 

الخوانق 

الخير والشر 

دور التصوف فى الجهاد 
الدین 

الرجاء 

الزهد 

السحق والحق 

السماع 


الظاهر والباطن 
العرفان الصوفى 
العلم اللدتى 
العهد والخرقة 


5 


۷ 


0 


= 


د/ عبد الفتاح أحمد الفاوی 
د/ شوقی على عمر 
د/ شوقى على عمر 


.د/ مها سمير محمد 
].د/ عبد الله الشاذلى 
.د/ محمد السيد الجلیت 


.د/ حسن الشافمى 


د/ إبراهيم تركى 
د/ فيصل عون 


.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 
. د/ محمد أبو خليفة 


برد تجاج الغنيمى 


5 ابرآهیم عبد الشافی 


7 آل الشاذلی 

د/ عبد الله الشاذلی 

.د/ عبد الحمید مدکور 
.د/ محفوظ عزام 

.د/ عبد الله الشاذلی 


د/ عبد اللطیف احمد العبد 


.د/ محفوظ عزام 

.د/ عبد اللطیف أحمد العبد 
.د/ عبد اللطیف أحمد العبد 
.د/ فتحى أحمد عبد الرازق 
.د/ محفوظ عزام 

. د/محمد السید الجلیند 


57 
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الراقبة والحاسبة 

مصادر التصوف الاسلامی 
العراج 

العرفة 

المقامات وا لأحوال 

الیثاق 

نقد الصوفية تلتصوف 
النور 

الولاية 

الفهرس 


أ.د/ محمد آحمد السییر 
آ.د/ حامد طاهر 
أ.د/ محمد السعید جمال الدین 


/ محفوظ عزام 

أ.د/ فيصل عون 

أ.د/ عبد اللطيف أحمد العبد 
أ د/ حسن الشافعي 

أ.د/ إبراهيم عبد الشافى 


أ.د/ محمد السيد الجليند 


- ۸۰۷ 


5 


ت موسوعة من بحم الله 
TA‏ سبلا 
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